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* جميع الحقوق محفوظة للناشر * 


مذكرة أمين اللجنة العلمية للمؤتمر 

كتاب الكافى الشريف. لمؤلفه ثقة الإسلام محمد بن يعقوب الكليني ي؛ هو أهم وأفضل مؤلّفات 
الشيحة ون لذ كتج عن تدراشه وكمايس بعلت بك | انظ لناكنة معنا اكوا 
لظهور وإنتاج قسم واسع من التراث الشيعى. وحظى على مرّ التاريخ باهتمام علماء الشيعة وقدّمت 
له شروح وتعليقات وترجمات كثيرة. 

وقد قامت روضة السيّد عبدالعظيم الحسنى ومؤسسة دار الحديث العلمية الثقافية بعقد 
المؤتمر الثالث من مؤتمراتها التى تدور حول محور «تكريم شخصيات مدينة الري وعلمائها؛ 
لتكريم ثقة الإسلام الكليني. 

والأهداف المتوحّاة من هذا التكريم هي: 

.١‏ التعريف بالشخصية العلمية والمعنوية لثقة الإسلام الكليني. 

”. نشر المعارف الحديئية لأهل البيت 68. 

*. تحقيق ودراسة تراث ثقة الاسلام الكلينى. 

أ. معرفة منزلة وتأثير كتاب الكافي. ْ 

وقد بدأت لجنة المؤتمر العلمية التخطيط العملي لهذا المؤتمر بعد إقامة مؤتمر تكريم أبي 
الفتوح الرازي في خريف 417 اق. وخطّطت للبرامج التالية: 

.١‏ تصحيح وتحقيق المخطوطات المتعلقة بكتاب الكافي. سواء كانت ترجمات أو شروح أو 
تعليقات او غيرها. 

1 فتح آفاق بحثية جديدة فى مجال الكافي. 

؟. تجزئة وتحليل الانتقادات والأسئلة المتعلقة بالكانى. 

. تقديم الطبعة المحقّقة من كتاب الكافي. ْ 

. تنظيم المعلومات والاثار المكتوبة المتعلقة بالكليني والكافي وتقديمها في قالب أقراص 
70 (الاقراص النورية المتعدّدة الأغراض). 


والذي توصّلت إليه اللجنة العلمية خلال سنتين ونيف من السعي هو نشر ما يلي تزامنا مع إقامة 
المؤ تمر: 
أولاً: نسخة الكافى المحققة. 
انياً شروح الكافي والتعليقات عليه. 
ثالثا: مجموعة الآثار التى أنتجها المؤتمر. 
رابعاً: الأعداد الخاصّة من المجللات. 
سادساً: أقراص ال817/8(الأقراص النورية المتعدّدة الأغراض). 
وسنلقى فيما يلى نظرة عابرة الى هذه العناوين الستّة: 
أولاً: الكافى 
سيتم طبع الكافي طبعة جديدة بعد مقابلته مع المخطوطات القديمة والموثوق بها وبعد التشكيل 
بالحركات أيضاًء مع تعليقات بهدف رفع الإشكال عن بعض الإسنادات؛ وبعض الإيضاحات ذات 
العلاقة بفقه الحديث. 
ثانيا: شروح الكافى وتعليقاته 
كتب الكثير من الشروح والتعليقات على كتاب الكافي ولم يطبع منها سوى القليل. وقد سعت 
اللجنة العلمية لأن تحدّد هذه الشروح والتعليقات, وأن تأخذ على عاتقها تحقيقها وعرضها. وسيتم 
تحقيق الكتب التالية وطباعتها واعدادها لاإقامة المؤ تمر: 
.١‏ الشافي في شرح الكافيء الملا خليل بن غازي القزويني. (ت 894١٠ق)‏ مجلدان. 
.١‏ صافى در شرح كافى (الصافي في شرح الكافي الملا خليل بن غازي الفزوينى (ت 84١٠ق)‏ 
مجلدان. 
”. الحاشية على أصول الكافي. الملا محمد أمين الاسترآبادي (ت 71١٠ق)‏ مجلّد واحد. 
؛. الحاشية على أصول الكافي. السيّد أحمد العلوي العاملى (كان حيّاًسنة ٠١6١‏ ) مجلد واحد. 
. الحاشية على أصول الكافي. السيّد بدر الدين الحسيني العاملى (كان حيّا سنة ١5١٠ق)‏ 
لك واحد. 
1. الكشف الوافي في شرح أصول الكافي. محمد هادي بن محمد معين الدين أصف الشيرازي 
(ت١81١٠ق)‏ مجلد واحد. 


. الحاشية على أصول الكافي. الميرزا رفيعا(ات 3) مجلد واحد. 

الهدابا لشيعة أثمة المدى (شرح أصول الكافي)» الميرزا محمّد مجذوب التبريزي 
(ت ٠١91‏ ق) مجلدان. 

4. الذريعة إلى حافظ الشريعة (شرح أُصول الكافي)؛ رفيع الدين محمد بن محمد مؤمن الككيلاني 
(القرن ١١ق)‏ مجلّدان 

٠و ١١‏ الد المنظوم الشيخ على الكبير (ت 5 ١٠١ق)‏ والحاشية على أصول الكافي. الشيخ على 
الصغير (القرن 7اق) مجلّد واحد. 

3 تحفة الإو ليا (ترجمة أصول الكافي). محمد على بن محمد حسن الفاضل النحوي الأردكاني 
(كان حياً فى 777 ١ق)‏ ؛ مجلّدات. 

.٠7‏ شرح روج الكافي. محمد هادى بن محمد صالح المازندراني (ت ١٠1١1١ق)‏ ه مجلدات. 

1. البضاعة المزجاة(شرح روضة الكافي). محمد حسين بن القارياغدي (ت 19١٠ق)‏ مجلدان. 

6. منهج اليقين اشرح وصية الإمام الصادق للشيعة). السيّد علاء الدين محمد كلستانة 
(ت ١١١١اق)‏ مجلد واحد. 

1. مجموعة الرسائل في شرح أحاديث الكافي, مجلدان. 


الثاً: مجموعة الآثار التي أنتجها المؤتمر 

المراد من هذا العنوان الآثار التي أنتجتها اللجنة العلمية» وسيتمٌ تقديم الآثار التالية في هذا المجال: 

.١‏ حياة الشيخ الكليني. ثامر العميدي. مجلّد واحد. 

. توضيح الاأسناد المشكلة في الكتب الاربعة أسناد الكافي, السيّد محمد جواد الشبيري» 
نحلذان: 

. العنعنة من صيغ الأداء للحديت الشرريف في الكافي, السيّد محمد رضا الحسينى الجلالى: 


و 


مجلد واحد. 

؛. كافى .يز وهى در عرصة نسخدهاى خطى ١دراسات‏ في الكافي وفق النسم الخطية). على 
صدرائي الخوئيء السيّد صادق الأشكورى. مجلّد واحد. 

0. كتا بشناسى كلينى و كتاب الكافى (اببلوغرافيا الكليني وكتابه الكافي.ا. محمد قنبري. 


مجلد واحد. 


1. شناختنامة كلينى والكافي ١معلومات‏ متتاثرة حول الكلينى والكافىا محمد قنبرى. 
؛ مجلّدات. 


. كافى ,يز وهى (تقرير عن الأطروحات ورسائل التخرج المتعلقة بالكلينى والكافى). السيّد 

محمد على أيازي. مجلّد واحد. 
/. مجموعه مقالات همابش (مجموعة مقالات المؤتمر) مجموعة من الباحثين؛ /امجلّدات. 
8. مصاحبدهاو ميزكٌر دها(الحوارات): مجلد واحد. 
رابعا: الأعداد الخاصة من المجلات 
سوف تصدر كل من مجلة آينه بؤوهشء سفينه. علوم الحديث والبعض الآخر من النشريات. 
أعداداً خاصة تزامناً مع إقامة المؤتمر. 
خامساً: نشرة أخبار المؤتمر 
سيتم طبع اربعة اعداد من نشرة اخبار المؤ تمر التى تقوم بمهمّة اللإعلام قبل المؤ تمر حتى زمان 
انعقاده. 
سادسا. أقراص ال (1(1/1 
وكذلك الشروح والتعليقات والترجمات المطبوعة لكتاب الكافي فى قالب أقراص 217/5 

نيان 

وفى الختام نقدم شكرنا إلى جميع المثقفين والمفكرين. والمنظمات والمؤسّسات العلمية 
البحثية: التى أسهمت فى تحقيق النتائج المرجوّة من هذا المؤتمر. خاصة: سادن روضة السيّد 
عبدالعظيم له ورئيس مؤسسة دار الحديث العلمية الثقافية» سماحة أية الله محمد الرَّيشَهِري. 
اللجنة العليا لتعيين أهداف المؤ تمرء اللجنة العلمية للمؤتمر. لجنة العلاقات الدولية؛ اللجنة 
الكومبيوترية للعلوم الإسلامية؛ المدراء العامّين فى روضة السيّد عبد العظيم نكة. المدراء 
والباحثين في مؤسسة علوم الحديث ومعارفه المسؤولين: الأساتذة والطلاب في كلية علوم 
الحديث؛ المسؤولين والعاملين فى دار النشر التابعة لدار الحديث. 

مهدي المهريزي 
الأمين العام للجنة العلمية 
لاق 


تصدبر 6 


فصد در 


لا يزال الكافي يحتلّ الصدارة الأولى من بين الكتب الحديثية عند الشيعة الإمامية. 
وهو المصدر الأساس الذي لا تنضب مناهله ولا يمل منه طالبه. وهو المرجع الذي 
لايستغنى عنه الفقيه ولا العالم. ولا المعلّم؛ ولا المتعلم. ولا الخطيب. ولا الأديب. 
فقد جمع بين دفتيه جميع الفنون والعلوم الإلهيّة. واحتوى على الأصول والفروع. 
فمنذ أحد عشر قرناً وإلى الآن انّكأ الفقه الشيعى الامامى على هذا المصدر لما فيه من تراث 
أهل اللي فقا وهر أل قات عتمتي افيه الأحاؤيك بهذه الشعة والترتيي ويعه ظهور 
الكافي اضمحلّت حاجة الشيعة إلى الأصول الأربعمائة؛ لوجود مادّتها مرّبة» مبوّبة فى ذلك 
الكتاب. ولقد أثنى على ذلك الكتاب القيّم المنيف والسفر الشريف كبار علماء الشيعة ثناء 
كثيرا؛ قال الشيخ المفيد في حمّه : «هو أجل كتب الشيعة وأكثرها فائدة» وتابعه على ذلك من 
تآخر عنه. 

ومن عناية الشيعة الإمامية بهذا الكتاب واهتمامهم به نهم شرحوه أكثر من عشرين مرّة. 
وتركوا ثلاثين حاشية عليه. ودرسوا بعض أموره. وترجموه إلى غير العربية. ووضعوا 
لأحاديثه من الفهارس ما يزيد على عشرات الكتب. وبلغت مخطوطاته في المكتبات 
ناريك على الع عي نه تبلق لل وري وما وبا عا السو لي 

ومن المؤسف أن الكافي وشروحه وحواشيه لم تحقق تحقيقاً جامعاً لائقاً به. مبتنياً على 
أسلوب التحقيق الجديد. على أن كثيراً من شروحه وحواشيه لم تطبع إلى الآن وبقيت 
مخطوطات على رفوف المكتبات العامّة والخاصّة. بعيدة عن أيدي الباحثين والطالبين. 

هذاء وقد تصدى قسم إحياء التراث فى مركز بحوث دار الحديث تحقيق كتاب الكافي. 


1 الكشف الوافى 





وأيضاً تصدّى في جنبه تحقيق جميع شروحه وحواشيه ‏ وفى مقدّمها ما لم يطبع ‏ على 
نحو التسلسل. 

ومنها هذا الشرح المسّى ب«الكشف الوافى» لمؤلّفه محمّد هادي بن معين الدين محمّد 
الشبورف الكيزازى الميترو ف بت صنت اخيراق» وقة كان فاظيلة متلشا : ويفثير آرةافى اللاء 
والأدب. كما ذكره بعض مترجميه. | 

ويبدأ هذا الشرح بكتاب «العقل والجهل» من أصول الكافي. وينتهى بانتهاء كتاب 
التوحيد. سوئ أنه قد سقط منه بعض باب «إطلاق القول بأنّه شىءا وما بعتم الابرات 
إلى ياب االيذالءد ْ 

وقد ضمُّنه مؤلفه آراء فريدة وتحقيقات عميقة. خصوصاً فى المباحث العقليّة. 

انل قد نجاء الترررق جاع لمؤظينة دار الحدره تيقب كات لكاتو رسكن 
تحقيقه من شروحه وتعليقاته وما يتربط . فكان له الشرف أن قام بتحقيق هذا السفر على يد 
المحمّق.الفاضل الشيخ على الفاضلى. فأتى بما هو جهده. فلله درّه. وعليه أجره. 

ولايخفى على القارئ الكريم أن سماحة الشيخ نعمة الله الجليلى قد راجع هذا 
الكتاب. ولكن وافته المنيّة قبل طبعه. وبفقده فقدت الحوزة العلميّة والمؤسّسات التحقيقية 
علماً بارعاً ومحمّقاً متضلعاً. فإنَ قلمه لم يجفٌ وهمّته لم تضعف إلى آخر لحظة من 


لحظات حياته» تغْمّده الله برحمته وأسكنه فسيح جنّاته . 


قسماحياء التراث 
مركز بحوث دارالحديث 
محمد حسين الدرايتي 


مقدّمة التحقيق ١‏ 





مقدّمة التحقيق 
المؤلّف وما قيل فى حقه 
هو محمّد هادي بن معين الدين محمّد ' الشريف الشيرازي المعروف بآَصَف شيراز. 
قال عنه معاصره ولى قلى شاملو فى قصص الخاقاني. ج ؟. ص ١‏ 0: 

از جملة فضلاى لازم الإعزاز. حضرت ميرزا محمّد هادى أصف شيراز است كه 
عندليب بيانش در فنونٍ حكمت كسترى.ء با نطق فيلسوفان روزكار همأواز است. 
جناب ميرزايى: خلف ارشد ارجمندٍ امجدٍ ميرزا معين الدين محمّد است كه سابقاً 
در بلاد فارس از جانب اولياى دولت روزافزون. به شغل وزارت قيام داشت. 
مولد آن. منبع بحر دانش . ملك شيراز است و به تحصيل كمالات صورى و معنوى 
در خدمت فضلاى أن ديار نموده؛ بعد از وفات والد' به رتبة منصب وزارت 
سرافرازى يافته؛ به جاى يدر نشست. مدّتها نقد كرانماية شباب را صرف أن 
خدمت نموده؛ آخر الأمر به سعايتٍ ارباب حقد و حسد لفِى حَِيِدِمًا حَبْلٌ جِنْ 
مَسَدِ» از وزارت معزول و موافق مدّعا به كار افاده واستفاده مشغول شد.از 
تصانيف آن مخدومالفقراء... . 


وقال عنه السيّد على خان الشيرازي المدنى (م )١١18‏ عند ذكر أعيان العجم وأفاضلهم: 





.١‏ صحّف في أمل الآمل. ج ؟. ص ٠‏ وفى تعليقة أمل الآمل. ص 7١١‏ «محمّد» ب«محمود». وفى هامش 
الرياض. ج 6. ص :١40‏ «في تعاليق أمل الآمل: بل محمّد الشيرازي المعروف بآصف شيرازه. 
". كذا. والصواب كما سيأتى عن بعض المصادر أن والده استعفى عن الوزارة. 


الكشف الوافى 





الشيرازي. كان فاضلاً متفئّنًء آيةٌ فى الذّكاء والأدب والمحاضرة١.‏ 


وقال الشيخ الحرّ العاملى (م :)23١١4‏ 


كان فاضلاً متقناً آية في الذَّكاء والأدب... ذكره السيّد على خان في السُلافة» وأثنى 
عليه كثيراً '. 


ووصفه العلامة المجلسى ب«بعض السالكين مسلك الفلاسفة» '. 


وَانتي 


بقوله: 


عليه معاصره مير محمّد سعيد المشيزي (البردسيري) فى تذكره صفويه كرمان 


وزير عطارد تدبير و فاضل ارسطو نظير. ميرزا محمّد هادى. خلفب ميرزا معين 
الدين محمّد... ارسطو فطرتء افلاطون سريرت, جامع المعقول و المنقول. حاوى 
الفروع و الأصول, كاشف غوامض جلى و خفى... اركان وزارت را خود به قواعد و 
قوانين عدالت مشيّد كردانيد. كام جانٍ طالبان علوم را به رشحات عرفان و ريعان 
جشانيد, موالى و اصحاب كبار رابه عوارفٍ خويش اميدوارى داده و هوشمندان را 
نقد شايكانٍ مدّعادر كنار نهاده. جمن أمالٍ ارباب و رعايابه آبيارى قايدٍ شريعت غرًا 
نزهت بخشيد و بساط ظلم و زور و عدوان رابه نيروى توفيقات صمدانى درهم 
بيجيد. ضبط و نسق ماليات ديوانى رابه نحوى مىنمود كه مزيدى بر آن متصوّر 
نبود و سخن مفسدان و اشرار را مطلقاً نمىشنود. خلائق به ذكر مفاخر و مآثئرش 
رَطْبٍ اللسان بودند و جمهورٍ سكنة بلده و بلوكات به يُمن نصفتٍ *كاملش بر بستر 
آرامش مى غنو دنكل. 

مجملاً اوقات شريف آن أَصَفٍ ستوده صفات به اين دستور مصروف بودكه بعداز 


"١١ سشلافة العصر. ص ١8غ. ".امل الآمل. ج ”. ص‎ .١ 
«نصفت»: انصاف.‎ .] .٠١١ ص‎ ١ مرأة العقول. ج‎ ." 
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نشسته. نايب الصداره و مولاناا عوض و مير سلطان محمد دامغانى و جمعى رادرس 
كفته. همكى [را] به تلمّذْ خوانش محظوظ مىساخت. 
و بعداز فراغ تدريس. به خدمات ديوانى و تمشيت مهمات رعايا مىيرداخت و 
هنكام ظهر. حاضرى رادر ديوانخانه صرف نموده. متوجّه حر مسرا [مىشد].؛ و 
لحظهاى استراحت كرده؛ بيرون مىآمد و قدرى به كارهاى جزئى خود رسيده و 
لحظهاى استراحت كرده. بيرون مىآمد و قدرى به كارهاى جزئى خود رسيده. 
موالى و اصحاب تلمّذ و تعلّم وارباب وفاق حاضر شده. تا وقت نماز مغرب به 
تحقيق سؤالٍ ايشان اقدام مى نمود و به سرانكشتٍ راى صائب و ضمير ثاقب. عقده 
ازكار ايشان م ىكشود. 
درين سال ]1١74[‏ تنككى و قلت آذوقه در بلدها و بلوكات شايع بود آَصَفٍ ستوده 
صفاتٍ كريمالذات. هر شب جند قاب طعام با مقدارى مُعنّدٌ بِهِ نان: به مسجد جامع 
مظفرى مىفرستاد كه فقرا و درويشان صرف نمايند؛ و با خلايق بدينكونه سلوى 
مى نمود. واز يُُمن معدلت اوء باب مرحمتٍ الهى مفتوح شده. آن زمستان 
علىالاتصال باران مىباريد' . 

وقال عنه معاصره محمّد طاهر النصرآبادي (ت ٠١77‏ -...) عند ذكر «فرقة سيّم در ذ كر 

وزراو مستوفيان»: 

مير زا هادى . ولد امجد مير زا معي نالدين محمّد. وزير فارس كه صفات او محتاج به 
تفرير نيست و خلف او از جميع علوم بهره وافى يافته. والدش از وزارت فارس 
استعفا نموده. وزارت به او مرجوع شد. مدّتى در آن امر در كمال استقلال مشغول 
بوده. در مراعات قاطبة فضلا و علماو شعرا و فقها به هيج وجه تقصير ننموده. آنجه 
لازمة بزركى بود به عمل مىآورد... اكرجه شعر كفتن دون مرتبة او بود؛ امَاكاهى 





76017 -7600 تذكرة صفويّة كرمان. ص /711و‎ .١ 


٠‏ الكشف الوافى 





و مدحه وذكر تاريخ وزارته أيضاً ميرزا صادق دستغيب '. كما نقل عنه محمّد طاهر 
النصرآبادى هكذا: 
ميرزا صادق دستغيب . اين تاريخ در باب وزارت آصَف شيراز .كه نواد غياث كهره 
اشيت ( كمرةاد تميت )1 . كفت: 
أن خواجه كه نفرينش دعاى ملى است 
تاريخ وزارت شهش غيبنى است )٠١147(‏ 
بازى بازى فلك بجائيش رساند 


والده و سوائح حياته 
مكخنة نكا الشورى الإسلامي برقم 89 الفهرست, ج 76 ص *)١6‏ هكذا: 


فى مدح مير زا معين الدين محمّد وزير سابق فارس 
ضنة تار نتن كعبت اى عقا حيزدوذان 
جشم وفامدارازاين تيره خاكندان 
هر لحظه صد شكست ززال سبهر خورد 


رستم كه داشت داعية فتح هفت خوان 


.٠١١ ص‎ ١ تذكرة الشعراء. ج‎ .١ 

. ترجم له النصرآبادي فى تذكرته, ج .١‏ ص 7/0 وفي طبع وحيد دستكردي. ص 707 . 
”. تذكرة الشعراء. ج ١‏ ص 147 وفى ط وحيد دستكرديء ص 717. 

4. استنسخها لي فضيلة الأستاد الدكتور فتح الله نجّارزادكان دام إفضاله. 


مقدمة التحقيق ١١‏ 


خورشيد را كه جرخ جهارم بُوّد مكان 
هرحلد زدورى خورشيد سود كرد 

بنكر جكونه يافت زنزديكيش زيان 
انككشت مى مكيم جو طفلان ز قحط شير 

ازبس كه نيست مادر ايام مهريان 
در باغ دهر تاكهبناى شكفتى است 
زير سبهر شكوه ز سر كشتكى مكن 

كاسوده نيست يكى نفس زكفردش أسمان 
كس ره به أشيانةُ عنقا نبرده است 

سكين سه كوفة مروت مدوانشان 
بر مركب توكل همّت سوار باش 

مانى جرايياده به دنبال كاروان 
عارف به رنكك و بوى جهان كى رود زراه 

مره جريب تر كن فيان 
هر قبول دنيّى دون أتش بود 

جون اجتناب از آن نكند مرد نخردهدان 
ال جداب طسع بواج يددح تيدر 

بكشا زبان به وصف وزير رفيع نشان 
درياى جود آصف دوران معين دين 


١‏ الكشف الوافى 





دائم زيان خامة تو دركه صَرير 
نفرين كند به خصم نو كلك سيه زبان 

در تر طم يكال هماى عدالت است 
بازوكبوترند مقيم يك أشيان 

جون تير هر كجى به زمان تو راست رو 
ور جِله اطاعتٍ تو سر نهد كمان 

هر صبحدم بديده بدخواه جاه تو 
خورشيد از خطوط شعاعى زند سنان 

امنيّتى بعهد نو دراين ديار هست 
شاغايتئ كه كرق بود كلها شبان 

شرعى مديح را به دعا ساز مختتم 
در و عقت اوم كانه عدو قافر سود ونان 

يارب بحيىق فيض دعاهاى بوريا 
كان رابه ييشكاه اجابت بود مكان 

جما محلدة هاه كشركي الجا دولنت 
تا هست مهر و ماه و زارض و سما نشان 

لا تا فين 
قال ميرزا حسن الحسينى الفسائي: 

در اواخر اين سال ]٠١١8[‏ نوّاب الله وردى خان» وزارت مملكت فارس رابه قدو 
ارباب دولت و رفعت. ميرزا معين الدين محمّد خلف الصدق ميرزا غياث الدين 
على شيرازى واكذاشت و كلانترى رابه سلالة سادات ميرشاه؛ حيدر ثانى» ولد مير 


١ 8‏ 8 ا 3 
سلطان ابراهيم حسنى حسينى . كلانتر سابق . ارزانى داشت 8 


.١‏ فا رسنامة ناصرى. ج ١‏ ص /0غ. 
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وقال أيضاً: 
و دراين سال ]١١58[‏ نوّاب. ميرزا معين الدين محمّد شيرازى . حاكم و وزير 
فارس . كاروانسراى خخان كركان. بلوى قونقرى ميانة شيراز واصفهان را براى 
رضاى خداى تعالى و آسايش مسافران احداث نمود'. 

وقال محمّد يوسف واله القزوينى فى وقائع سنة "١١57‏ عند ذكر قتل شاه صفى. إمام 

قلى خان ابن الله وردي خان حاكم فارس و تجزئة ملك فارس: 

و همجنين كلب على بيك مذكور . به لقب ارجمند خانى و ايالت ولايت لار سربلند 
كرديده, به اتفاق ميرزا محسن ورزنه, وزير ناظر بيوتات مير زا معين الدين محمّد 
وزير و فولاد بيك ناظرخان مذكور . به ضبط و محافظت اموال و اسباب خان مشارٌ 
إليه واولاداو مأمور شده بودند... الكاى شيراز رابه ديوان اعلى منسوب و وزارت و 
نظم و نسق رابه معين الدين محمّدء وزير امام قلى خان كرامت فرموهده...'. 

وقد ذكرت هذه القضيّة بنحو أبسط أيضاً فى ذيل عالم آراى عباسى. ص .1١7/-11١7‏ إن 


مه هاس 


شئت فراجع هناك . ؟ 


من سوانح حياة المؤلف 

قال ميرزا حسن الحسينئ الفسائى: 
و در سال ٠١17‏ اعلى حضرت شاه جهانء يادشاه ممالى هندوستان كه علاوه بر 
عارضة بيرى؛ به مرض فالج مبتلا كشته بودء اولاد امجاد او درهم ريخته . هر يك 


داعية بادشاهى كرده. درهاى مخالفت را باز نمودند و شاهزاده مرادبيخشء اظهار 





.4١ ص‎ ١ فارستامة ناصرى. ج‎ .١ 

". في قصص الخافاني. ج .١‏ ص ١١7‏ (ذكره في وقائع سنة .)1١4١‏ 

"'. خلد برين (ايران در زمان شاه صفى و شاه عبّاس دوّم). ص 10١ ١14‏ و انظر أيضاً: تاريخ عالم آراى عتباسى. 
ص 00 ! خلاصة السير. ص ١1‏ فارسنامة ناصرى. ج .١‏ ص 41/1. 

؛. وللمزيد راجع خلدبرين. ص #1771١‏ ذيل عالم أراى عباسى. ص 40 تاريخ جهان آراى عباسى. ص 577. 


1 الكشف الوافى 


تشيّع نموده. در مملكت كجرات,. عَلَم اقتدار افراشته. خطبه و سكه رابه نامائمَهْ 
اثنى عشر عه قرار داده. حكيم كاظم قمّى را به رسالت ايران مأمور داشته. از اعلى 
حضرت شاه عبّاس مدد و اعانت خواست . و نوّاب محمّد قاسم بيك (والى شيراز) 
و مير زا محمّدهادى وزير فارس. به فرمودة يادشاه جم جاه. هزار نفر تفنكجى 
دشتستانى ولارستانى را براى اعانت اوء روانة هندوستان فرمودند وهنوز سياه 
فارس به مقصود نارسيده. اخبار كرفتارى شاهزاده مرادبخش به دست برادر خود 
شاهزاده اورنكف زيب رسيدء أن سياه, عود به لارستان و دشتستان نمودند. 
وهم دراين سال ]٠١717[‏ وزارت مملكت فارس به ميرزا نظامالملى . يسر ميرزا 
حسين بيك جابرى انصارى شيرازى اصفهانى الاصل . وزير سابق رسيد '. 

وقال الأفندي فى تعليقة أمل الآمل في ترجمة المؤلف: 
كان وزيراً فى فارس في زمن والده بعد عزل والده عن الوزارة '. ثمّ عزل هو أيضاً. 
وصار فى أواخر عمره وزير [بلاد]كرمان, ثمّ عزل وصار مقيّداً محبوساً إلى أن توفي 
في الحبس في زماننا. له فوائد وتعليقات وحواش ورسائل". 

وقال ميرزا حسن الحسينى الفسائي: 
ودر همين سال ]٠١017[‏ نوّاب. مير زا معين الدين محمّد شيرازى» به طيب خاطر 
لقب وزارت. بلكه اعمال ايالت مملكت فارس رابه ولد ارجمند خود ميرزا 


محمدهادى واكذاشته: بقيهُ عمر رابه اغمال خيريّه كذرانيد”. 





.١‏ فا رسنامة ناصرى؛ ج ١ص‏ 441-487 وللمزيد انظر مقدّمة التحقيق لكتاب سير أكبر (ترجمة اوبانيشاد) بتحقيق 
السيد محمّد رضا الجلالى النائينى» ص 8 ١9١‏ وأسناد و مكاتبات سياسى ايران (6١١١78-51١٠١ه.ق)‏ 
تأليف الدكتور عبد الحسين النواني 

".كذا. والصواب كما ورد في بعض المصادر أنه استعفى عن الوزارة. 

*'. تعليقة أمل الآمل. ص ١١-7٠١‏ و في المطبوع في رياض العلماء. ج 6. ص 1175 ما بين المعقوفين منه. 
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عزله عن وزارة شيراز 

وقال محمّد يوسف واله القزوينى الإصفهاني: 
ديكر از وقايع اين سال ]١١17[‏ سعادت اشتمالء مناقشه و معارضه كتّاب دفترخانة 
همايون با مير زا هادى. وزير فارس و عزل مشارّإليه بود. 
بيان اين سخن أنكه؛ بعد از سانحة قتل امام قلى خان. كه مملكت فارس در ميان 
عمّال و حكام انقسام يافت. مير زا معين الدين محمّد (وزيرخان مذكور) به منتصب 
وزارت فارس سربلند كرديده. بعد از وى اين منصب ارجمند به ميرزا هادى ولد 
مشاراليه رسيد و سالهاى درازء بدر و يسر به اين افسر امتياز سرافراز بودند. و 
بيوسته اوارجهنويس ' فارس تقرير مى نمود كه بعضى از محال فارس را (كه در 
نسخة تشخيص زمان نوّاب كيتى ستان فردوس آشيان داخل بوده) والدو ولدابواب 
جمع خود ننمودهاند و صورت حال در اين سال, به عرض شهريار بلند اقبال 
رسيده, در حين توجّه رايات جاه و جلال به صوب ييلاقات رقم عدالت شيم. به 
احضار مشارّإليه صادر كرديد و بعد از احضار ميرزا هادى مزبور. جون كمان آن 
بود كه شهريار جهان, أفتاب سان از افق ولايت شيراز طالع شود و وجود وزير در 
أن حدود ناكزير بود. تشخيص و تنقيح مناقشة مذكور موقوف ماند و جون الوية 
دولت و اعلام فتح و نصرت, به مركز دايره خلافت معاودت فرموده. حركت به آن 
ولايت صورت بذير نككرديد. حشرى از عجزه و رعاياى فارس به آستان كردون 
اساس بيوسته ‏ زبان به شكوه و شكايت وزير مذكور وكاركنان مشارٌإليه كشودند و 





.١‏ اوارجهنويس : مأمورى كه متصدّى دفتر اوارج بود. 
اوارج (اوارجه): .١‏ دفترى كه در أن اقلام مختلف هزينه و درآمد را جداكانه وارد مىكردند. ودر آن مخارجى را 
كه از محل عوائد مختلف مالياتى و وجوه ديككر به عمل مىآمد نشان مىداد. 1. دفترى كه در آن ميزان بدهى هر 
يك از مؤديان ماليات و اقساطى راكه آنان بابت بدهى ماليات خود مى يرداختند, ثبت مىشد. "7 دفتر حسابى كه 
حابهاى يراكندة ديوانى رادر آن مىنويسد . (فرهتك معين, ج ١‏ ص 7917). 
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اين معنى . علاوه مناقشة اوارجهنويس و مؤمى إليه و مقرّركرديد كه وزير ديوان 
اعلى, مستوفيان عظام رابه دربار اقبال آشيان جمع أورده؛ بعد از تشخيص و 
تحقيق مناقشة طر فين . حقيقت [را] معروض دارد. و جناب ايران مدارى . جون به 
موجب فرمان عمل نمودء درازدستىهاى وزير مذكور و والدٍ مشارّإليه در اخذ 
اموال خاصه به وضوح بيوسته . بعد از عرض به موجب فرمانٍ عدالت بنيان. وزير 
مذكور در كنج انزواى عزل و بازخواست نشست و آنجه داشت به ازاى باقى ماليات 
ديوان» به ضابطان اموال خاصَة شريفه بازكذاشت. و جون دست اقتدار آن وزير 
غلط كار ء از دامن كيرودار كوتاه شد. محال فارس راكه با يى نفر بود طريق انقسام 
به ينج بخش نمودء از آن جمله وزارت دارالعلم شيراز و حومة شهر (كه اعظم اقسام 
ميتو لقعي تك ريدن اهارق قر نهدو لني كر يمير سام 
(برادر آن بداختر) مرجوع كرديده؛ سه حصة ديكر به ساير بندكان و فرمانيذيرانٍ 
أنحان كردون فأنرسيد؟.: 
وذكر نحوه أيضاً محمّد طاهر وحيد القزوينى (م )١١1١7‏ في ضمن شرح حال شاه 
عبّاس الثانى ". و ذكره أيضاً النصر آبادي قريباً منه فى تذكرته, ج .١‏ ص ١١٠؛‏ و محمّد 
سعيد المشيزي (البردسيري) فى تذكره صفويّة كرمان (عند ذكر وقائع سنة )1١1/‏ بنحو 
أبسط '. 


بعض اساتيد المؤلف و أصدقائه 


قال النصرآبادي فى تذكرته (ج .١‏ ص 0 فى ترجمة ملا محمّد تقي للّه: 


جون يدرش لَلَّهُ ميرزا محمّد حسين اوراجهنويس شيرازى بود. به لله مشهور 





؟. راجع : عتباسنامه (شرح زندكانى 1" ساله شاه عبّاس ثانى),» ص .1١5‏ 


. راجع : تذكرة صفويّة كرمان. ص 7117 5704. 
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است؛ در كمال فضل و حال بود. قطع نظر از آ كاهى معنوى. صفاى باطن هم داشت 
كه كم كسى از فضلا رادست دهد. انيس و جليس اكابر شيراز بوده. خصوصاً امام 
قلى خان. و بعد از فوت خانء از مخصوصان ميرزا معين الدين محمد بوده. ميرزا 
هادى شاكرد او بوده. وقتى به اصفهان آمده. فقير به خدمت او رسيد. حَقَأكه ملكى 
بود در لباس بشر. در دقت طبع و سخن فهمى و سخن شناسى مانند نداشت. 
قال النصرآبادي فى تذكرته (ج .١‏ ص )0١١‏ فى ترجمة حاجى محمد تقى: 

حاجى محمد تقى ولد حاج مؤمن دامغانى. والدش تحصيل علم فقه نموده. نهايت 
صلاح داشت. به مكة معظمه رقت سه حج كرد بعد از مراجعت در شيراز فوت شد. 
مجملاً حاج تقى مولدش شيراز بوده. در آنجا تحصيل كمال نموده. مشرب صافيش 
بامؤمن و كافر از جشمة وحدت آب نوشيده. در هر باب لطيفه يرداز است. مدّتى 
در شيراز بامرحوم مير زا هادى معاشر بود. بعداز عزل مشارٌ إليه به اصفهان آمده. در 
خدمت عاليجاه مستغنى الألقابى ميرزا عليرضا شيخ الاسلام به تحرير مراسلات و 


مكاتبات مبادرت مى نمود. 


مؤلفاته 

.١‏ حاشية على الاشارات 

ذكرها ولي قلى شاملو فى قصص الخاقاني. ج ؟. ص 01؛ وذكرها أيضاً المحمّق 
الطهرانى أ فى الذريعة وقال: «ألفه بعد مطالعة شرح الخواجة والحواشي الشريفيّة 
والمحاكمات. ليوجد] بخط محمّد طالب بن محمّد حسين الأميركلاني. كتبه سنة ١‏ 
عند السيّد شهاب الدين النجفي التبريزي فى قم).' 

و سيأتى حاشيته على شرح الإشارات؛ وحلّ مشكلات الاشارات. ومرآة الحقائق؛ ويحتمل 


اتحاد الكل. 
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". حاشية على تفسير البيضاوي (أنوار التنزيق) 

ذكرها أفندي بعنوان تعليقات على تفسير البيضاوي١.‏ 

*. حاشية على حاشية القديم 

ذكرها ولي قلي شاملو. ' والظاهر أَنّهها حاشية القديم للدواني (م /401) على الشرح 
الجديد للتجريد للقوشجي. وهي أوَّل الحواشي الثلاث التى علّقها الدوانى”. 

؛. حاشية على شرح الإشارات من الطبيعي والإلهي 

ذكرها الأفندي.. ولعلها متّحدة مع حل مشكلات الإشارات الآنى. 

6. حاشية على شرح المطالع 

ذكرها الأفندي بعنوان تعليقات على شرح المطالع*. 

1. حاشية على الشفاء 

ذكرها ولى قلى شاملو. وقال: هى حواش متفرّقة على الشفاء'. 

/ا. حاشية على مختصر تلخيص المفتاح 

ذكرها أفندي بعنوان تعليقات على مختصر تلخيص المفتاح". 

6. حل مشكلات الاشارات 

ذكره آغا بزرك وقال: «هى حاشية على شرح الإشارات. وهو مجلّد موجود في مكتبة 


فرهاد ميرزاء ورثه عنه حفيده محمود فرهاد ‏ معتمد كما ذكره دائنئش يوه فى نشرية 


.157 وفي المطبوع في رياض العلماء. ج ة. ص‎ ١١ أنظر : تعليقة أمل الآمل. ص‎ .١ 

”. أنظر : قصص الخاقاني. ج ”. ص 01. 

". انظر :الذريعة. ج 7 /؛كتابشناسى تجريد الاعتقاد لصديقنا المحمّق الشيخ على الصدرائي الخوني. ص .١11‏ 
خ. تعليقة أمل الآمل. ص ١‏ وفي المطبوع في رياض العلماء. ج 6. ص 197. 

0. تعليقة أمل الآمل. ص ١‏ وفي المطبوع في رياض العلماء. ج 6. ص 157. 

.61 ص‎ .١ أنظر : قصص الخاقاني. ج‎ .١ 

. تعليقة أمل الآمل. ص 5١١‏ وفي المطبوع في رياض العلماء. ج 0. ص 195. 
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كتابخانة مركزى. ج *. ص ١17١‏ وتاريخ كتابة النسخة وطلها ايه سه سلمة 
الله». وهذه حاشية على أوَّل النمط الرابع في الالهيّات»'. 
4. رسالة في شبهة الاستلزام وجوابها 
ذكرها أفندي؟. 
.٠‏ رسالة في المركب وأجزائه 
منها نسخة فى مكتبة شاه جراغ بشيراز. كما فى فهرستها (ج ١‏ ص 241). 
١‏ مرأة الحقائق 
هى حاشية على شرح الإشارات إلى آخر النمط الخامس ناقداً لحواشي ملا ميرزا جان 
الباغنوي. ألفه باسم شاه صفئ الصفوي. 
منه نسخة فى مكتبة مجلس الشورى الإسلامى برقم //11. كتبت فى حياة المؤلف كما 
يدل عليها بعض حواشيه عليه بعنوان «منه عفى عنه» وهى نسخة مصحّحة جيّدة. 
(الفهرست. ج ؛. ص 704 )73١0‏ واستفدت منها فى مقدّمتنا. 
5. نقد الحواشي 
قال عنه المؤلف فى أوائله: 
أمّا بعد فيقول العبد المذنب المُحوج إلى رحمة ربّه الغنى محمّد هادي بن معين 
الدين محمّد الشيرازي :كنت برهة من الزمان مشتغلاً بمباحثة شرح الجديد 
للتجريد '. والحاشية القديمة للمولى المحقّق المدقق العلامة الدوانى. وما يتعلق 
بهما من حاشية العلامة النحرير حبيب الله الشهير بمولانا ميرزا جان الباغنوى 


.119 طبقات أعلام الشيعة (الروضة النضرة). ج 0. ص‎ .١ 

". تعليقة أمل الآمل. ص ١‏ وفي المطبوع في رياض العلماء. ج 0. ص 191. 

". يعبر عن شرح القوشجي بهشرح الجديد» في قبال شرح القديم المسمّى ب تسديد (تشييد) القواعد في سرح 
تج ريد العقائد لشمس الدين محمود بن عبد الرحمان الإصفهاني (م 17/). 
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الشيرازي؛ وسائر الحواشي المتعلّقة بهما ووّججّدت نسخها وقد خطر ببالى كثيراً ما 
قاصري الكلام؛ فجمعمّه بعناية الله الملك العلام مجيباً لمت. بعض الأعلان الذين 
احفظوا (ظ) مي في بعض مظان اللبس ومواقع الارتياب بما يفيد المرام. وسمّيته 
بنقد الحواشي والاستعانة من الله الذي برأ الأنام وعمّهم بالاكرام . 
نسخة مصحّحة جيّدة؛ وعليها حواش متعددة بإمضاء «منه مدّ ظلّه؛ وبعض الحواشي 
بإمضاء «منه عفي عنه) وكتبت فى حياة المؤلف فى سنة ٠١14‏ بخطً محمّد جعفر بن عناية 
الله الكاتب الشيرازي كما جاء فى آخر ها: «تمّت الرسالة النفيسة المسمّاة بنقد الحواشي 
سئة 5/ا١١»).‏ 

واستفدت منها فى مقدمتنا هذه'. 

ومنه أيضاً نسخة في مكتبة مجلس الشورى الإسلامى برقم 017 (الفهرست. ج 17., 
ص 114 كتبت في رجب 1١77‏ بخط أبي طالب بن محمّد الحسيني الإسفرايني. 

. نقض رسالة تقرير شبهة المركب لميرزا محمّد بن الحسن الشيرواني (م44١٠)‏ 
نقيضاهما متساويين. وأجاب عنه الشيروانى فنقض المترجم له الجواب. وكتب الشيرواني 
رسالة أخرى فى تقرير الشبهة. وكتب الجميع فى حياتهما محمّد أمين الكشميري. والنسخة 

4 وله أشعار ذكر بعضها معاصره محمّد طاهر النصرآبادي (ت ,.23١77‏ منها ما قال فى 


.١‏ حصلنا على مصوّرتها وكذا مصوّرة نسخة مرأة الحقائق بتوسَط صديقنا الشفيق الدكتور فتحالله نجارزادكان. 
فجزاه الله خير الجزاء. 
”. طبقات أعلام الشيعة (الروضة النضرة)؛ ج 0. ص 14 ؛الذريعة. ج 1١‏ ص 1907 - 181. 
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موضع من تذكرته هكذا: 
اكرجه شعر كفتن دون مرتبة او بود؛ امَاكاهى فكر مىكرد. اين رباعى از او مسموع 
شد: 
در كلشن جان كلى نجيديم بى تو بويى [ز] كلستان نشنيديم بىتو 
هر جند نظر به اهل عالم كردم بى خود ديدم ولى نديدم بىتو 


تخ من فنا 


صرّاف عشق در ماكر قلبيى' نمىديد2< در بوتة رياضت كى مىئكداخت مارا 


از صافدلان عرض تجمّل نتراود كس حرف كهر از لب دريا نشنيدست " 
فائدة 
قال فى الذريعة. ج 11ص ١‏ "عند ذكر الفوائد الغرويّة فى شرح الاثنى عشريّة " الموسوم 
بتوضيح الأقوال والأدلة للسيّد الأمير شرف الدين على بن حجّة الله بن شرف الدين على بن 
عبد الله الطباطبائي الشولستانى (م بعد :5)٠١5‏ 
ونسخة منه بخط محمّد يوسف بن محمّد قاسم الطبيب النجفئ النطنزي مسكناً فيت 
شوّال ٠١08‏ وصحّحها المصئّف بنفسه. وكتب شهادة التصحيح بخطه عنده 1١08‏ 
وقدمه المصئّف إلى الوزير العالم الفاضل الميرزا محمّد هادى بن الوزير الكبير 
الميرزا معين الدين محمّد الشيرازي خلد الله ملكه. ونسخة من الفوائد هذا فى سيهسالار 


0 بخط علاء الدين بن داوود النجفى كتبها فى جمعة 'ربيع الأول 6 كما فى 





4 له ترجمة في: رياض العلماء. ج : ص ل78- ؟4! و طبقات أعلام الشيعة (الروضة النضرة). ج 6. ص 107 
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فهرستها. 

أقول: رأيت ثلاث نسخ منها' ولم تكن باسم مؤلّفنا الوزير. ويستفاد من بعض النسخ 
التى عرفت فى الفهارس " أنّها لم تكن باسمه. 
بعض آرائه الخاصّة المستفادة من هذا الكتاب 
.١‏ قال عند تفسير قوله تعالى: #الاإلة إلا هُوَ»: فأحسِنْ تَدبّره؛ فإنّ ذلك مما ألهمنى الله 
تعالى بحسن توفيقه فى تفسير هذا الكلام, والله الموفق للمرام. (ص )0١‏ 

”. قال بعد شرح قوله لْهْةِ: «بين المرء والحكمة نعمة العالم. والجاهل شقئ بينهما»: 
اعلم أن هذا الحل الذي أُيّدني الله تعالى به أليق وأوفق ممّا ذكره الناظرون فى هذا المقام. ولا 
ضير فى نقل مقالهم لينتكشف لك جليّة الحال. (ص )1١*‏ 

*. قال عند إثبات الصفات الكماليّة له تعالى: فإنّى قد تفطنت بدليل على إثبات هذه 
الصفات له تعالى تقريره... (ص 2607). 

ك. قال عند البحث عن إثبات الواجب بالبراهين اللمّيّة: وقد ألهمنى الله تعالى بحسن 
توفيقه وعون تأبيده مسلكا خاصًاً تفرّدت به فى إثبات الواجب بالذات بالبراهين اللمّيّة 
الصريحة على طريقة الصديقين الذين يستشهدون بالحقٌ على الحقٌ وعلى غيره. ولا على 
الحقٌّ بغيره. ولا يحوم أحد إلى الآن حومً حمى ذلك المسلك. فلو انتسب أحد بعد ذلك 
هذه الطريقة الأنيقة الشريفة إلى نفسه. فاعلم أنه اتتحال. وقبل الخوض فى المقصود لابد 
من تمهيد أصول ثلاث. (ص 017”) 

ثم بعد ذكر الأصول الثلاث قال: أقول بعد تمهيد هذه الأصول: قد ظهر لك أن وجود 





١١15 منها نسخة مكتبة آية الله المرعشى برقم 47706: ونسختا مكتبة مركز إحياء التراث الإسلامى بقم برقمي‎ .١ 
و3774,.‎ 


./١ ووفهرست مكتبة امام عصر «عج» بشيراز. ص‎ ١ 
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المبدأ الأوّل الإله الحقّ الواحد الغير المصنوع لغيره. الصانع لكل ما يغايره من الموجودات 
المحمّقة المعبّر عنه بالعالم فطري بديهى. وعلى هذا فنستدل على إثبات الواجب بالذات 
بالبراهين اللمّيّة الصريحة. وعلى توحيده تعالى فى الفصلين. (ص )265١‏ 

ثم قال فى آخر الفصل الأَوّل بعد ذكر قوله تعالى: لأَوَلَمْ يكف برَبّكَ أنَهُ على كُلَّ شَيْءٍ 
شَهيداً»: الحمد لله الذي جعلني من المستشهدين بالحقٌ وعلى الحقّ وعلى كل شيء. 
وعلّمنى بإلهامه تفسير هذه الآية الشريفة. وجعلني من زمرة عبيد المخاطب بهذا الخطاب 
الشريق» لوقن بزقة انا رفير 4 لفن وأخرة 

4. تفرّده فى تقرير برهان التمانع على وجه لا يرد عليه شىء أصلاً. وقال فى آخر 
فقويو لسن هذا جل ربر الع بوه كاج لانتوعة على هارجم يراد أليناة وال الاقف 
إلى سبيل الرشاد. (ص )27٠١‏ 

وكذا قال عند قوله 3ِ: «لا يخلو قولك...» فى البحث عن نفى الشريك عن الله تعالى: 
ممًا نفرّدت به بعون الله وحسن هدايته من تقرير برهان التمانع على وجه تامٌ لا يرد عليه 
شىء أصلاً منطبق على ذلك الحديث. (ص 140) 

”. استدلاله على تجرّده تعالى قال: منها: ما سنح لى... (ص )1١00‏ 

. استد لاله على نفي تركيبه تعالى. قال: ومن سوانحى فى نفي تركيبه... (ص )1١4‏ 

6. تقريره برهان التضايف فى إبطال التسلسل على وجه لا يرد عليه شىء. (ص )1١7‏ 

4. قال عند الاستدلال بانتظام أجزاء العالم وترتب الحِكّم والمصالح على وجوده تعالى: 
وممًا حمّقناه تبيّن وظهر أنه لا حاجة إلى تأويل الآيات والأحاديث الصريحة فى أن بعض 
أفعاله معلّل بالغرض بمجرّد ترئّب ذلك الغرض عليها بدون أن يكون تلك الأفعال لأجله. 
بل ينبغي أن لا تصرف عن ظواهرها؛ إذ لا محذور في التزام كون تلك الأفعال لأجل غرض 
أصلاً كما عرفت. كيف. وإِنا نعلم بالضرورة... (ص )10١0‏ 

ثم قال في آخر البحث: فالحقٌ الحقيق بالتصديق والتحقيق ما حمّقناه. فإنّه لا يلزم منه 
استكماله وانفعاله تعالى بالغير وعن الغير أصلاً. ولاكونه غير مستحقٌ للحمد. ولا أن لا 
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يكون حكيماً قطعاً؛ فاعرفه. وإنّما أطنبنا الكلام في هذا المقام بحيث خرج عمًا هو المرام؛ 
لأنّه من أمّههات مطالب الحكمة والكلام؛ ومن مزال أقدام أفهام أثمّة الأنام من العلماء الأعلام 
والحكماء العظام؛ وممًا ينبغي أن يعتنى به؛ لكونه من أصول عقائد الإسلام. (ص )]0١‏ 

٠‏ . قال عند البحث عن نفى الشريك عن الله تعالى بعد ذكر إيرادات ثلاثة منها شبهة 
ابن كمونة» وما ذكره القاضى الميبدي -: وأقول: قد ألهمنى الله تعالى بحسن هدايته جواب 
تمام هذه الإيرادات [ممًا] لا يخطر ببال أحد بهذا النحو. وإن كان بعض مقدّماته مما تكلّم به 
بعض المحمّقين. وهو... (ص 007) 

.١‏ برهانه على توحيده تعالىء, قال: أقول بعد تمهيد تلك المقدّمات: لنا بتأييد الله 
وحسن توفيقه برهان ملكوتى على توحيده تعالى قد أخبر عنه وتفرّدت به. وهو... 

ثمّ قال: أقول ‏ بوجه آخر أخصر وسمّيته بهذا النسق بالبرهان الهادي إلى الحقٌ... 

ثم قال: ثم أقول: تقرير الدليل المشهور على وجه ينطبق بهذه الطريقة الأنيقة أنّه لو 
كان... 

ثم قال فى آخر البحث: وإنّما أطنبنا الكلام فى هذا المقام؛ لأنّه من مزال أقدام فحول 
الأعلام والله الموفق للمرام. (ص 507 و 004) 

"١‏ . قال عند البحث فى إثبات وحدة الواجب بالذات عند ذكر الحجة الرابعة: الحجة 
الرابعة ما حقّقه بعض أعاظم الأعلام. لكن يرد عليه شيء. وإِنّى أتممته بنحو إشراقي يندفع 
عنه الإيراد. دص 071) 

ثم قال في أو اخر البحث: وإنّما أطنبنا الكلام فى هذا المقام؛ لأنّه من مزال أقدام أفهام 
أجلّة الأعلام. فاعرف ذلك؛ فإنٌ تحقيق هذا المرام بهذا النحو من الكلام ممّا لم يَحُم حوله 
أحد من العظام. (ص 059) 

1 . قال عند ذكر أنماط ثلاثة عند الاستدلال على وجوده تعالى بوجوه برهانيّة غير إنيّة 
قال عند ذكر النمط الأوّل: وهو وجه وجيه اخترعته -ما نُظر فيه إلى حال الممكن. وأنّه 
محتاج إلى المؤثّر ‏ فهو بعد ما حققناه في إثباته تعالى من البراهين اللمّيّة أولى بأن يكون 


مقدّمة التحقيق 30> 





طريقة الصدّيقين من الوجوه المشهورة... [ْ 
0 2 7 
وكذا قال عند ذكر النمط الثانى والثالث: هو ايضا مما اخترعته (ابتدعته). (ص 6038 


و'"لاة) 
١1‏ . وقال عند ذكر الدليل الرابع فى أنّه تعالى لا يكون محلاً لغيره: ما تفرّدت بتحريره... 
(ص 640) 


6. قال عند المسألة الرابعة فى أنّه تعالى لا يكون جزءً لغيره من المركبات الغير 
الاعتباريّة: وقد سنح لى دليل على ذلك المطلوب وهو أنّه... (ص /057) 

1. وجوه ثلاثة للمؤلف فى نفى المثل عنه تعالى في ذاته. (ص )5١8‏ 
وفاته 
توفى كله فى سنة ٠١81‏ كما جاء فى سُلافة العصر (ص .)64١‏ وما ورد فى أمل الآمل (ج 3. 
ص )"٠١‏ من أنّ وفاته كانت سنة ٠١4١‏ هء هو تصحيف قطعاً. 

وقال النصرأبادي فى تذكرته (ج ١.ص :)23١١‏ «ازغصّه در حبس فوت شد). 


كتابنا هذا: الكشف الوافى ١‏ 
صرح المؤلف بهذا الاسم فى مقدّمة كتابه حيث قال: «هذه تعليقات قد اتّفْق منّى فى حل 
معضلات أصول الكافى. و سميتها ب١‏ لكشف الوافى». 
وهو يشتمل على شرح أصول الكافى إلى آخر كتاب التوحيد. ونسختنا هذه تبتدئ بعد 
شرح الحديث الرابع من باب إطلاق القول بأنّه شىء, قدرٌ نصف صفحة بياض وفاقدة 
.١‏ لا يخفى أن للسيّد محمّد صالح بن عضد الدين مسعود الحسنى الحسينئ الشيرازي (الشهير بدستغيب) أيضاً 
كتاب يسمّى ب الكشف الوافي في حل أحاديث الكافي. منه نسخة في مجلس الشورى الإسلامي, تشتمل على 
شرح كتاب الحج. فرغ منه في سنة ٠١0٠‏ ه (الشريعة إلى استدراك الذريعة. ج ١‏ ص 777), ونسخة في مكتبة 


العلامة الطباطبائي بشيراز تشتمل على شرح كتاب الزكاة والصوم من الكافي. فرغ من كتاب الصوم في سنة الل 
ه (نسخه يزوهى؛ ج ا ص 28) ومنه مصوّرة عندي حصلنا عليها بتوسّط صديقنا المحقق الشيخ محمّد بركت. 


فا الكشف الوافى 





لشرح بقية أحاديث الباب. وكذا سائر الأبواب التى بعده إلى باب البداء. ولم يشرح أيضاً 
خطبة الكلينى على الكافي. 

والمؤلف لم يجعل كتابه هذا باسم سلطان كما فعله فى كتابيه: مندرزاء الما ونيد 
الحواشى كما تقدم. 

ولقد اقتبس واستفاد كثيراً فى شرحه من حاشية أصول الكافي لمعاصره ميرزا رفيعا 
النائيني» وعبّر عنه فى بعض المواضع ب«بعض الفضلاء». وحيث إِنّ حاشية ميرزا رفيعا 
كانت موجزة مجملة و مشحونة بالتحقيقات والتدقيقات. أوضح المؤلّف مجملاتها ورفع 
عن مبهماتهاء وكشف عن تدقيقاتها. وقد أحاط المؤلف بكنه مطالب حاشية النائيني . 

وهذا الكلام لا يعنى أنّه ليس له تحقيق. بل له تحقيقات وآراء ومتفرّدات. سيّما فى 
المباحث العقلية كما تَقدّم عند ذكر آرائه وأفكاره المتفرّدة؛ ويشهد لذلك ما اقتبس واستفاد 
من هذا الشرح العلامة المجلسىئة فى مرأة العقول وعبّر فى موضع منه عن المؤلف 
ب«بعض السالكين مسلك الفلاسفة»١‏ ونقل أيضاً عنه بعنوان «قيل» أوأدركها يقال او 
«يحتمل» وغير ذلك. 

واستفاد مؤلفنا أيضاً من الشافي في شرح الكافي لمعاصره المولى خليل القزويني. ونقل 
عنه وعبّر عنه في بعض المواضع ب«بعض الأعلام», كما استفاد قليلاً من حاشية محمّد أمين 
الإسترابادي. وفى مورد نقل عن حاشية السيّد الداماد وعبّر عنه ب«بعضهم». والظاهر أن 
حاشية أصول الكافى للسيّد أحمد العلوى صهر السيّد الداماد أيضاً كانت عنده. 

ولقد أطال الكلام في المباحث العقليّة عند ذكر باب حدوث العالم وإثبات المحدث. أو 
باب إطلاق القول بأنّه شىء, و أكثر النقل عند هذه المباحث عن الدوانى وصاحب الإشراق 
وشرح المقاصد. 

ولم يصرّح المؤلف باسم معاصريه. ولعلّه لمحذورات كانت حاكمة في عصره. 


71٠ مراة العقول. جح 5 ص‎ .١ 


مقدّمة التحقيق يفا 


ونذكر هنا سائر مصادره غير ما تقدم: 


1 رسالكافات الوا اضؤل :دين للمولن :جمد الأردبيلى. 
؟. رسالة إثبات الواجب؛ لصدر الدين الدشتكىي الشيرازي. 
ات لوجي 

.إبضاح الاشتناه. 

6. تجريد الاعتقاد. 


١ 


. التعليقات؛ للشيخ الرئيس. 
. الجواهر لبعض المعتزلة. والظاهر نقل عنه بواسطة حاشية أصول الكافى للسيّد أحمد 


العلوي. 

. رجال النجاشي. 

دان اجون سد 

. رسالة التشريح ؛ لجالينوس. 

فقوي زسائل ان تفة 

. بععض رسائل أبى الحسن العامري. 

. شرح التجريد؟ للموشجي. 

. شرح حكمة الإشراق؛ لقطب الدين الشيرازي. 
. الشجرة المباركة؛ للشهرزوري. 

. شرح الإشارات؛ للخواجة نصير الدين الطوسي. 
. الصحاح؛ للجوهري. 

. عذة الأصول؛ للشيخ الطوسى. 


4 الكشف الوافى 





؟". فصل الخطاب؛ للخواجة يارسا. 
7". الفهرست؛ للطوسى. 
5" القاموس المحيط. 
0. مسالك الأفهام. 
7 المطالب العالية؛ لفخر الدين الرازي. 
/”. النهابة؛ لابن أثير. 
واستفاد أيضاً من مصادر أخر لم يصرّح باسم المؤلّف ولا المؤلف. 
النسخة المعتمدة 
اعتمدنا فى التصحيح على النسخة الوحيدة الموجودة فى مكتبة مجلس الشورى الإسلامى 
برقم 08075 (الفهرست, ج 217 ص 073721١‏ وكتبت ظاهراً فى حياة المؤلف بقرينة حواشي 
«منه عفى عنه». والنسخة من حيث الاعتبار والصحّة كانت متوسّعلة. وثقبت فى بعض 
المواضعء ولذا كانت قراءة بعض الكلمات صعبة. 


كلمة شكر و ثناء 
وأخيراً نشكر فضيلة الأستاد البارع المحمّق الشيخ نعمة الله الجليلى حيث راجع عملي 
واستفدت من إرشاداته القيّمة. فجزاه الله خير الجزاء. 

تمّت بعون الله الملك الوهّاب مقدّمتنا فى ١١‏ فروردين 17/17 ه. ش الموافق ل" ربيع 
الأول ١475‏ ه. ق فى السنة التى أعلنها سماحة قائد الثورة الإسلامية دام ظله الوارف سنة 


«الإبداع والازدهار». والحمد لله أَوّْلاً وآخراً كما ينبغي لكرم وجهه وعرّ جلاله. 


َم المقدّسة على الفاضلي 


الكشف الوافي 


في شرح أصول الكافي 





كتاب العقل والجهل 
.١‏ أخبرنا أبو جعفر محمّد بن يعقوب, قال: حدّثنى عدَّةٌ من أصحابنا منهم : محمّد بن 
يحيى العطار. عن أحمد بن محمّد. عن الحسن بن محبوب. عن العلاء بن رزين. عن 





بسم الله الرحمن الرّحيم 
وبه تفتى 
الحمد لوليّه. والصلاة والسلام على أنبيائه و حججه على خلقه أجمعين. 
أمّا بعد. فيقول العبد الراجى إلى رحمة ربّه الغنى ابن معين الدين محمّد. محمّد هادي 
الفقريت الليراري عن ال عدوم هذ #القاك قد اتتن من فى حل معطلات امنود 
الكافي وسمَّيئّها بالكشف الوافي. والتكلان على التوفيق, وبيده أزمّة التحقيق. 


قوله: (كتاب العقل والجهل) 
قيل: أي كتاب العقل وما يلحق به؛ ليندرج فيه أبواب العلم؛ حذف ذلك اختصاراً . 
أقول: لايذهب عليك أن العقل يطلق على العلم. كما يطلق على معان أخر. قال في 
القاموس : «العقل : العلم». ١‏ ْ 
و لايستقيم حمله فى كلام المؤلف على معنى واحد. بل يجب حمله على معان متعدّدةٍ 
من باب عموم المجازء فينبغى تعميمه بحيث بتناوله العلم أيضاً ليندرج فيه أبواب العلم. 
وعلى هذا لا يحتاج إلى تقدير قوله: «و ما يلحق به». 


يض الكشف الوافى 








هذا بناء على بعض النسخ الذي ليس فى صدر أبواب العلم قوله: «كتاب فضل العلم». 
وأمًا فى النسخ المصدرة به. فلا يحتاج إلى هذا التعميم من هذه الجهة. لكن احتجنا إليه من 
جهة إطلاق العقل فى بعض مواضع هذا الكتاب على العلم. كما سيجىء. 

مؤي النشة الكابة اما وجدافى أخر هذ الكنا ب ازولهد نهدا اكير كاب النقا انرما قر 
هذا القائل من أنّه من زيادة النسّاخ خلاف الظاهرء هذا. 

ثم أقول: اعلم أن العقل يطلق على معان: 

الأوّل: الجوهر المجرّد عَن المادّة فى ذاته وفعله. 

والثاني: الجوهر المجرّد عن المادّة في ذاته دون فعله. ويسمّى بالنفس الناطقة والنفس 

المجزذة أيضا: 

والثالث: الصفة والقوّة التى تختصٌ من بين نفوس الحيوانات بالنفس الناطقة الإنسانيّة. 
وتسمّى ' بقوّة النطق أيضاً. وهى قوّة تُدرك بها النفس الكليّات والجزئيّات المجرّدة بلا 
توسّط آلة» وتميّز بها بين جميع مدركاتها, كلّياً كان أو جزئياً. مجرداً أو مادياً. وبالاعتبار 
الأؤل يسمّى بقوّة إدراك غير آل فى مقابل القوّة التى يشترك فيها نفوس الإنسان وسائر 
الحيوانات المسمّاة بقوّة إدراك آلى. وهي القوّة التى تدرك بها النفوس الجزئيّات الماديّة 
بوساطة آلات من المشاعر الخمس الظاهرة. والحواسٌ الخمس الباطنة؛ وبالاعتبار الثاني 
يسمى بالقوّة المميّزة. 

ثم ذلك العقل بالمعنى الثالث المسمّى بالقوّة النطقيّة أيضاً باعتبار توبّهه إلى معرفة 
حقائق الموجودات ومعالم الشرعيّات, والإحاطة بأصناف المعقولات. وأقسام المنقولات. 
والتميز بين الح والباطل. والكمال والنقص. يسمّى بالعقل النظري والمَوّة النظريّة. 

وباعتبار توبجهه إلى التصرّف فى الموضوعات واستنباط الصناعات. والتميز بين مصالح 


0 فى ال لنسخة: «يختض... ب يسمي‎ .١ 


الأفعال ومفاسدها وحسنها وقبحهاء ودعوته لصاحبه إلى الأفعال الحسئة من غير جبرء 
ونهيه صاحبه وصرفه له عن الأفعال القبيحة من غير جبر. يسمّى بالعقل العملى والقوّة 
العمليّة. 

يتعلّق بالأوّل الحكمة النظريّة. وبالثانى الحكمة العمليّة. 

أل ولك القن اي السدة التسيتعاه نقزة انطو ساك كانيع كاله أو زاقصةا اهن 
مناط التكليف الشرعى عند ارتفاع الموانع وتحقق الشرائط. 

ما ايراع دوهن عالق النفس الناطقة عن استعمالها ‏ فكالجنون والنوم والإغماء. 
والمرتبة التى من الطفوليّة لا تميز فيها ونحوها. 

وأمًا الشرائط فكالوصول إلى سن البلوغ بالنسبة إلى جميع التكاليف الشرعيّة. وكالطهر 
من الحيض والنفاسء وكالصحّة. والكون فى الحضر. أو توقف العشرة. والاستطاعة وبلوغ 
الفصنات وتخها بالسة إلى يتس التكايف من التكليك باللا والفسوم رو الجخ ارالزكاة 
ونحوها. 

فلا يتوهّم أن المجنون ومن لا يصل إلى سنّ البلوغ مثلاً وإن كان فى غاية التميز فاقدٌ 
لتلك القوّة كالبهائم. كما يظهر من كلام بعض الأعلام؛ كيف وفاقد تلك لا يكون إنساناً 
أصلاً. وشيء من الجنون والصبا مثلاً لا يوجب خروج صاحبه عن نوع الإنسان حتّى بزواله 
ينقلب ماهيّته. ويندرج فى تحت ذلك النوع. 

ثمّ الإنسان إن استعمل تلك القوّة عند عدم العائق فيما يقتضيها. وبالغ فى ذلك 
الاستعمال حتّى يصل إلى السعادة التي هي غاية إيجاده. كان خيّراً سعيداً. وإن أهمل فى 
استعمالها بالكسل والإعراض: أو بالسعي في طلب ضدٌ مقتضاها من مقتضى ضدّها من 
اليش اللهيحفة او بيد كان كر انها ْ 

نم لا يذهب عليك أنّ إطلاق العقل على تلك القوّة على سبيل الحقيقة. 

قال فى القاموس: «العمل هو المَوَّةَ بها يكون التميز بين الحَسّن والقبيح» ثم قال: «والحقٌ 


إن الكشف الوافى 








أنّه نور روحاني به تُدرك النفسٌ العلومٌ الضروريّة والنظريّة وابتداءً وجوده عند اجينان 
الوَلده ثم لآ يزال يَنْمُو إلى أن يَكْمُلَ عند البلوغ '" انتهى. ْ 

والرابع: مراتب العقل النظري وهى أربعة: 

المرتبة الأولى: العقل الهيولانى. وهو الاستعداد البعيد من النفس نحو الكمالات النظريّة, 
وذلك محض قابليّتها للإدراكات. كما يكون للطفل من قابليّة الكتابة» ويسمّى النفسّ فى 
هذه المرتبة وقوّتها النظريّة أيضاً فيها بهذا الاسم. وكذا الحال فى سائر المراتب يطلق 
الأسماء على المراتب أنفسهاء وعلى النفس الناطقة فى تلك المراتب. وعلى قزتها النظرية 
فيها. 

ووجه التسمية بهذا الاسم التشبيه بالهيولى الأولى الخالية في نفسها عن الصور كلها 
المستعذة لقبولها. ش 

والمرتبة الثانية: العقل بالملكة. وهو استعدادها المتوسّط الراسخ لتحصيل النظريّات بعد 
حصول الضروريّات. كما يكون للأمّى المستعدٌ لتعلّم الكتابة. 

والمرتبة الثالثة: العقل بالفعل. وهو استعدادها القريب. وإقدارها على استحضار النظريّات 
متى شاءت من غير افتقار إلى كسب جديد؛ لكونها مكتسبة مخزونة تحضر بمجرّد 
الالتفات, كما يكون للقادر على الكتابة حين لا يكتب وله أن يكتب متى شاء من غير تجشّم 
كسب جديدء وإِنّما يسمّى بهذا الاسم لشدة القرب من الفعل. 

والمرتبة الرابعة: العقل المستفاد. وهو كمالها بأن تحصل النظريّات مشاهدة مستفادة من 
العقل الفعّال الذي يُخرج نفوسّنا من القوّة إلى الفعل فيما له من الكمالات, كما يكون في 
الكاتب بالفعل. 

ثم هذه المراتب تعتبر بالقياس إلى كل نظري فيختلف الحال؛ إذ قد يكون النفس 
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بالقياس إلى بعض النظريّات فى مرتبة العمل الهيولاني, وإلى بعضها في مرتبة العقل بالملكة. 
وإلى بعضها فى مرتبة العقل بالفعل؛ وإلى بعضها فى مرتبة العقل المستفاد. 

قيشر لمق اش بالقياض لل سدوم الور كارع قله ا خرها ولاك لنت زا 
هو المأخوذ فى تعريف الحكمة, كما سيجىء'. 

وقد يعتبر العقل المستفاد بالقياس إلى جميع المدركات معاً. وهو أن يصير جميعها 
حاضراً مشاهداً بحيث لا يغيب شىء منها أصلاً. وهو بهذا المعنى يكون فى دار القرار. وفى 
دار الدنيا أيضاً للنفوس القويّة التى لا يشغلها شأن عن شأن. فكأئهم فى جلابيبَ ' من 
أبدانهم قد نضوها” وانخرطوا فى سلك المجردات التى تشاهد معقولاتها دائماً. فهو بهذا 
المعنى إِنّما يكون غاية المراتب ومنتهاها. 

وأما إذا أخذ بالقياس إلى كلّ مدرك. فباعتبار الحدوث مقدّم على العقل بالفعل. وباعتبار 
البقاء مؤخر عنه. 

أمَا الأوَّل؛ فلأن العقل بالفعل استعداد لاسترجاع الكمال واسترداده. فهو متأخر في 
الحدوث عن العقل المستفاد؛ لأنّ المدرك مالم يشاهد مرّات كثيرة لا يصير ملكة. 

وأما الثانى. فلأنَ المشاهدة تزول بسرعة؛ فتبقى ملكة الاستحضار مستمرة فيتوصّل 
فلك الطلكة إلى كدت مزازمد أخرى لتعرى إلى رقاءالنشاهةة وانعدرازها الهم مد 
لقترإلي التقدع فئ العتدوت» تحطلة مركية فالكة, ومتهم من زر إلى التأخرافى الا حائله 
مرتبة رابعة. والعلة في وجه جعله المرتبة الرابعة اعتباره بالقياس إلى جميع المدركات معاء 
كما مر انفا؛ هذا. 


اعلم أن للعقل العملى أيضاً أربعَ مراتبٌ: 





أ. سيجيء فى ص ث5 
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أولاها: تهذيب الظاهر باستعمال الشرائع النبويّة والنواميس الالهيّة. 

و ثانيتها': تهذيب الباطن من الملكات الرديّة. ونقض شواغله عن عالم الغيب. 

وثالثتها: ما يحصل بعد الاتّصال بعالم الغيب. وهو تحلى النفس بالصور القدسيّة 
الخالصة عن الشكوك والأوهام. ْ 

ورابعتها: ما يتجلّى له عقيب اكتساب ملكة الاتّصال بعالم المجرّدات. والانفصال عن 
نفسه بالكليّة. وهو ملاحظة جلال الله تعالى وجماله. وقصر النظر على كماله حتّى يرى كل 
قدرة مضمحلّة في جنب قدرته الكاملة؛ وكلّ علم مستغرقاً فى علمه الشامل؛ بل كلّ وجود 
وكمال إثما هو فائض من جنابه. ْ 

والخامس: كمال القَوّةَ النطقيّة. 

والعقل بالمعنى الثالث بحسب الفطرة والخلقة ‏ وهو العقل الكامل بحسب الفطرة. أي 
القوّة النطقيّة الكاملة بحسب الخلقة وكماله الفطري ‏ قد يكون باعتبار القوّة النظريّة. وهو 
العقل النظري الكامل بحسب الفطرة. وقد يكون باعتبار القَوّة العمليّة. وهو العقل العملى 
الكامل بحسب الفطرة, وقد يكون بالاعتبارين معاً. ويسمّى بالذكاء والفطنة والفهم. وعبّرنا 
عنه فى كتابنا هذا بالعقل الكامل بحسب الفطرة من غير تقييده بقيدي: النظري والعملى. 

ولا يذهب عليك أن مراتب كماله الفطري ودرجاته مما لا يعد و وكذا الحال 
فى مراتب كماله الكسبى؛ وفى مراتب كماله بحسب الفطرة والكسب معاً. وغاية تلك 
لاتب ومتهاهافي الإنسان مر عق نين علب الصلاة اسه 

ثم مذح الكمال الفطري كمدح اللؤْلْ؛ لعدم اختيار العبد فيه. بخلاف الكسبي. 

وقيل: يحتمل أن يكون الفطري أيضاً بسبب فعل اختياري للنفس فى عالم تكليف 

الأرواح قبل خلق الأبدان. كما يجىء فى باب طينة المؤمن والكافر؛ فمدح وجوده لمدح 
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الصفات الاختيارية. 

والسادس: كمال القَوَّة النطقيّة بحسب الكسب. وذلك يحصل بالتفكر والتعلّم والتجارب 
والعبرة والانتصاح والاتيان بما يدعو العاقل إليه. والانتهاء عمًا ينهى عنه ونحو ذلك. وهو 
العقل الكامل بحسب الكسب. إِمّا باعتبار القوّة النظريّة فقط. وهو العقل النظري الكامل 
ينب السو راذا تافجان لقو الفملية تقل وهو التق ل الفملى اكات ميتبيب الست 
وإِمّا باعتبار القوّتين معًء وعبّرنا عنه بالعقل الكامل بحسب الكسب من غير تقييده بقيدّي: 
النظري والعملى. 

والسابع: كمالها بحسب الفطرة والكسب معاً. وذلك أيضاً ينقسم إلى أقسام ثلاثة. وأكمله 
العقل النظري والعملي الكامل بحسب الفطرة والكسب جميعاً. ويعبّر عنه فى الحديث 
بالعقل عن الله كروح الله. وكقوله تعالى: لوَنَقَخْتٌ فيه مِنْ رُوحى #4 ' وإن كان جميع العقول 
والأرواح مخلوقة لله تعالى. 

والثامن: الفهم يعنى تصوّر الأشياء على ما هى عليه. وذلك الإطلاق أيضاً على سبيل 
الحقيقة؛ قال فى القاموس: «عَمَلُ لشي بيك 

والتاسع: العلم. أي اليقين» وهو الاعتقاد الثابت الجازم المطابق للواقع. 

والعاشر: العلم المنقسم إلى الفهم وإلى اليقين. 

اعلم أنّ العلم يطلق تارة ويراد به الصورة الحاصلة فى الذهن. سواء كان تصوّراً أو 
تصديقاً. وسواء كان التصديق ظنَاً أو جهلاً مركباً أو تقليداً أو يقيناً. 

ويطلق تارة ويراد به اليقين فقط. 

ويطلق أخرى ويراد به ما يتناول اليقين والفهم. وهذا هو المعنى العاشر للعقل. وإطلاق 
العقل عليه على سبيل الحقيقة كما مر: 
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وقد يطلق على ما يتناول الفهم واليقين والظنّ فقط. 

وقد يطلق على التصديق المنقسم إلى اليقين والظنّ فقط. 

والحادي عشر: كمال ذلك العلم المنقسم إليهما باعتبار الفهم فقط. أو باعتبار اليقين فقط. 
أو باعتبارهما معاًء أي العلم التامّ بالشىء. 

ثم الجهل يطلق على مقابلات تلك المعاني ماعدا الأوّل. فالجهل الذي هو فى مقابل 
المعنى الثانى هو القَرّة الواهمة: أو قوّتا: الشهويّة والغضبيّة المندرجتين تحت قوّة اتدل ١‏ 
الإرادي المسمّاة بالهوى. وهي التي مبدأ للتحريك الإرادي. يشترك فيها نفوس الإنسان 
وسائر الحيوانات. 0 

وينقسم إلى قسمين؛ لأنّها إِمّا أن تنبعث إلى جذب النفع. وتسمَّى بالقوّة الشهويّة والنفس 
البهيميّة. وفى التنزيل يعبّر عنها بالنفس الأمّارة؛ لكثرة أمرها وإصرارها على نيل المشتهيات 
من المآكل والمشارب والمناكح ونحوهاء أو إلى دفع الضرر. وتسمَّى بالقوّة الغضبيّة والنفس 
السبعيّة. وفى التنزيل يعبّر عنها بالنفس اللوّامة؛ لأنّها' بعد الإقدام بالأفعال الذميمة من 
مقتضيات الأمّارة بل من مقتضيات نفسها أيضاً من القهر والغلبة والانتقام -اشتغلت بملامة 
ذلك الإقدام والندامة منه. وجعلته قبيحاً فى نظر البصيرة؛ ويسمَّى القوّة النطقيّة ‏ التى هي 
العقل بالمعنى الثالث - بالنفس الملكيّة؛ لاقتضائها نيل الصفات الملكيّة من العلم والعمل 
الصالح إن لم يكن لها عائق. وفى التنزيل يعبّر عنها بالنفس المطمئئة؛ لاطمئنانها بقرب الله 
وبمعرفته. فإنّ النفس تترقى فى سلسلة الأسباب والمسيّبات إلى الواجب لذاته فتستقرٌ عند 
بعروع و لمع بد عن شيو أر بالل ادن وتيف لا دوي | لقان ماقا الله تعالى: #يا 
أيّتها النفس َيِه * ارجعي إلى رَبّكِ راضبِيّةٌ مَرضيّة 4 ". 

والجهل الذي هو في مقابل المعنى الثالث ‏ أي قوّة النطق عدم تمكن النفس من 
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استعمالها مطلقاً بسبب العوائق الطبيعيّة أو الخارجيّة . كالمرتبة الأدنى من الصباء وكالجنون. 
والسكر ونحوهاء وقد يعبّر عن ذلك المعنى بعدم العقل مجازاً. وإلا لم يمكن انفكاكه عن 
الأنسان كما مر. 

أو عدم تمكن النفس من استعمالها كما ينبغي بسبب غابة القوّة الواهمة. أو قوَّنّى: 
الشهويّة والغضبيّة. ومضادة الأولى للقوّة النظريّة. والثانية للعمليّة. 

والجهل الذي في مقابل المعنى الرابع من مراتب العقل النظري هو عدم تلك المراتب. 
فن من كان في أقصى الغاية من البلادة, لا يكون له استعداد أصلاً. لا قريباً ولا متوسّطاً ولا 
بغيذا بالنسة 7 بعض المسائل الغامضة البالغة فى غاية الإعضال والدقة؛ لأنّ إدراكه خارج 
عن قدرته وإن سعى تمام العمر في تحصيله. فلا يكون له بالنسبة إلى تلك المسألة عقلاً 
هنولاناً :فصلا عن شاتر اللمراكن: 

والجهل الذي فى مقابل المعنى الخامس نقص القَوّة النطقيّة بحسب الفطرة» ويتقسم 
بانقسام مقابله إلى ثلاثة أقسام: 

الأوَل: نقصها من جهة القوّة النظريّة بحسب الفطرة. وذلك النقص إمّا من جهة تفريط 
تلك القوّة النظريّة. ويسمّى بالبلادة: أو من جهة إفراطها في التصوّر مع قصورها في 
التصديق بالحق. ويسمَّى بالجُربُزة والفطانة البتراء. 

والثاني: نقصها من جهة القوّة العمليّة بحسب الفطرة. ويسمَّى بالغباوة. 

والثالث: نقصها من جهة القوّتين معا بحسب الخلقة. ويسمّى بالبلاهة والحمق. وقد 
يطلق البلادة والغباوة على ذلك المعنى أيضاً إطلاقاً للعامً على الخاص. 

والجهل الذي في مقابل المعنى السادس هو نقص تلك القوّة بحسب الكسب الذي 
تقتضيه قوّتا': الشهويّة والغضبيّةِ. المانعتان' عن العمل بمقتضاها. وهذا ما يسمّى فى 
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الحديث بالشيطنة والتكراء. وذلك أيضاً ينقسم بانقسام ما يقابله إلى ثلاثة أقسام. 

والجهل الذي فى مقابل المعنى السابع نقصها بحسب الفطرة والكسب معاً. وهو أيضاً 
ينقسم إلى أقسام ثلاثة, أدونها نقصها من جهتى: القَوّة النظريّة والعمليّة معأ بحسب الفطرة 
والكسب جميعاً. وذلك فى مقابل العقل عن الله. 

والذي في مقابل المعنى الثامن عدم الفهم. 

والذي فى مقابل المعنى التاسع عدم اليقين سواء كان في ضمن جهل البسيط أو جهل 
المرككب. أو الظنّ, أو التقليد. 

والذي فى مقابل المعنى العاشر عدم العلم المتناول للفهم واليقين فقط. 

والذي فى مقابل المعنى الحادي عشر نقصان العلم المتناول لهما باعتبار نقصان الفهم 
فقط. أو نقصان اليقين فقطء أو باعتبار نقصانهما معأ من حيث الكمُّيّة. 

قوله ثة: (لمّا خلق الله العقل) إلخ 

أقول ‏ والله يعلم بحقائق الأمور -: لعلّ المراد بالعقل هاهنا النفس الناطقة الإنسائيّة 
تسميةً للمحلّ باسم الحالٌ. وحيئئذٍ الجهل الذي هو ضذه فى الاقتضاء هو القَرّة الواهمة 
باعتبار مضادتها للقوّة النظريّة من النفس. أو قوّتا: الشهويّة والغضبيّة الحيوانيّة باعتبار 
مضادتهها للقوّة العملتة منها. 

وقوله: (استنطقه) أي جعله ناطقاً مدركاً للمعقولات متميّزاً بذلك عن النفوس النباتيّة 
والحيوانية. 

وقوله: (مَ قال له: أقبل فأقبل. ثم قال له: أدبر فأدبر) أي كن مستعدًاً للإقبال على وجه 
الله تعالى وعلى مأموراته فصار كذاء وكن قابلاً للادبار عن غيره وللكف عن منهيّاته فصار 


كذا. 


كتاب العقل والجهل لل 





ثم قال: وعرّتى وجلالى. ما خلقتُ خلقاً هو أحبٌ إلتّ منك؛, ولا أكملتّك إلا فيمن احبٌ, 





وحاصله أنّه جعله بحيث يصمّ أمره ونهيه. أي جعله قابلاً للتكليف بأن جعله ذا قوّة 
يميّز بها بين مدركاته ومصالح أفعاله ومفاسدها. 

وليس المراد حقيقةً أمرٍ وامتثالٍء بل تمثيل حصول ما تعلقت به إرادته بلا مُهلة بطاعة 
المأمور المطيع بلا توقّف. على سياقة قوله تعالى: إإذا أراد شيئا أن يَقول لَه كن فيكو » ١‏ 
يع 11[ لفك راوقه تفالى اجدة انا كان شر ونوك وله قاد اونا جر 

وقؤلنوازنا علقم خلااهو انحن إن قنك ) ا سالعيلقى خيلقا مهد الغاك نص عاك 
اكاك عن نيرق لد سيلف لان عوك جرخاو فاه فته هبنن بعر عه اليو الها 
ندال 0 ش 

المع والحبٌ ميل القلب. واستعماله فى هذا المقام وأمثاله بطريق الاستعارزة شية 
النسبة والرقيقة التي بينه تعالى وبين خلقه وهى التى يترتب عليها حفظ المخلوقات 
وحراستها ورزقها وأكالها وغير ذلك من المصالح التى تليق بحالها على اختلاف مراتبها 
حي عاكت ظا نك نه د الي وض عنيا بود للم" ْ 

ولمّا كانت الآثار المرتّبة على هذه النسبة للمكلفين من خلق هذا العالم أكثر؛ لزيادة 
أمرهم بمصالح معاشهم ومعادهم. وقربهم إلى الحقّ تعالى شأنه. ونهيهم عمًا يضرّهم في 
تلك الأمو ر بإرسال الرسل وإنزال الكتب وإقامة الآيات والحجج. فكانت تلك النسبة بالنظر 
إليهم أتمّ. عبّر عنها بقوله: «أحبٌ» 

ومن هذا ظهر سرّ قوله: (ولا أكملتك إلا فيمن أحبّ)؛ لأنّه كلّما كانت النفس أكمل - 
شواء كانت أكملتتها بحسب الفطرة: أو بحست الكسب» أو بهما معاً كان استعدادهنا 
للتكليف أكترء 'قراد تكليت صاحبها كما وكفا كبااقن حائي الشين القزمثة فهو بيه 
لأ لب كر 1 


١‏ يس (51): قر 
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أما إنّى إيّاك آم وإيّاك أنهى وإيّاك أعاقبُ, وإيّاك أثيبُ». 


وقوله: (أما إنى إيّاك آمر) أي لمّا جعلتك قابلاً للتكليف أجعلك مكلفاً مأموراً ومنهياً 
لاتتكمالك: ونان عصيت. ومثاباً إن أطعت؛ لئلا تتهاون فى نيل كمالك؛ هذا. 

ويحتمل أن يكون المراد بالإقبال الإقبال إلى عالم الملك سه انا لاستكمال القوّة 
النظريّة بحصول العقل بالفعل؛ واستعمال القوّة العمليّة بالأخلاق والملكات المؤدّية إلى 
صلاح المعاش والمعاد؛ وبالإدبار الإدبار عن هذا العالم وقطع التعلق عن البدن والرجوع إلى 
عالم الملكوت"'. أي جعله متعلّقاً بالبدن؛ لاستكماله بإرادته واخختياره. ثمّ قطع علاقته 
وجعله راجعا إليه سبحانه. فهذا الإقبال والإدبار محبّة وعناية ولطف منه تعالى على عباده. 
على أنّه لم يكتف بهذاء بل أمرهم بما يصلح لنشأتيهم. ونهاهم عمًا يضرَهم فيهماء ويعاقبهم 
على المخالفة؛ ويعطيهم الثواب بالإطاعة؛ ليبالغوا فى اكتساب الكمالات العلميّة والعمليّة. 
الذي يوجب القرب إلى جنابه. وهى لطفه وحجّته عليهم؛ والله رؤُوف بالعباد. 

ويحتمل أن يكون قوله: «استنطقه» محمولاً على معناه اللغوي. إشارةٌ إلى ما وقع في يوم 
الميثاق وإن كان كيفيّته غير معلوم لناء والمراد بالإقبال الإقبال إلى الحقٌ من التصديق 
بالألوهيّة والتوحيد والعدل وغير ذلك ممّا يجب تصديقه, وبالإدبار الإدبار عن الباطل بأن لا 
يقولوا على الله بغير علم وأمثاله. وحينئذٍ لا حاجة فى الحديث إلى تأويل. " 

ويحتمل بعيداً أن يكون الغزاة والقل الفط الراة انوا إلى الافال انع يدون 
جبر. والناهية ‏ أي الصارفة له عن الأفعال القبيحة من غير جبر. وهى القَوّة النطقيّة التي 
[هى] مناط التكليف عند ارتفاع الموانع ووجود الرابط كما منَ”. وقد فسّرها المحقق 
الطوسي فى التجريد ب«غريزة يلزمها العلم بالضروريّات عند سلامة الآلات».؟ والتعريف 
الأّل من جهة القوّة العمليّة, والثانى من جهة القوّة النظريّة. 
.١‏ نقلها في مرأة العقول. ج .١‏ ص 79 بعنوان «ربما يقال». 
”. نقلها في مرآة العقول. ج .١‏ ص 79 بعنوان «قيل». ". مر في ص 375 575. 
خ.كشف المراد في شرح تجريد الاعتقاد. ص 74 في تفسير العقل. 
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". على بن محمّد :عن سهل ين رياد: عن عمروربن عتبان .عن منضل :بن صالع, .عن 
سعد بن طريف. عن الأصبغ بن ثباتة, عن علي 22 ٠‏ قال لق عير على د00 
فقال :يا آدمٌ إني أمردث أن أخيرّك واحدةٌ من ثلاث. فاختّزها ودع ان نتين. فقال له آده: 
يا جبرئيل. وما الثلاث؟ فقال: العقل والحياء والدينٌ؛ فقالٌ آدمٌ إِنّي قد اخترثٌ العقل فقالَ 
جرد الماك والنايو اضرا كدعا نالا تاتغيزيل:» 0 أمرنا أن تكو مه الست يحيك 


وقرلهة لطت اع جملدداا اسااعيه إلى أسوو قنع رمد باسنا انك سان 
بالمعاش أم بالمعاد. فكأنّه ناطق. 

وقوله: «ثمّ قال له: أقبل فأقبلء ثمّ قال له: أدبر فأدبر» استعارة تمثيليّة» والمقصود أنّه 
جعله بحيث يكون سبباً لأن يكون صاحبه قابلاً للتكليف. ومستعدًاً لأن يكون مأموراً 
وانتهياً, كوه الح اهار كونةاسياً اتكليفت وإمللاح حال من هو أختعيده. 

وقوله: «أما إِنَى» إلخ, أي جعلتك المناط للتكليف. لور مون 
والمعاقب والمئاب. وهذا الجهل الأخير بعضه مأخوذ من كلام بعض الأفاضل اللمارين 
ولوهن ما ذكره غيّرناه وأصلحناه كذلك؛ والله الموفق 

قوله: (فقال: العقل والحياء والدين). 

المراد بالعقل هاهنا القسم الثالث من المعنى السادسء أي كمال القوّة النطقيّة بحسب 
الكسب باعتبار قوّتى: النظريّة والعمليّة معاً؛ لأنّ تكميل القوّة النظريّة بحسب الفطرة ليس 
باختيار العبد فى هذا العالم الجسمانى. سواء لم يكن باختياره أصلاً. أو كان باختياره فى 
عالم تكليف الأروا .كما ع ووه ال حا والتضيوة توفيق اكتساب ذلك الكمال. 
والحياء صفة ينبعث عنها ترك القبيح عقلاً؛ مخافة الذم. 

واشتقاقه من الحَيْوَة؛ فإنه انكسار يعترى القَوّة الحيوانيّة من الشهويّة والغضبيّة. فيردّها 
عن أفعالها. 

والمراد بالدين التصديق بما يجب التصديق به. والعمل بالشرائع والنواميس الإلهيّه. ولا 
َك ك أن الحياء والدين تابعان. بل لازمان للعقل الكامل بحسب الكسب. ولذلك قالا 
بلسان الحال: إنَا أمرنا أن نكون مع العقل حيث كان. 
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كان, قال : فشأنكما. وعرج». 

. أحمد بن إدريس, عن محمّد بن عبدالجبّار. عن بعض أصحابنا. رَفَعَه إلى 
أبى عبدالله ©ة . قال: قلت له : ما العقل؟ قال: «ما عَبِدَ به الرحمن, واكنّسِبَ به الجنان» قال : 
قلت: فالذي كانّ في معاوية؟ فقال: «تلك النَّكْراءُ. تلك الشيطنةٌ. وهى شبيهةٌ بالعقل. 
وليست بالعقل». 


وقوله: (فشأنكما) أي الزما شأنكما وأمركما. 

قوله: (قلت له: ما العقل؟). 

أقول: المراد بالعقل هاهنا بقرينة الجواب العقلٌ الكامل. سواء كان كاملاً بحسب الفطرة 
فقط فى أعالى درجات الكمال كعقل عيسى ىه مثلاً في المهد, أو بحسب الكسبٍ فقط. أو 
106 ْ 

. وقوله: (ما عبد) على صيغة المجهول. أي ما عرف (به الرحمان). 

وذلك ناظر إلى كماله بحسب القَوّة النظريّة. 

وقوله: (واكتسب به الجنان) ناظر إلى كماله بحسب القوّة العملية. 

وقوله: (فالذى كان فى معاوية) مبتدأ خبره محذوف. أي ما هو؟ 

وقوله: (تلك) تأنيثه باعتبار الخبر. و (التكراء) بفتح النون وَالمد: المتكر: 

قال فى القاموس: «التُكر ‏ بالضمٌ وبضمّتين -: المُتكر كالتكراء».' 

والتفس رومن القت ارو القيولنة العو الدع فى فقا .| الفا بالسض العادس دن كيان 
القَوّة النطقيّة بحسب الكسب؛ يعني نقص الْمَوٌهُ النطقيّة بحسب الكسب بسبب الباع قوّتى: 
الشهويّة والغضبيّة والعمل بمقتضياتهما بحيث يترك ويهاجر عن العمل بما تقنضيه تلك 
الوّة. وعن اتّباعها بالكليّة: ثم المبالغة في نيل مقتضيات تينك القوّتين والوصول بمطلوبهما 
يوجب اشتباه نقص تلك القَوّة بكمالها عند العوامٌ؛ لما يرون في صاحبه من الوصول إلى 
المستلذّات الوهميّة والجسمانيّة. فيعبّرون عنه بالعقل الكامل. وفي الواقع هو الجهل 
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4. محمّد بن يحيى, عن أحمد بن محمّد بن عيسى, عن ابن فضّالء عن الحسن بن 
الجهم. قال: سمعتٌ الرضائية يقول: «صديق كل امري عقلّه . وعدره جهله». 

ه. وعنه. عن أحمد بن محمّد. عن ابن فضّال ؛ عن الحسن بن الجَهْم . قال: قلت 
لأبي الحسن إ9ة : : إنّ عندنا قِومأ لهم محبّة. وليستٌ لهم تلك العزيمة يقولون بهذا القول. 
فقال.#ة: «ليس أولئك ممّن عاتب الله تعالى, إِنّما قال الله : < فَاعْتَيرُوا يَأُوْلِى ألأيِضَر»». 

كب أصدين إمصن عن مجن رين عداو قن أبن انعفر رن عن ب عدا د 
عَمِيرَقٌ عن إسحاق بن عمّار, قال: قال أبو عبدالله.#ة: «من كان عاقلاً كان له دين ومن 
كان له دين دَخَّل الجنّة». 

. عدّة من أصحابناء عن أحمد بن محمّد بن خالد. عن الحسن بن على بن يقطين, 


ونقصان العقل. 

قوله ذ: (صديق كل امرء عقله) أي كمال عقله بأحد المعاني السالفة. (وعدوّه جهله) 
أي نقص عقله. 

قوله: (لهم محبّة) أي محبّة أهل البيت :2 (وليست لهم تلك العزيمة) أي العزيمة 
الراسخة الحاصلة بالبرهان التى لا تزول أبداً. بل هم مستضعفون لو صادفهم مخالف كاد أن 
يُخرجهم عمًا فيه. 

(يقولون بهذا القول) أي بإمامة أئمّة الهدى 6 من غير يقينء بل إمّا بالظنّ أو بالتقليد. 
(فقال: ليس أولئك ممّن عاتب الله) أي على عدم تلك العزيمة (إنّما قال الله عرّ وجل: 
9فاغْتَيرُوا يا أولي الأبصار» )١‏ والاعتبار هو الاستدلال بشىء على شىء. وأصله العبور. 
والأبصار - جمع البصيرة. وهى العقل الكامل بحسب الفطرة؛ أو بحسب الكسب. أو بحسبهما 
معأء فمن لم يكن له بصيرة لا يخاطب بذلك الاعتبار. 

قوله: (من كان عاقلاً كان له دين) أي من كان عقله كاملاً بأحد من المعاني المذكورة. 





.١‏ الحشر (09): ؟. 
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عن محمّد بن سنان, عن أبي الجارود. عن أبي جعفر افة ٠‏ قال: : «إنما يداق اللهُ العباد في 
الحساب يوم القيامة على قدر ما أتاهم من العقول في الدنيا». 

م علي بن محمّد بن عبدالله. عن إبراهيم بن إسحاق الأحمر, عن محمد بن سليمان 
الديلميّ ٠‏ عن أبيه. قال : قلت لأبي عبدالله#©ة : فلانٌ من عبادته ودينه وفضله كذا؟ 
فقال كه : «كيف عقله؟» قلت: لا أدري. فقالَ: «إنّ الثوا علئ قَدْر العقل. إِنّ رجلاً من 

بنى إسرائيل كان يعبّدَ الله فى جزيرة من جزائر البحر. خضراء. نَضِرَةِ. كثيرة الشجر. 
ل 0 
تعالى ذلك فاستقله المَلَّكُء فأوحى الله تعالى إليه: أن اصْحَبّْه. فأتاهُ الملّكُ في صورة 
إنسئّ, فقال له: مَن أنت؟ قال: أنا رجلٌ عابدٌ بَلغني مكائك وعبادئك في هذا المكان. 


قوله: (إنّما يداقّ الله) مأخوذ من الدقّة, قال فى القاموس: «المُدافَةٌ أن تّداقٌ صاحبّك 
الحساتبت»١.‏ 1 

وقوله: (من العقول فى الدنيا) أي من العقول الكاملة بحسب الكسب. أي على قدر ما 
وفقهم الله باكتساب هال العقل. فإِنّ العقل بذلك المعنى اختياري يستحقٌ صاحبه المدح 
والثواب. 

قوله: (فلان من عبادته ودينه وفضله). 

الظرف خبر مبتدأ محذوف. أي كذا وكذاء والمجموع خبر «فلان». والمقصود أنّه فيها 
فى المرتبة القصوى. 

ْ وقوله بة: (كيف عقله؟) أي مرتبة عقله: أهو فى مرتبة الكمال. أو النتقص؟ لأنَّ له مراتتٌ 

لاا تحصى. 

وقوله 2ة: (فاستقله المَلّك) أي عدّه قليلاً فى جنب عبادته. 

وقوله .9: (فقال له) أي قال الرجل للملك. 

وقوله: (أنا رجل) باعتبار تصويره بصورة الرجل. 

وقوله: (بلغنى مكانك) أي منزلتك. 
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فَأتِيُكَ لأعبُدَ الله مَعَكُء فكانَ معه يومّه ذلك. فلمًا أصبّحَ, قال له الملك: إن مكاتك لَرِهُ. 
و مع .فال ل ادإ مكنا هذا عا فقال له اوماهر ادال :الع لرينا 
بهيمةٌ. فلو كان له حمار رَعَيَْاهُ في هذا الموضع. فإنّ هذا الحشيش ب 0 
الملكّ: وما لربّك حمارٌ؟ فقال ا ا 0 د ٠‏ فأوحى 

تعالى إلى: الملك : إنّما أنِيبهُ على قَدْر عقله». 

5 على بن إبراهيم. عن أبيه. عن النوفليٌ. عن السكونيّ. عن أبي عبد الله اها : 
قال: قال رسول الي : «إذا بَلَفُكم عن رجل حُسْنٌ حال. فَانْظروا فى حُسْن عقله. فإنما 
يُجازى بعقله». 

.٠‏ محمّد بن يحيى, عن أحمد بن محمّد. عن ابن محبوب, عن عبدالله بن سنان, 
قال: ذكرث لأبي عبدالله .ة رجلاً مُبتليَّ بالوضوء والصلاة. وقلتُ: هو رجلّ عاقل. فقال 
أبو عبدالله هد : «وأي عقلٍ له وهو يُطيعٌ الشيطان؟» فقلت له : وكيف يَطيعٌ الشيطان؟ 
فقال.9ة : «سَلْه : : هذا الذي يأتيه من أيّ شيء هو ؟ فإنّه يقول لك: من عَمَلِ الشيطان». 


وقوله: (ليس لربّنا بهيمة) أي مختصّة به مركوبة. 

وقوله: (وما لرتك حمار) أي حمار مركوب له 

وقوله تعالى: (إنّما آثيبه على قدر عقله) لأنّ الثواب على العمل إِنّما هو على قدر العلم 
والمعرفة؛ لأنّ العمل الخالى عن العلم ضائع باطل. والعلم إِنّما هو على قدر العقل. فمن كان 
عقله ناقصاً كان علمه ناقصاً. وكان ثوابه على عمله أيضاً ناقصاً. 

قوله بَلَِْة: (فإنما يجازى بعقله) أي بقدر مرتبة عقله من مراتب الكمال والنقصان. 

قوله: (رجلاً مبتلئّ بالوضوء والصلاة) أي كان وسواسيّاً فيهما. 

وقوله: (هذا الذى يأتيه) أي الوسواس 

وقوله: (فإنه يقول لك: من عمل الشيطان) يحتمل أن يكون معناه أنه يقول فى جوابك 
شيئاً يكون ذلك الشيء من عمل الشيطان. فهو تابع له. فليس له عقل كامل. 

ويحتمل أن يكون معناه أنّه يقول فى جوابك: إِنّ ذلك الوسواس من عمل الشيطان. 
فعلمٌه بأنّه من عمل الشيطان مع إتيانه به واتّباعه له دليلٌ على نقص عقله. 
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.١‏ عِدَّهٌ من أصحابنا. عن أحمدَ بن محمّد بن خالد. عن بعض أصحابه, رفعه. قال: قال 
رسولالْهيل: «ما قَسَم اله للعباد شيئاً أفضل منالعقل. فنومُ العاقلٍ أفضلٌ من سَّهَرٍ الجاهل, 
وإقامةٌ العاقل أفضّلٌ من شُخحُوص الجاهل؛ ولا بَعَثَ الله نبياً ولا رسولاً حبّى يستكيل 
العقل. ويكون عقلّه أفضلٌ من جميع عقول أُمِّهِ. وما يُضْيِرٌ النبييك في نفسه أفضلٌ من 
اجتهاد المجتهدين, وما أَدَّى العبد فرائض الله حتّى عَقَلَ عنه. ولا بَلَعَ جميعٌ العابدينَ في 
فضل عبادتهم ما بَلَعَ العاقلُ. والعقلاءٌ هم أولوا الألباب الّذين قال الله تعالى : ( وَمَا يَتذكد إلا 
أولُوا الْألْبَبٍ >». 


قوله يَإِة: (أفضل من العقل) أي العمل الكامل بأحد من المعانى المذكورة سالفاً. 

وقوله: (فنوم العاقل) أي كامل العقل (أفضل من سَهّر الجاهل) أي ناقص الجهل. 

وقوله: (من شخوص الجاهل) أي من ذهابه وحركته من بلد إلى بلد لتحصيل الخير. أو 
من ارتفاعه واعتلائه فى المراتب الدنيويّة. قال في القاموس: «شَخَصَ كمُنَّعَ ‏ شخُوصا: 
َعَم ومن بَلْدِ إلى بلٍ: ذْهَبَ»! انتهى. ظ 

أو من فكره فى المعارف؛ لأنّه يوجب ضلالته غالباً. فالمراد بالإقامة ما يقابل هذه 
المعاني. 

وقوله: (حتّى يستكمل العقل) أي يستكمل الله تعالى عقله. أي جعل الله عقل النبئ كاملاً 
فى الدرجة العليا بحسب الفطرة, أو يستكمل النبئ عقله بتوفيقه تعالى بحسب الكسب بعد 
كماله بحسب الفطرة؛ والأوّل كلى. والثانى أغلبي. 

وقوله: (وما أدّى العبدٌ) أي حقٌّ التأدّي (فرائضّ الله حنّى عَقَلَ منه) أي من الله؛ يعنى إِنّما 
يؤْدَي فرائض الله حقٌّ التأدي العاقلٌ عن الله. وهو الذي يكون عقله كاملاً فطرة وكسباً معأ 
كما مر. 

والألباب جمع اللبّء ' وهو العقل الكامل. 


.١‏ القاموس المحيط. ج ” ص 419 (شخص). ”. فى النسخة: «لب». 


كتاب العقل والجهل .1 





١7‏ . أبو عبدالله الأشعريٌ. عن بعض أصحابنا. رَفَعَه. عن هشام بن الحكم. قال: قال لي 
أبو الحسن موسى بن جعف رليك : «يا هشام. إن اله تبارك وتعالى بَشّرَ أهلَ العقلٍ والفهم في 


- 0 م ًََّ هه و در و 2 كت 0 دده امو م ةم 
كتابه . فقال : « فبَشِرٌ عِبَادٍ* الذين يَستمِعون القؤل فيتبيعون احسّنهو اوليك الذين هدنهم الله 


وَأوْلنَكَ هُمْ الوا لألبَب»» 1 


قوله: (أبو عبد الله الأشعرى). 

وفى بعض النسخ: «أبو على الأشعري» والأشعر أبو قبيلة من اليمن هو أشعر بن سبأ بن 
يشجب [بن يعرب] بن قحطان. والأشعريّون جمع من أصحابنا القَمّيين. وأبو عبد الله 
الأشعرى هو الحسين بن محمّد الأشعري الذى يروي عنه المؤلف كثيراً. وقلّما يتقله 
مولت بهذا العنوان بل باسمه. ولذلك اشتبه على جمع. والظاهر أن نسخة «أبو على 
الأشعري» من تصرف الناظرين فى هذا الكتاب؛ لعدم اطلاعهم على ما ذكرنا. 

وقوله: (بَشَرَ هل العقل) أي العقل الكامل. (والفهم). إمَا عطف تفسيري للعقل؛ لأنّهِ قد 
يطلق عليه وإمّا المراد به العلم المتناول لليقين والتصوّر. وإطلاق الفهم على العلم معروف. 
والآية تدل ' على بشارة أهل العلم أيضاً كما لا يخفى. 

وقوله ة: (فقال) أي قال الله تعالى فى سورة الزمر. 

وقوله تعالى: 9يستمعون القولٌ4 ' أي القرآن. والمراد بِ#أحْسَنَهع محكمه دون 
متشابهه؛ لأنّه توقيفي. أو ناسخه دون منسوخه. أو ما هو أنجى وأسلم كالإنابة والمواظبة 
على الطاعة. 

ويحتمل أن يكون ضمير «أحسنه» راجعاً إلى الاتباع. أي أحسن الاتباع. 

ويحتمل أن يكون المراد ب«القول» وباتباع أحسنه التميرٌ بين الح والباطل؛ وإيثارَ 
الأفضل فالأفضل من الحقٌ. أو اتَبِاعَ القرآن والحديث؛ لأنّهما أحسن القول. 

وقوله تعالى: أولتك الذين هَداهٌم الن» " أي أوصلهم إلى المطلوب الحقّ. 

وقوله: «وأولئك هُمْ أولوا الألباب» ؟ أي ذو العقول الكاملة بحسب الفطرة والكسب. 





.18 :)59( فى النسخة: «يدل». ". الزمر‎ .١ 
تتمّة الآية السابقة. غ. تتمّة الآية السابقة.‎ ." 


الل-سسسشسيده 


ايا هشام . ٠‏ إن الله تبارك وتعالى أكمَلَ للناس الحُجَجّ بالعقول ٠‏ ونَصّرَ النبيّين بالبيان, 
ودلّهم على ربوبيّته بالأدلة ٠‏ فقال : وَإِلَهُكُْ إِله وَْحِدُلَاِلَه إلا هُوَ 2ط 





السليمةٍ عن معارضة الوهم والعادة. 

وفى ذلك دلالة على أن الهداية تحصل بفعل الله وقبول النفس لها؛ فأحسن تدبّره. 

وقوله :#ة: (أكمل للناس الحجج بالعقول) أي أقام للناس الدلائل والبراهين القاطعة على 
المعارف الإلهيّة والعلوم الدينيّة بسبب وجود العقول الكاملة؛ لأنّه لو لم تكن العقول الكاملة 
السليمة عن المعارضات الوهميّة والتسويلات الشيطانيّة والمناقضات الطبيعيّة. لم يهتد 
أحد إلى الحقٌّ. 

وقوله .2ة: (ونصر النبيّين بالبيان) أي ببيان الحقّ وإظهاره وإثباته لكلّ طبقة على وفق 
رتبتهم وفهمهم على وجوه مختلفة بحيث لا يبقى في قلب أحد شك ولا ريب. ولا ينكرهم 
إلا بلسانهم لأجل أهوائهم. ولولا ذلك لزم إقحام الأنبياء ك. 

وقوله #ة: (ودلهم على ربوبيّته بالأدلة) أي دلّ العقلاء على خالقيّته وموجديته لكل 
شيء بالأدلة الإنيّة. إن كل شيء فى نظر اللبيب برهان واضح على وجود صانع العالم؛ بل 
عاو لحرت انفد رتور بعر عاق عاتن نيا كباتد عد عقر يه الى ل ور 
البقرة: طوَإلْهُكُم إِلْهُ واحِدٌ» ' أي المستحقٌ لعبادتكم واحد حقيقى لا شريك له. لافي 
استحقاق العبادة. ولا فى وجوب الوجود الذاتي. ولا فى صفاته ووحدته الحقيقيّة. 

وقولة تغالن: طلا إلة إلا صو " اتناف ليبان الوحدة) وتعمبي بعل التخصيضن؛ إزاحة 
0 يكون لسري الحصي بريه غيركم -متعدداًء فبينه بأنّه لا 

من المستحقٌ للعبادة مطلقاً ‏ سواء كان لكم ولغيركم ‏ غير ضروري العدم. أي 

الوم الوجود بالإمكان العام. 

«إلا هو» أي إلا الله. فمرجع ضمير «هو» الله المستفاد من «إله واحد» وهو عَلَّم للذات 
المستجمع لجميع صفات الكمالء وليس ذلك إلا واجب الوجود بالذات وهو واحد. 


.١‏ البقرة (؟): 1713. 7. تتمّة الآية السابقة. 


كتاب العقل والجهل 6١‏ 
الرخمسنة الرَحِيم* حو ط توة اط 1 ال انو أنه ان ملم اق ملع ف اا وز وخا مالو نونفب لول يل ا 


فيستحقٌ العبوديّة مطلقاً. سواء كان لكم ولغيركم: واحد. 

فكأنّه دليل على ما يعم من المدّعى. وصورته: إن كلّ ما يستحقٌ العبوديّة هو الواجب 
بالذات. وذلك ضروري لجميع الأديان؛ لاتفاق كل الأنبياء كة وجميع الكتب السماويّة على 
أنه لا يستحقٌ العبوديّة إلا الذات المستجمع لجميع صفات الكمال الذي هو مدلول لاسم 
الله. ونقص الامكان الذاتى وكماليّة الوجوب بالذات مما يشهد عليهما البديهة. فانحصار 
استحقاق العبوديّة 7 بالذات مما علم بالضرورة من جميع الأديان. ولا شىء من 
الواجب بالذات بمتعدّد بوجه من الوجوه. كما يدل عليه البراهين العقليّة. فلا شىء من 
المستحقٌ للعبوديّة بمتعدد بوجه من الوجوه. 

فأحسن تدبّره؛ فإنّه! ذلك ممًا ألهمنى الله تعالى بحسن توفيقه به فى تفسير هذا الكلام. 
والله الموفق للمرام. ْ ْ 

وقوله تعالى: #الرَّحْمْنٌ وعم 4 ا راليية معدرنه تقر الريهان اجيم 

وبحتمل أن يكونا خبزين آخَرين لقوله تعالى: لإِلهُكُمك. وهما اسمان بنيا للمبالغة من 
رحم كالغضبان من غضب. والعليم من علم. 

والرحمان " أبلغ من الرحيم؛ لأنّ زيادة البناء تدلٌ على زيادة المعنى كما فى قطع وقطع: 
وكبار وكبّار. وتلك الأبلغيّة إِنّما تؤخذ تارة باعتبار الكمّيّة. والأخرى باعتبار الكيفيّة, فعلى 
الأول قيل: يا رحمان الدنيا؛ لأنّه يعم المؤمن والكافر. ورحيم الآخرة؛ لأنّه مخض 
بالمؤمنين؛ فكمّيّة المرحومين في الدنيا أكثر من كمّيّتهم في الآخرة. وعلى الثاني قيل: يا 
رحمان الدنيا والآخرة؛ أن كل نعم الآخرة وبعض نعم الدنيا جسام. ورحيم الدنيا باعتبار 

ا ا ا 

وإِنّما قدّم - والقياس يقتضي الترقي من الأدنى إلى الأعلى - لتقدّم رحمة الدنياء ولأنّه 





.١‏ كذا. ". تتمّة الآية السابقة. 
". فى النسخة: + «والرحمان». 


03 الكشف الوافى 








صار كالعَلّمم من حيث إنّه لا يوصف به غيره؛ لأنّ معناه المنعم الحقيقي البالغ فى الرحمة 
غايتّها. وذلك لا يصدق على غيره؛ لأنّه تعالى هو الجواد الحقيقى الذي يفيد ما ينبغى لما 
ينبغي له. لاالعوض ولا لغرض. ومن عداه مستفيض بلطفه وإنعامه يريد به جزيل ثواب. أو 
جميل ثناء؛ أو مزيح رقة الجنسيّة '. أو حب المال عن القلب على أنّه كان كالواسطة في 
ذلك؛ لأنّ وجود النعم والقدرةً على إيصالها. والداعية الباعثة عليه. والتمكَّنَ من الانتفاع بها 
وغينَ ذلك من خلقه تعالى. لا يقدر عليها أحد غيره. 

وقوله: إن في خَلقٍ السّمْواتٍ وَالأرضٍ؟ ' الآية. إقامة للدلائل والبراهين على الدعاوي 
السابقة من الألوهيّة المستلزمة للوجوب" الذاتي وصانعيّة العالم» ومن التوحيد والرحمانيّة 
والرحيميّة. كما لا يخفى على قوم يعقلون. وجمْع «السماوات» وإفراد «الأرض» لأنّ تعدّد 
السماوات تعدّد نوعي. وتعدّد طبقات الأرض تعدّد صنفى كلّها نوع واحد. 

وقوله تعالى: لوَاخْتَلافٍ اليل وَالتَّهارٍ» ؟ أي مجيئهما وذهابهماء أو تعاقبهماء أو 
زيادتهما ونقصانهما بإيلاج كلّ منهما وصاحبه. وتأنيث «الفلك» إما لأنّه بمعنى السفينة أو 
لأنّه جمع. وضمّة الجمع غير ضمّة الواحد تقديرأً. وقرئ بِضمّتين. 

وقوله تعالى: #بما يَنْقَعُ النّاسّ 4 * أي بالأقوات والأمتعة التتى تجلب من المواضع 
البعيدة» وتعيش بها الناس. 

وقوله: © مِنَ السَّماءِ» ١‏ أي من العلوٌ, أو السحاب. أو من جانب الفلك. 

وقوله تعالى: «فَأَْيا به الأرضٌ» " بإنبات النبات بعد موتها بعدم النبات. 


١.أى‏ مزيل غريزة الجنسيّة بإرضائها. ؟. البقرة (07: 1314. 
*". فى النسخة: «لوجوب». 4. تتمّة الآية السابقة. 
6. تتمّة الآية السابقة. .١‏ تتمّة الآية السابقة. 


». تتمّة الآية السابقة. 


كتاب العقل والجهل ,06 


وَبَثَفِيهَامِن كُلِ دَآبةِ وَنَضْرِيفب ألرّبّحِ وََلسَّحَابٍ آلْمُسَخَّرِ بيْنَ ألسّمَآءِ وَآلأَرْضٍ لَأَيَتٍ لِقَوْم 
يَعْقِلُونَ 4. 

0 لتر 1ل ناوللا على ترف بان لقم عدار ٠‏ فقال : (وَسَخَرَ لَك آَل 
وَأَلتَّهَارَ وَاَلشمْسٌ وَأَلْقَمَرَ وَأَلنّجُومُ مُسَخْرَتٌ بأشروق إن فِى دَلِكَ ليت لَقَوْم يَعْقِلُونَ ». 
وقال وهُوَآلَّذِى خَلَقَكُم جِن ثُرَابٍ كُمَّمِن تُطَفَةِكُمَمِنْ عَلَقَةِ كُمٌ ؛ مُخْرِجِكُمْ 


م 


هو “الى الاير ءًً 
طِفْلاً كم لِتَْلَكُوَا أشُدَّكُمْ 0 


وقوله: وَبَثّ فيها© ' عطف على قوله: «فأحيا؛ أي وانتشر فيها من كل نوع دابّة: 
وتصريف الرياح هو تغيّر جهاتها شرقاً وغرباً. وشمالاً وجنوباً وغير ذلك. 

وقوله تعالى: لالمّسَخَّرِ بِينَ السّماءِ وَالأرضٍ» ' أي المقيم بينهما بلا إرادة واختيار, أو 
المسحّر للرياح يقأبه فى الجوّ بمشيّة الله تعالى. 

وقوله تعالى: «لآياتٍ لِقوم يَعْقِلُونَ» " أي دلائلٌ وبراهين للمعارف الالهيّة ولا سيّما 
للمذعيات السالفة لقوم 00 بكمال العقل الغالب على الوهم والطبيعة والعادة. 

وقوله 49: (قد جعل الله ذلك) أي المذكور فى الآية دليلاً على معرفة بأنّ لهم مدبّراً 
غارجا عو اال السيدكنات لأن الناظر و هذه انون جلي بها يعاد أ ذالها ل اننا 
واب الوجوونالة الك يكين قازرا يسار لا قرويلك لددوالا فض قيه: 

وقوله 9ة: (فقال) أي في سورة النحل: «وَسَخَرَ لَكُمْ4 * أي هيّاً لمنافعكم. 

وقوله تعالى: «مُسَخَراتٌ بِأَمْرِهِ»؟ أي لا يعصون الله ما أمرهم. وفيه دلالة على 
شعورهم وإرادتهم. واللام فى قوله تعالى: «كُمَّ لَِِْقُوا أَشُدَّكُم4 ' متعلّق بمحذوف تقديره: 
يبقيكم لتبلغوا أشدٌَّكم, أي قوّتكم. وقيل: هو ما بين ثمانى عشرة سنة إلى ثلاثين» وكذا اللام 





.١‏ تتمّة الآية السابقة. ". تنمّة الآية السابقة. 

". تتمّة الآية السابقة. 4. فى النسخة: «وله صانع... حكيم قادر مختاره. 
6. النحل (015: 17. .١‏ تتمّة الآية السابقة. 

لا. غافر :)4١(‏ /31. 


ع6 الكشف الوافى 





ثم لِتَكُونُوا شَيُوخًا وَسِنِكُم مَّن يُتَوَفَىْ مِن قَبْلُ وَلِتَبَلعْوَا أجَلا سُسَمَّى وَلَعَلَكُمْ تَعْقِلُونَ 4 وقال: 
«إِنّ في اختلاف الليلٍ والنهارٍ» وما أنزلَ الله مِنَ السماء من رِرْق فأحيا به الأرض بعد موتها» 
وتصريف الرياح والسحابٍ المسخرٍ بين السماء والأرضٍ لآيات لقوم يعقلون» 





فى قوله: لا ثُمَ لتَكُونُوا شيوخاً» .١‏ 

وقوله تعالى: 9وَمِنْكُمْ مَنْ يُتَوَفَى مِنْ قَبلُ» ' أي قبل بلوغ الأشدّ. أو الشيخوخة. 

وقوله تعالى: 9 وَِتَلُْوا أجَلا مُسَمَىَّ "أي يفعل ذلك لتبلغوا الوقت المعيّن للموت. أو 
يوم القيامة. 

وقوله تعالى: «8 وَلَعلَكُمْ تَعْقِنُونَ4 * أي يحصل لكم بالنظر والتدبّر والفكر في هذه الأمور 
[و] الدراتن كمال العقل بحيث تعرفون الصانع العالم القادر المختار البريء من كل نقص. 

وقوله نثة: (وقال) أي فى سورة الجائية: «إِنَّ ِي اخْتِلاف اللَيلٍ وَالتّهارٍ» إلى آخر الآية. 

اعلم أنه ليس فيها لفظتا «إِن» و«في) بل فى السورة المذكورة هكذا: إن في السَّمُواتٍ 
وَالأَرضٍ لآياتِ لِلمُؤْمِنِينَ © وَفِي خَلقِكُم وما يَجْثُ مِن داب آياثُ لِقُوم يُوقِنُونَ * وَاختِلاف اللَّيلٍ 
وَالنَّهارٍ» * الآية» ولمّا كان اختلاف الليل والنهار متعلقاً بحركات بعض السماوات حول 
الأرض. وليس له تعلق بخلق الإنسان وسائر الحيوانات, فلعله 4 نقلها بالمعنى بإضافة 
لفظتى «إنّ» و«فى» للإشعار بأنٌ قوله تعالى: إاختلاف الليل والنهاره معطوف على 
«السماوات» لا على «خلقكم). 

وقوله: فى خلقكم» الآية. جملة معترضة. والمراد بالرزق هاهنا هو المطر؛ لأنّه سببه. 

وقوله: #لآيات لقوم يعقلون» أيضاً نقل بالمعنى؛ لأنْ الذي في الجائية «آيات» بدون 
اللام. ولعلّ سببه تأكيد الإشعار بأنَ العطف إِنّما هو على «السماوات». 


.١‏ تتمّة الآية السابقة. ؟. تتمّة الآية السابقة. 
*". تتمّة الآية السابقة. غ. تثمّة الآية السابقة. 
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وقال : « يخي الأرض بَعْدَ مَوْتِهَا قَدْ بينَّالَكُمُ آلأيَتٍ لَعلَكُمْ تَعْقِلُونَ » . وقال 000 
أَغْنّبٍ وَرَرْعٌ وَنَخِيلٌ صِنْوَانٌ وَغَيْرُ صِنْوَانٍ يُسْقَئ بِمَآءِ وَحِدٍ وَنُقَضِلُ بَعْضَهًا عَلَى بَعْضٍ فى 


وقوله لية: (وقال: #يحيى الأرض4) إلخ. قال جل ذكره فى سورة الحديد.' 

وقوله ني: (وقال) أي فى سورة الرعد. قال فى القاموس: «صْوانٌ وهى بهاء: النخلتان فما 
زاد فى الأصل الواحد كل واحَدٍ منهما صِنوٌ ويُضَم أو عامٌ فى جميع الشجر وهما صنوانِ 
وان متَلِِنَ" 

وقوله تعالى: 9وَنْفَضْلُ بَعضَها على بَعضٍ في الأكُلٍ» ' أي فى الثمر شكلاً وقدراً. 
وريحاً وطعماً. وذلك مما يدل على الصانع الحكيم القادر المختار. 

وقوله تعالى: «9لِقَوم يَعقِلُونَ 4 *» أي لقوم لهم عقول كاملة يستعملون عقولهم بالتفكر. 

وقوله نة: (وقال) أي فى سورة الروم: لوَمِنْ آياتِهِ يُرِيكُم [البرق]4 ' فيه إِمَا تقدير 
«أن» أي أن يريكم. أو الفعل مُنزل منزل المصدر. أي إراءتكم كقول الشاعر: 

تَسممٌ بالمعيدي خير من أن تراه'. أي سماعك بالمعيدي. 

وقوله تعالى: #حَوفاً وَطمَعا» " أي خوفاً من الصاعقة, أو للمسافر. وطمعاً فى الغيث. 
أو للمقيم. ونصبهما على الحال. أي خائفين طامعين مثل قولك: كلّمنّه شفاهاً. أي مشافهة. 
وإحياء الأرض عبارة عن إنبات النبات عنها. وموتها هو يبسها كما مر 


.١‏ الحديد (لا6): .١9/‏ ". القاموس المحيط. ج ؛. ص 6٠١‏ (صنو). 

؟. الرعد (15): 4. غ. تتمة الآية السابقة. 

6.الروم (0): 51,. 

.١‏ مثئل مشهور اختلف في قائله. فقيل: المنذر بن ماء السماء. وقيل: النعمان كما اختلف في صيغة المثلء فيروى: 
«تسمع بالمعيدي؛ برفع الفعل ونصبه. و«أن تسمع» و«تسمع بالمعيدي لا أن تراه؛ واختلف فى اسم المعيدي. 
فقيل: صقعب بن عمرو. وقيل: شقة بن ضمرة. وقيل: ضمرة. أنظر :كتاب العين. ج ؟. ص ١‏ (معد)؛ ترتيب 
إصلاح المنطق. ص (المعيدي)؛ العقد الفريدء ج ”.ص "37/١‏ و٠١٠6‏ البيان والتبيين. ج .١‏ ص ١7١‏ و787؟؛ 
أمالي الزجاجي. ص ٠‏ المستقصى في أمثال العرب. ج ١‏ ص ١048/707١‏ الصحاح. ج ؟. ص 6807 (عود)؛ 
جمهرة الأمثال. ج ١‏ ص 14/1١0‏ الأمثال للضبى. ص 50. وسيأتى فى ص 18؟. 
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لأ إن فى دَلِكَ لأي لقم يَعِْلُونَ 14 . وقال : (وَمِنْ عَايَْتهىيُرِيكُمآْبَرْقَ حَوْفًا وَطَمَعًا 
وَيُتَزْلَ مِنَ آلسّمَاء ء مَآءِ فَيُيى به آلأرْض بَعْد مَوْتهَآ إن فى دَلَِ لَأَيَتٍ لَقَوْمِ يَعْقِلُونَ ». . وقال: 
قل تَعالَا ألما حرّع ربكم عليُِمْ أله شْرِكُوا بوى شَيِكاوَبالوَلِدَينِ خسنا وَلاتفُوَا أوْلدَكُم 
مّنْ هلق نحن نَرْرُفَكُمْ وَإِيَاهُمْ وَلَانَْرَبُوا َلْفْوَ جش ل ل 0 


وقوله تعالى: 9إنّ فى ذَلِكَ لآياتٍ لِقوم يَعْقِلُونَ 8 ' أي يستعملون عقولهم الكاملة فى 
استنباط أسبابها وكيفيّة تكوّنها ليظهر لهم كمال قدرة الصانع وحكمته. 

وقوله لة: (وقال) أي فى سورة الأنعام: 9قُلْ تَعالّوا» ' أَمْرْ من التعالي؛ وأصله أن يقوله 
من كان فى علوٌ لمن كان فى سفل. فانسع فيه للتعميم. 

وقوله تعالى: #أنْ لا ُشْرِكُوا بِهِ شَيئاً» "أي لا تشركوا بالله شَيئاً صنماً كان أو غيره. ومن 
هذا يستفاد أنّ الريا شرك وإن كان خفياً. 

وقوله تعالى: 9وَبِالوالِدينِ إِحْساناً» ؟ أي أحسنوا بهما إحساناً. ولمّاكان التحريم باعتبار 
الأوامر يرجع إلى أضدادهاء فوضع الأمر هاهنا موضع النهى عن الإساءة إليهما للمبالغة 
والدلالة على أنّ ترك الاساءة فى شأنهما غير كاف بخلاف غيرهما. 

ويحتمل أن يكون «بالوالدين» معطوفاً على «به». أي لا تشركوا بالوالدين إحساناً. أي ذا 
إحسان. عبّر عنه بالإحسان مبالغةً؛ فإنٌ المحسن وإن بالغ وظهر منه جميع أنواع الإحسان ‏ 

ولا ببعل تة سير الوالدين برسول الله ووصيّه صلوات الله علبهما؛ لأنّهما أبرَ وأولى من الوالدين 
على الأمّة: كما سيظهر من بعض الأحاديث إن شاء الله تعالى. 

وقوله تعالى: #مِنْ إملاق 4 * أي من أجل فقر. ومن خشيته. وذلك نهي عن إسقاط 
الجنين وَوَأَدِ البنات؛ كما فعلوا فى الجاهليّة. و«الفواحش» كبائر الذنوب. 
.١‏ تتمّة الآية السابقة. ”. الأنعام (5): .10١‏ 


“". تتمّة الآية السابقة. ؟. تتمّة الآية السابقة. 
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و 6 كس رت #02 انر شه رادت و م 2 حّ وريه كعك و أده 2 0 
مَاظهَرَ مِنْهَا وَمَا بَطَنَ وَلاتقتلوا النفس ألتِى حَرَّمَ لله إلا بالْحَقٍ ذَلِكمْ وَصَنكم بهى لَعَلكُمْ 
ِّ 5 - - رم 7 0 0 و 2 500 2 ام 10 ا » 
ا د“ وا ص . -- ومع. كاله كه واي # موك .0 1 و 
تَخَافُونَهُمْ كَخِيفَتَكُمْ أنفسَكُمْ كَذَلِكَ نُقَصِلُ أَلأيَنتٍ لقم يَعْقِلونَ ». 


وقوله تعالى: «ما ظَهّرَ مِنها وَما بَطَنَ» ' أي سرّأ وعلانية؛ وما حرم في كل شريعة 
كالسرقة والزناء وما ورد [فى] الإسلام بتحريمه. 

وقوله تعالى: للَعَلَكُمْ تَعْقِلُونَ ' أي ترشدون. فإِنّ الرشد كمال العقلء أولعلكم تتّبعون 
مقتضى عقولكم الكاملة فى الاجتناب ' عن محارم الله تعالى. 

وقوله #ة: (وقال) أي فى سورة الروم: هَل لَكُم مِمًا مَلَكَتْ أَيمانُكُم 4 ؛ أي من 
مماليككم. و«من» للتبعيض. وفى قوله: من شرَكاء 4 * زائدة لتأكيد الاستفهام الجاري 
مجرى النفى. 

وقوله تعالى: #فِيما رَرَفْناكُم» ١‏ أي من الأموال وغيرها. 

وقوله تعالى: 9 فَأَْتمْ فيه سّواء ©" أي فتكونون أنتم والعبيد فيما رزقناكم سواءً 
يتصرّفون فيه كتصرّفكم مع أُنّهم بشر مثلكم. والأموال مُعارة لكم. 

وقوله تعالى: لتّحافُونَهُم كَخِيفَتكُم أَنْفْسَكُم4* أي تخافون من العبيد أن يستقلّوا في 
التصرّف فيهاء كما يخاف الأحرار الشركاء فى الأموال بعضهم عن بعض. 

وقوله تعالى: نْقَصّلُ الآياتٍ؟ * أي تبيه؛ فإنّ التمثيل فيما دلّ عليه البرهان مما يكشف 
المعاني. ويدفع المشاغبات والمعارضات الوهميّة. 

وقوله تعالى: 9لِقوم يَعْقِلُونَ» ١١‏ أي يستعملون عقولهم الكاملة في تدبّر الأمثال. فإنّ 
من راجع عقله الذي كان كاملا بأحد من المعانى المذكورة سابقاً كر ان هذا المَثّل. 





.١‏ تتمّة الآية السابقة. ". تتمّة الآية السابقة. 
". فى النسخة: «اجتناب». غ. الروم (00: 358. 

0. تتمّة الآية السابقة. 5. تتمّة الآية السابقة. 
». تتمّة الآية السابقة. 8. تتمّة الآية السابقة. 
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2 ل :» اليل أَفْلاتَعْقُِونَ ». رو رف اه لوكتو دنا كروي لق رن و1 بم 12 أي الو مر 


اطمأنَ قلبه على العلم بأنَّ كون التتعالى بالنسبة إلى عبيده كمن يخاف شريكه فى تصرّف لا 
يرضى به يستلزم نقصاناً' فيه؛ تعالى ذلك عَلَوَا كبيراً. 

وقوله .9ة: (وَعَظ) الوعظ ' تذكير ما يليّن القلب من الثواب والعقاب. 

وقوله #ة: (فقال) أي فى سورة الأنعام: وما الحياةٌ الدُنيا» " أي وما أعمالها ؤَإلَا 
0 و ا 


4 لس ا ار 

وقوله تعالى: « [أ]فلا تَخْقِلُونَ4 ' أي ليس لهم عقل كامل؛ حيث تركوا الأعلى للأدنى مع 
العلم اليقيني بالتفاوت بينهما. 

وقوله 49: ثم خَوّفَ الذين لا يعقلون عقاتّه) أي حَوّف الذين لا يتبعون مقتضى العقل 
بعقابه. ف «عقابه» مفعول ب «أن يخوّف'. 

وقوله 22: (فقال عرِّ وجل) أي فى سورة الصافات: لاثْمَّدَمّرْنَا الآخِرِينَ» * أي أهلكنا 
قوم لوط. 

وقوله تعالى: لوَإِنَكُم 4 * الآية, أي إنكم يا أهل مكة لتمرّون على منازلهم في متاجركم 
إلى الشام؛ فإنّ سَدُومٌ في طريقه نهاراً وليلاً. أفليس لكم عقل تعتبرون به وتخافون من مثله؟ 


.١‏ فى النسخة: «نقصان». ؟. فى النسخة: «الواعظ». 
7 الأنعام تكسن ؛. كذا. ولعلّ لفظة «و» زائدة. 
6. تتمّة الآية السابقة. 1. تمّة الآية السابقة. 

7. تتمّة الآية السابقة. 6. الصافات (/797): 173. 


8. الصافات (/): /1380. 
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وقال: «إِنَا مُنزِلُونَ عَلَىَ أَهْلٍ هَذِهٍ ألْقَْيّة رِجِرًا مِّنَ ألسَّمَآءِ ما كَانُوا يَفْسّقُونَ» وَلَقَد نَرَكْنَا 
مِنْهَآ ءَايَة َي لََوْمِ يَعْقِلُونَ ». 

يا هشام. إذٌ العقلّ مع العلم, فقال: ووَتِلْكَ الأَمْكَلُ تَضْرِيَا لِلَّسِ وَمَا ينها 
إلا ألْعَلِمُونَ ». 


وقوله لثة: (وقال) أي فى سورة العنكبوت: «إِنًا مُنَرلُونَ على أَهْلٍ هَذِهٍ القَْيّة4 ' القرية: 
سَدُومء وأهلها قوم لوط. والرجز: العذاب. 

وقوله تعالى: يما كانُوا يَفَسُقُونَ # " اى شتيب استمرازهم علن الفسق» 

وقوله تعالى: 9 وَلَقَدْ تَرَكْنامِنها© "أي من القرية 9آية بيّنة» ؛ هى ما يعتبر به العاقل من 
حكايتها الدالة على قدرة الله تعالى وبأسه بالظالمين. أو آثار الديار الخربة. 

وقوله تعالى: «لِقَوْم يَعْقِلُون» ' أي يستعملون عقولهم فى الاستبصار والاعتبار. وهو 
متعلّق ب«تركناء أو «آية». 

وقوله 9ة: (إن العقل) أي العقل الكامل (مع العلم) فى غاية الظهور؛ لأنْ العقل إن كان 
كاملاً بحسب الفطرة في أعالي درجات الكمال كعقل النبئ والأئمّة 4ة. فعلم صاحبه لدنّى. 
وإن كان أدون من ذلك. فلا شك في أنّه يدعو صاحبه إلى تحصيله فى أوَل أوقات الإمكان. 
وكالغ كن تكو متدو وان كان قاد يعي اللكتني اقيق لوك لعل لأذ ذلك اكنال 
نّم ينال به. وكذا الحال إن كان عقلاً عن الله. أي كاملاً بحسب الفطرة والكسب معاً. فعلى 
أيّ تقدير يكون مع العلم المتناول لليقين والفهم فقط. 

وقوله 9: (فقال) أي فلهذا قال في سورة العتكبوت: لوَبَلكَ الأْثالٌ' أي مَكَّل 
العنكبوت ونظائره. 

وقوله تعالى: إوَما يَعْقِلّها إلا العالِمُونَ» " أي لا تبلغ العقول الكاملة دون غيرهم لما 





.١‏ العنكبوت (59): 71 ْ ". تممّة الآية السابقة. 
". العتكبوت (09): 70 تتمّة الآية السابقة. 
6. تتمّة الآية السابقة. 5. العتكبوت (59): 47. 
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مآ أَلْقَيْنا عَلَيْهِ َابَآَنَا أو لَوْ كَانَ ءَابَآَوّهُمْ لايَعْقِلُونَ شيا وَلَايَهْتَدُونَ + وقال: «َوَمَغَلُ أنَّذِينَ 


مر من أنّ كمال العقل لا يوجد بدون العلم. 

وقوله 48: (ثمَ ذم الذين لا يعقلون) أي ضعفاء العقول والجهّال. 

وقوله ة: (فقال) أي فى سورة البقرة. 

وقوله تعالى: لاأَلْقَينا» ١‏ أي وجدنا. 

وقوله تعالى: ؤأَوَ لو كان آباؤُهُم لأ يَعْقِلُونَ شَيْتاً ولا يَهْتَدُونَ» ' الهمزة للاستفهام 
الإنكاري. والواو للحال. وجواب «لو»؛ محذوف. أي ولو كان آباؤهم لا يعقلون شيئاً من 
الحقّ. أي لا يكون لهم عقل كامل يبلغ إلى شيء من الحق. ولا يهتدون به إلى معرفته ‏ لما 
مرَ أن العقل الكامل مع العلم ‏ لاتبعوهم. 

وقوله إ#ة: (وقال) أي فى سورة البقرة متّصلاً بما مضى. والنعق " هو النصويت على 
البهائم. وقوله تعالى: 9كَمَعٍَ الذي يَنْعِقُ بمالايِسْمَعٌ إلا دُعاءً وَنْداء» * أي كمثل البهائم” التي 
عقو والفين أن الكفرة لانهماكهم فى التقليد لا يلقون أذهانهم إلى ما يتلى عليهم. ولا 
يتأمّلون فيما يقرّر معهم. فهم فى ذلك كالبهائم التي ينعق عليها فيسمعون الصوت كما 
يسمع البهائم ولا يعرفون معناه. ويحسّون بالنداء كما تحس البهائم ولا يَفهمون معناه. 

وقوله تعالى: #صُمٌ بُكُمٌ عُمئْ» ١‏ خبر مبتدأ محذوف. أي الكقّار صم بكم عمى عن 
الحقّ «فَهُمْ لا يَعْقِلُونَ» " للإخلال بالنظر الموجب للعلم. 
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مخضت | رهم يَسْمَعُون أو يَعُون إن م إل كَالْأنْعمٍ َلْ هُمْ أَصَلٌ سَبيلاً» ران 
كشوك حمينا الآقى كزى كفطنة أو من وراع جد بأشهع يتنه شييد ا ا و 5 


وقوله لة: (وقال) أي فى سورة يونس. وقوله تعالى: وَمِنْهُمْ مَنْ يَسْتَمِعُونَ إِلَيكَ» ١‏ أي 
إذا قرأتَ القرآن وعملت الشرائع؛ ولكن لا يقبلون كالأصمَ الذي لا يسمع أصلاً. 

وقوله تعالى: لأَفَأَنْتَ ثُسْمِعُ الصّمَّ ' أي تقدر على إسماعهم. 

وفوله تعالى: لوَلَوْ كانُوا لا يَعَقِلُونَ4 ' أي ولو انضمَ إلى صمّهم عدم تعقّلهم؛ لأن 
عقولهم مؤوفة بمعارضة الوهم ومتابعة الألف والتقليد. 

وقوله 9ة: (وقال) أي فى سورة الفرقان وقوله تعالى: 9أَمْ تَحْسَبٌ أن أَحْتَرَهُمْ يسْمَعُونَ 
أو يَعقِنُونَ4 ؛ أي بل أتحسب أنْ أكثرهم ينتفعون بالسماعء أو يتدبّرون فيما تلوت عليهم: 
وهذا تسلية له يلِيُ؛ لأنّه 'ة كان شديد الاهتمام بإيمانهم. 

وقوله تعالى: إِنْ هُمْ إلا كَالأْعام» *؛ لعدم انتفاعهم بما قرع آذانهم. وعدم تدبّرهم في 
الدلائل والمعجزات. 

وقوله تعالى: لبَلْ هُمْ أَضَلٌّ سَبيلاً» ' أي من الأنعام لا يجتنبون ما علموا أنّ ضرره غالب 
على نفع ضده بخلاف الأنعام. 

وقوله نظة: (وفال) أي فى سورة الحشر. وقوله تعالى: «لا يُّقاتِلُونَكُم4 ' أي اليهود 
والمنافقون جميعاً. أي مجتمعين إلا في قرىّ مُحَصّنَةِه)* بالدروب والخنادق #أو من 
وراء جُدْرِ»؛ لفرط رهبتهم. 

وقوله تعالى: 9بَأَسّهُمْ بَينَّهُم شَدِيدٌ» * أي وليس ذلك لضعفهم وجبنهم؛ فإنّه شد 
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عا مهاس م >" ممه 20 م ده 1 4 - له. له ع »ل ًُ .م 
تحسبهمٌ جَمِيعًا وَقلويهمٌ شتئذلك بانهمٌ قوم لايَعْقِلونَ 4 وقال: و وَتنسَؤْن أنفسَكُمَ وَأَنتمْ 
ا ا و 

تتلون الكِتنبٌ افلا تعقلون ». 





بأسهم إذا حارب بعضهم بعضاً. بل لقذف الله تعالى الرعب فى قلوبهم 8 تَحْسَبَهُم 
جميعاً» ' أي مجتمعين متفقين «لإوقلوبهم شتّى» ' أي متفرقة لا يتّبع بعضهم رأي بعض؛ 
لافتراق عقائدهم واختلاف مقاصدهم. إوذلك بِأَنّهم قومٌ لا يَعقِلُونَ» "ما فيه صلاحهم من 
انّفاقهم واتّباعهم لرئيس عاقل مطاع يجتمع به الكلمة. ويرتفع به الشتات. ومن المجرّب أن 
السفيه المطاع أنظم للتمدّن من عاقل لا يطاعء بل هم مُعجّبون برأي أنفسهم. وذلك يوجب 
الشتات. ويخل بنظم التمدن والتعيئش. 

وقوله 92ة: (وقال) أي فى سورة البقرة. وقوله تعالى: « وَتَنْسَونَ أَنْفُسَكُم 4 ؛ أي تتركونها 
من البرَ كالمنسيّات 9وأنتم» * يا بنى إسرائيل #تَتلون الكتاب»' أي التوراة. وفيها بيان 
الحقّ. فأنتم تعلمون الحقّء فلِمَ لا تعملون؟ «أفلا تعقلون4 " أي ليس لكم عقل كامل؛ 
لترككم الثواب الباقى؛ لأجل الحطام الفاني. والاستفهام تقريري. 

ولمًا يتوهّم هاهنا أنّه لمّا تبيّن من الآيات السابقة أن العقلاء أي الكاملين منهم ‏ يتّبعون 
الحقّ. فإذا ذهب أكثر الناس إلى مذهب. فيكون ذلك المذهب حقاً؛ لوجود العقلاء فيهم. 
ومن ذلك يلزم بطلان ما ذهب إليه الأقلّ كالفرقة الإماميّة مثلأ فدفع :49 هذا الوهم بقوله: 
«ثمّ ذم الله الكثرة» إلخ. والمراد بالكثرة الكثير؛ إطلاقاً للمبدأ وإرادة للمشتقٌ. 4 

وحاصله أنّ وجود العقلاء الكاملين فى أكثر الناس غير لازم حتّى يلزم حقيّة مذهب 
الأكثر. وبطلان مذهب الأقل. بل أكثر الناس لا يعقلون, وقليلهم يعقلون. 

أمَا دليل الأوّل؛ فهو أنّ الله تعالى ذم الأكثر فقال في سورة الأنعام خطاباً إلى النبئ ا2ة: 
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"'. تتمّة الآية السابقة. غ. البقرة (7): 44. 
6 تتمّة الآية السابقة. . تعمّة الآية السابقة. 


“». تعمّة الآية السابقة. +. قارن مرأة العقول. ج .١‏ ص 4]. 


يا هشام, ثم ذم الله الكثرة فقال (وإن تع كر من فى لض يُْبُوكَ عن سَبيلٍ لل » 
وقال : (وَلَيِن سَأْلتَهُم مّنْ خَلَقَ ألسَّمَوَتٍ وَآلآَرْض لَيَقُولنَ آللهُ قل آلْحَمْدُ لله بَل أَكَْرُهُم 
لايَعْلَمُونَ > وقال: وَلَبن سَأَلَتَهُم مّن ُزُلَ مِنْ ألسَّمَاءِ مَآءَ فَأَحْيَا بهِ الأَرْض مِن' بَعْدِ مَوْيَهَا 
ليَقُودُنَ آللَّهُ ل آلْحَمْدُ لَه بل أكْمَرُهُمْ لَايَعْقِلُونَ ». 

يا هشام, ثم مدح القلّة فقال : ( وَقَلِيلٌ مِّنْ عِبَادى الشكورُ > ا 300 


«وَإِنْ تْطِعْ أكْثَرَمَنْ نِي الأرضٍ يُصْبِلُوكَ عَنْ سَبِيلٍ الله4 ١‏ أي عن شرعه في الأصول والفروع. 
وقال فى سورة لقمان: «وَلَيْنْ سَألَتهُمْ مَنْ كلق الشنواك وَالأَرْض لَيَقُولُنُ الله " لوضوح 
الدليل المانع من إسناد الخلق إلى غيره بحيث اضطرهم إلى إذعانه. وقوله تعالى: قل الحَمْدُ 
اتوي " أي على إلزامهم وإلجائهم إلى الاعتراف بما يوجب بطلان معتقدهم, والذي في سورة 
لقمان: بَلْ أكْتَرُهُم لا يَعلَمُونَ» ؟ أي لا يعلمون أن ذلك القول منهم يلزمهم. فقوله: #بل 
أكثرهم لا يعقلون» نقل بالمعنى إشارة إلى ما مر من استلزام العقل الكامل العلم. فانتفاء 
العلم ‏ الذي هو اللازم ‏ مستلزم لانتفاء العقل الذي هو الملزوم. وقوله9ة: (وقال) أي في 
سورة العنكبوت: 9وَلَيْنْ سَأَلْتَهُمِ4 * الآية وتفسيره يظهر ممًا مر 

وأمًا دليل الثاني. فهو أن لله تعالى مدح القليل. فالمراد بالقلّة في قوله 9: (ثم مدح 
القلة) القليل. ولمًا كان ما هو ذمّ للكثرة بحسب المنطوق مدحاً" للقلّة بحسب المفهوم 
وبالعكسء فللإشارة إلى هذا وسط ما هو منطوقه مدح القلّة فيما هو منطوقه ذم الكثرة. 

وقوله 2: (فقال) أي فى سورة سبأ: «وَقَليلٌ مِنْ عبادي الشّكُور» " وهو المتوفر على 
أداء الشكر بقلبه ولسانه وجوارحه أكثر أوقاته. ومع ذلك لا يوفى حقّه؛ لأنّ توفيقه للشكر 
نعمة تستدعىي شكراً آخر لا إلى نهاية؛ ولذلك قيل: الشكور من يرى عجزه عن الشكر. 
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ومع 


وقال: و وَقَلِيلٌ ما هُمْ 4 وقال: <ِوَقَالَ رَجُلَ مُّؤْمِنٌ مِنْ َال فِرْعَوْنَ يَكْتُمُ إيمَْنَهزِ أتَقتَلُونَ رَجَُلاً 
أن يَقُولَ رَبَىَ آللهُ 4 وقال: ١‏ وَمَنْ عَامَنَ وَمَآ َامَنَ مَعَهُرَ إِلا قَلِيلٌ ». وقال: د وَلَكِنٌ أَكْتَْرَهُمْ 


لايَعْلّمُونَ 4. وقال: ذوَأَكْتْرْهُمْ لَايَعْقِلونَ » وقال: «وأكثرهم لا يشعر 4 


وقوله .9ة: (وقال) أي فى سورة صّ: «#وَقَلِيلٌ ما هُّنْ» ' «ما» مزيدة للإيهام والتعجب. 
أي الذين آمنوا وعملوا الصالحات قليل فى غاية القلة. 

وقوله لة: (وقال) أي فى سورة المؤمن: «لإوقال رجلٌ مؤمن» "»" 

وقوله تعالى: #أن يَقُولَ رَبي الله ؛ أي لأن يقول ربّى الله وحده. 

وقوله ى: (وقال) أي فى سورة هود: لوَمَنْ آمَنَّ» * أي احمل يا نوح في السفينة من 
آمن. وما آمنء أي مع نوح إلا قليل؛ قيل': كانوا تسعة وسبعين: زوجته المسلمة؛ وبنوه 
الثلاثة: سام وحام ويافث. ونساؤهم. واثنان وسبعون رجلاً. وامرأة من غيرهم. 

وقوله 2ة: (وقال) أي فى سورة القصص وفي سورة الدخان: «وَلَكِنٌ أَكْثَرَهُم لا 
يَعْلَمُونَ» " 

وقوله #2ة: (وقال) أي في سورة الحجرات: 9 وَأَكْثَرُهُم لا يَعْقِلُونَ 1 

وقوله 22ة أي فى سورة' «9وَأَكْتَرُهُم لا يَشْعُرُونَ». 





١ض‏ (058: ا ”. فى النسخة: «وقوله تعالى: رجلاً أراد به موسى»». 
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. نقله أيضاً بعنوان «قيل» البيضاوي فى تفسيره. ج 1 ص 576. 

. القصص (78): 1 و 07؛ الدخان (44): 3778 و كذا في الأنعام (1): /50؛ الأعراف (7): 74؟ الأنفال (0): 4 يونس 
:١(‏ 046؛الزمر (59): 44؛ الطور (01): /اغ. 

8. الحجرات (89): غ؛ المائدة (5): .٠١*‏ ولفظة دو» لم ترد فى أآية سورة الحجرات. 

4. بعده فى النسخة بياض. و لم ترد في التنزيل العزيز و ورد فى كثير من آياته: هم لا يشعرون؟ قال المؤلف في 
مزه لكان نقل بالمعنى. 


اا ااا 2 


ثم بعد دفع التوهّم عاد :22 إلى المقصود. وقال: (ثمّ ذكر أولى الألباب) أي ذوي العقول 
الخالصة عن شوائب الوهم. والركون إلى متابعة' الهوى. 

وقوله 49: (وحلاهم بأحسن الحلية) أي زيّنهم بأحسن الحلية. وهى ‏ بكسر الحاء 
المهملة ما يزيّن به من مصوغ المعدنيّات والحجارة. جمع حلى؛ والمراد بها هاهنا الصفة 
الجميلة؛ يعني وصفهم بالجميل باحسن الصفة الجميلة. 

وقوله 2: (فقال) أي فى سورة البقرة: «إيُؤتي الحِكْمّة4 ' أي يعطي كمال قوّتى : 
النظريّة والعمليّة من النفس بحصول العقل بالفعل. والأخلاق الحسنة. سواء كان ذلك 
الإعطاء بتوفيق الاستكمال به. أو بحسب الفطرة والخلقة كحكمة النبئ والأئمّة بي. 

وقوله تعالى: لمن يّشاء» * مفعول أوَّل لايُؤتي» أَخَر للاهتمام بالمفعول الثاني. 

وقوله تعالى: لوَمَنْ يُوْتَ الحَكْمَة4 * بناء للمفعول؛ لأنّه المقصود. وقراءة يعقوب١‏ 
بالكسر أي ومن يؤته الله الحكمة 9فَقَدْ أوتِي خَيرأ كثيرأ© ' أي خير كثير يدّخر له فى 
الدارين. ْ 

وقوله تعالى: 9وَما يَذَكّر» ”أي وما يتّعظ بما فص من الآيات. أو ما يتفكّر؛ فإنّ المتفكّر 
كالمتذكَر؛ لما أودع الله فى قلبه من العلوم بالقوّة. أو ما ينبّه للفرق بين من أوتى الحكمة ومن 
لم يُوْت إلا أولوا العقول الخالصة عن شوائب الوهم ومتابعة* الهوى. وفيه دلالة على أنه لا 
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موعةر 5 اها ل مه اه 
الالبّب » وقال: «وَالرّسِخون فِى العلم وه امو ل 


يجوز لمصلحة من المصالح تقديم غير أهل الذكر عليهم فى الخلافة. 

وقوله #ة: (وقال) أي في سورة آل عمران: 9 والراسِخُونَ في العلم» ' لما بيّن الله تعالى 
أن فى القرآن آيات محكمات أحكمت وحفظت عازانها عرة الاشعيان #اللستوم: و 
للرعيّة أن يتّبعوها. ويوجّهوا أفكارهم إلى استنباط معانيها وه هنم الكتاب » " أي أصله يرد 
إليها غيرها؛ لأنّ فى المحكمات ما يدل على أنّ مترجمى المتشابهات هم أهل البيت :9 
كالآيات الناهية عن القول على الله بغير علم. فإنّ هذه ندل عق أناتقيي السدانة بالرأى 
والظنّ لاا يجوز. ويفسّرها قوله لة: «من فسّر القرآن برأيه. فقد كفر"" وظاهر أن غير من 
علّمه الله تعالى صريحاً لا يعلم بمراده تعالى فَاسْئَلُوا أهلَ الدَّكْرِ» وأهل الذكر هم 
الأئمّة كذ كما سيجىء فى كتاب الحجّة. وكقوله تعالى : لوَالرَاسِحُونَ في العلم» فى هذه 
الآية. وهم النبئ والأئمّة * كما سيجىء فيه. وغير ذلك من الآيات الدالّة على ذلك. كما 
تظيوفة كات الحكة وغيوة وايفا يدن أن قباط أحرمتشانيات » الس يه 
وأنّ #الذينَ في قلوبهم رَيْعْ#١‏ وعدول عن أهل الحقّ وأهل الذكر حتى الملاحدة 
« [فَ]يتَبِعُونَ ما تَشَابَهِ منه» ' فيتعقّلون بظاهره أو بتأويل باطل؛ لأجل أن يفتنوا الناس في 
ديتهم بالشكنك والثلنيس: وأن بصرفهم عن أهل الذكز بإظهار أ5 العلم بالمتشابه لا يختضن 
بهم. ولابتغاء تأويله على ما يشتهونه؛ فأراد أن يبيّن العالم بتأويله على الوجه الذي يجب أن 
يحمل عليه وهو مراد الله تعالى منه. فبيّنه بقوله: « وما يَعلَمُ تأيه إِلاالَه والرَاسِخُونَ فِي 
العم “أي النبئ والأئمّة #ية. كما سيجىء فى كتاب الحجّة فى باب أن الراسخين في العلم 

قوله: «إوالراسخون في العلم» عطف على «الله». أي لا يعلم مراد الله من المتشابه بعده 
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كتاب العقل والجهل 1 





- د ءٌِ .8 ف 5 ََ ةُ .3 تر سا ًَ ٠.‏ 5 0 2« - 8 
يَقُولُونَ ءَامَنَّا بهى كُلَّ مِّنْ عِندٍ رَيَنَا وَمَا يَذْكُرُ إلا أوْلُوا الألَبّب »> وقال: «إِنّ فِى خَلْقِ أَلسَّمَوَتٍ 
دوع 2 0 0 َم َل 8 مور 0 ير ل 00 يجويه 
وَألآرْضٍ وَاخْبَلَف أَلَيّلِ وَأَلَّهَارٍلآيَتِ بَإوْلِى الْألْبَبٍ >وقال: <أَفَمَن يَعْلَمُ أنّمَآ أنزِلَ إِلَيْكَ مِن 


تعالى إلا مَن علّمهم الله تعالى بتوقيف؛ لأنْ الناس غير مستقلَين بمعرفته. كما قال تعالى في 
سورة العنكبوت: بَّلْ هُوَ آياتٌْ بَيّناثُ فِي صُدُورٍ الّذِينَ أونُوا العِلْمَ» ١‏ وهم الأئمّة نك كما 
سيجىء فى كتاب الحججة. وقال في سورة القيامة: لكُمَّإنَّ َلَيْنا بَيانَ4 '. وقال فى سورة طه: 
«وَلا تَعْجَلْ القّرآن مِنْ قَبلٍ أن يُقْضئ إِلَيِكَ وَي» ”. 

وقوله تعالى: 9 يَقُولونَ آمَنَا بو» ؛ استيناف موضح لحال الراسخين. أو حال منهم. أي 
آمنا بجميع المعاني التى يتضمُّنها الكتاب من محكماته ومتشابهاته على سبيل التفصيل 
لإكلٌ من عند ربّنا» * وذلك لا يمكن إلا بعد العلم اليقيني بجميع معانى الكتاب مِن 
محكماته ومتشابهاته وهو مما يختصّ بالراسخين فى العلم من عباده. ولا يمكن للرعيّة إلا 
الإيمان بها فى الجملة؛ فإن الإيمان بالمحكمات - وإن تيسّر ‏ لبعض الموفقين بالتفصيل. 
لكنّ الإيمان بالمتشابهات لا يمكن لأحد منهم إلا بالإجمال بأن يصدّق بما أراد الله تعالى 
منها. 

وقوله تعالى: 9 وَما يَذَّكَر إلا أولُوا الألباب» ١‏ مدح الراسخين بأنّهم أولوا العقول الكاملة, 
الصافية عن شوائب الوهم والهوىء البالغة إلى أعالى درجات العلى بحيث استعدوا للاهتداء 
إلى تأويل المتشابهات على وجه المراد بتوقيف الله تعالى لهم صلوات الله عليهم. 

وقوله 8ة: (وقال) أي في سورة آل عمران: إن فِي خَلْقِ السَّمُواتٍ وَالأَرْضٍ وَاخْتِلافٍ 
الها لآاتٍ لأ لألاب4 " حيث يفضي بهم إلى التصديق بوجود الصانع الواجب 
الوجود لذاته. الواحد. البريء من كلّ نقص. المتّصف بكلّ كمال. 

وقوله 2ة: (وقال) أي فى سورة الرعد: لأَفَمَنْ يَعلَمَ نما أُنْزْلَ إليك مِنْ رَبّكَ الحَقٌّ» * 


.١18 :)0/0( العنكبوت (59): 44. ". القيامة‎ .١ 
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16 الكشف الوافى 


59 ءءء د ءاه ّ وه *موعه 2 5 

# ا تس زهج ومدامسصس. 8 ' 5 كي ه #رة. سد اماس 8 أبن 2 
كْمَنَّ هوَ أَعْمَىَ إِنمَا يَتَدكرٌ أوؤلوا الالبّب » وقال: (أمَنْ هوّ قَْنْتٌ ءَانَاءَ آليّْلٍ سَاجِدًا وَقَابِمًا يَحْذْرٌ 
فك م2 86ام 80 .8 م تت 0 0# اه 5 م 5 8 5 7 8 
الآخِرة وَيَرْجوا رَحمة رَبَدِى قل هل يَسشنوى الذِينَ يعلمُون وَالذِينَ لايَعْلمُونَ 


فيستجيب له لكَمَنْ هو أَعْمَى» ' أي عَمى القلب لا يستبصر. ولا يعلم ذلك 9«إِنَّما 
يَتَدَكّدْه ' أي إِنّما يعلم ذلك لاولوا الألباب» " أي ذو والعقول الكاملة المبّراة عن متابعة ؛ 
الالف. ومعارضة الوهم. 

وقوله 'كة: (وقال) أي فى سورة الزمر: لأَمَّنْ هُوَ قَانِتٌ4 * أي قائم بوظائف الطاعات 
على ما أمر به #آناء اللَّي له أي ساعاته. و«أم» متّصلة بمحذوف. ومعناه: الكافر -كأئمّة 
الضلالة ‏ خير أمَّنَ هو قانت؟ أو منقطعة والمعنى: (اتعراك ع اام ذكمن 
بضدّه مثل أثمّة الضلالة؟ وقرأ الحجازيّون؟ بتخفيف الميم بمعنى: أمن هو قانتٌ للو كمن 
جعل له أنداداً. 

0 0 1 

وقوله تعالى: هل هَل يسوي اين يَْلَمُونَوَالذِينَلا يلون ١‏ ' نفي لاستواء الفريقين 
باعتبار القَرّة العلميّة بعد نفيه باعتبار القوّة العمليّة على وجه أبلمَ؛ لمزيد فضل العلم على 
العمل. أي هل يستوي الذين أوتوا العلم بالمعارف الإلهيّة وبتمام الشريعة: أصولها 
وفروعهاء وبمتشابه القرآن على ما هو عليه والذين لا يعلمون. وقيل: تقرير للأوّل على 
سبيل التشبيه. أي كما لا يستوي العالمون بالمعنى الذي ذكرنا والجاهلون. لا يستوي 





.١‏ تتمّة الآية السابقة. ”. تتمّة الآية السابقة. 
“*. تمّة الآية السابقة. غ. فى النسخة: «مشايعة». 
©. الزمر (09: 4. . تتمّة الآية السابقة. 


وتقديره: يا من هو قانت». 6. تمَمّة الآية السابقة. 


4. تممّة الآية السابقة. ٠‏ . تتمّة الآية السابقة. 


د 21 ٌّ.. ٠‏ روءه 2 لهم َي ار ” ري 000 7 ةر 4,86 , 
نما يَتَكدُ نو آلألبب > وقال : (َكِعَبٌ رلته إيِكَ مُبَرَكَ يديو َايَجِِى وَلِيَتََكْرَأُوئُوا 
كر - عه هه - كسمم , 508 2ت 2ه ا خم > إني ا نه 
الالتنب». وقال :< وَلقَدْ ءَاتَيْنَا مُوسَى الهُدَى وَأَوْرَتْنَا بَنِىَ إِسْرَءيل الكِتتبّ» هذى القانتون 


والعاضيون. 

وقوله تعالى: 9إِنَّما يَنَذَكُدُ أُونُوا الألباب» ١‏ أي إِنّما يعلم بكمال الشريعة والمعارف 
الالهيّة. وبمتشابه القرآن على وجه يجب أن يعلم به أولوا العقول البالغة إلى أعالى وات 
الكمال؛ يعنى الأئمّة 4 أو معناه: نما يتذكّر ويعلم الفرق بين العالم الذي قد ذكرء وبين 
الجاهل ذووالعقول الصافية وهم شيعة أهل البيت 862. " 

وقوله #ة: (قال) أي في سورة صّ: «كتابٌ أَنْرَلْناه لَيْكَ [مبارك] لِيَدَبّوا آياته» ' 
فيعرفوا معاني المحكمات. ثم يعرفوا بدلالتها على أهل الذكر ل معانى المتشابهات 
بوساطتهم بالسماع منهم :84 9 وَلِيَتَدَكّرع ‏ أي ليعلم جميع معانيه من محكماته ومتشابهاته 
بتوقيف الله تعالى #اولُوا الألبات 4 * أي أولو العقول الكاملة البالغة إلى أعالى درجات 
الكمال وهم أهل البيت نيل. أو معناه: وليتذكّر, أي ليعرف ويهتدي بأهل الذكر بوساطة 
المحكمات ذوو العقول الصافية كعلمائنا رضوان الله عليهم. 

وقوله ©ة: (وقال) أي فى سورة المؤمن: 9«وَلَقَدْ آتَيْنا مُوسَى الهُدى ١»‏ أي ما يهتد [ي] 
به فى الدين من المعجزات والتوراة والشرائع ١ط‏ وَأَوْرَكْنا بَنِي إسرائيلٌ الكتابّ» " أي وتركنا 
عليهم بعده التوراة هُدىٌ وذِكرّى»* أي هداية وتذكرة, أو هادياً ومذكّراً لأولي 
الألباب» ؟ أي لذوي العقول السليمة عن انبا الهوى دون التابعين للهوى؛ لعدم انتفاعهم 
بالكتاب. 





.١‏ تتمّة الآية السابقة. 


”. من قوله: «أي قائم بوظائف الطاعات» إلى هنا أدرجه في مرأة العقول. ج .١‏ ص ؟1. 


*. ص (08: 19. غ. تتمّة الآية السابقة. 
0. تتمّة الآية السابقة. 5. غافر (10): 67 
7. تدمّة الآية السابقة. 6. تتمّة الآية السابقة. 


9. تتمّة الآية السابقة. 


الى الكشف الوافى 





كيل ء . دوعر 9 كك وبا ع ها ثيه 0 
وَذِكَرَئ لإولِى الالبّبٍ » وقال: ٠‏ وَذكِرٌ فإن الذكرّى ننفعٌ المُؤْمِنِينَ ». 

يا هشام. إنّ الله تعالى يقول في كتابه: «إِنّ فى دَلِكَ لَذِكْرَئ لِمَن كَانَ لَهُه قَلْبُ 4 يعنى: 
عقل. وقال: « وَلَقَدْ ءَاتَيْنَا لقَمَنَ أَلْحِكْمَة » قال: الفهم والعقل. 


ثم استدلٌ ليه على أن أولى الألباب هم المؤمنون من كل أَمَّة وطبقة بقوله: (وقال) أي فى 
سورة الذاريات: #وَذَكْرْ فَإِنّ الذكرئ4 ' أي التذكرة 8 تَنقَعُ المؤمنين» ". 

تفصيله: أنّه قد ثبت بالآّية السابقة أن الذكرى لأولى الألباب. لمنطوقهاء وليس لغيرهم؛ 
لحقهونهاء أي لا ينفع إلا أولى الألباب. وثبت فى هذه الآية أن الذكرى تنفع المؤمنين؛ 
لمنطوقهاء ولا تنفع لغيرهم؛ لمفهومهاء فثبت أن أولى الألباب إِنّما هم المؤمنون. 

ضيورة القياض : أن أولى الألباب إِنّما هم الذين لا تنفع الذكرى إلا لهم بدلالة الآية الأولى: 
وكلّما لا تنفع الذكرى إلا لهم إِنّما هم المؤمنون بدلالة الآآية الثانية؛ فأولوا الألباب إِنّما هم 
المؤمنون لكن مراتبهم متفاوتة؛ فإنّ بعضهم أئمّة. وبعضهم رعيّة. وفى الرعيّة أيضاً مراتب لا 
نحصى. 

ولمّا يتوهّم هاهنا سؤالٌ وهو: أنْ الذكرى لا تختصّ بأولى الألباب والمؤمنين؛ لقوله 
تعالى في سورة ق: إن في ذلِكَ لَذِكْرئ لِمَنْ كان لَهُ َلبٌ» ' ولكلّ واحد من الناس قلب. 
فالذكرى تشترك بين كلّهم. فأجاب عنه 4# بأنْ المراد بالقلب هو العقل. أي كمال العقل. 
وفصل 9ه هذا عن سابقه بقوله: «يا هشام» إشارةً إلى أن إيراد هذا لدفع ما يتوهّم هاهنا. 
وليس عين المسلك السابق. 

وقوله .#ة: (وقال) أي فى سورة لقمان: (9وَلَقَدْ آتَيْنا لفْمانَ الحِكْمّة» ؟ قال: الفهم 
والعقلّ) يعنى قال أبو الحسن للة: المراد بالحكمة الفهم والعقل. ف«قال» لفظ هشامء وفاعله 
معي ردي المو رواب لوي اا لمكيل اشح الاح قة قاس 


١.الذاريات :)6١(‏ 006. ”. تتمّة الآية السابقة. 
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يا هشام. إن لقمان قال لابنه : تواضّع للحق تَكْنْ أعقلَ الناس ٠‏ وإنّ الكَيْسَ لدى الحقٌّ 
يسير ؛ .يا بنيّ إن الدنيا بَخر عميق . قد عَرِقَ فيها عالّم كثير, فلتكنْ سفينتك فيها تقوّى الله 
حَشْرُها الايمانَ. وشراعٌها التوكل, وقيّمُها العقل. ودليلُها العلم. وسكَانُها الصبرّ. 


العلوم النظريّة بحصول العقل بالفعل. واكتساب الملكة التامّة على الأفعال الفاضلة فقوله 9ة: 
«الفهم» إشارة إلى استكمال القوّة العمليّة. 

وقوله يلية: «العقل» أي العقل العملى أو العمل بمقتضى العمل الكامل الملزوم للعلم ‏ 
وعلى التقديرين إشارة إلى استكمال القدة العملبّة. 

وقوله ي#ة: (إِنْ لقمان قال لابنه) إلخ استيناف لبيان قوله: «الفهم والعقل» على طريق اللف 
والنشر الغير المرنّب. فقوله: «تَواضعْ للحق» إلى قوله: «يسير» ناظر إلى العقل العملى. وقوله: 
(يا بنيَ) إلى قوله: (والصبر) ناظر إلى العقل النظري المشار إليه بقوله: «الفهم». والتواضع 
للح هو التذلل له واتّباعه وإن كان على خلاف هواك. 

وقوله: (تكن أعقل الناس) أي هو أصل العقل العملى. 

وقوله: (إن الكيّس لدى الحقٌّ يسير) يحتمل أن يكون الكيّس اسم «إنّ وخبره مجموع 
«لدى الحقٌّ يسير» أي العاقل يكون عند الحقّ ذليلاً. أي متذللاً. 

ويحتمل أن يكون قوله: «لدى الحقٌّ» متعلّقاً ب«الكيّّس» ويكون قوله: «يسير» خبر «إنّ». 
أي العاقل عند الحقٌّ يكون قليلاً. 

وقوله: (عالم) بفتح اللام؛ ويحتمل الكسر. 

وقوله: (فليكن سفيتتك فيها) أي فى الدنيا (تقوى الله) فإنّه أصل النجاة. 

وقوله: (وحشوها) أي المتاع الذي تتقله إلى الآخرة. 

وقوله: (وشراعها التوكل) أي التوكّل على الله بتفويض الأمور إليه بدون اتكال على حول 
غيره وقوّة غيره. والشراع ‏ بكسر الشين المعجمة -: الثوب المبسوط فى السفينة؛ لتحرّك به 
الريح السفينة. وقيّم السفينة هو من يقوم بأمرها من الملاحين ونحوهم. 

وقوله: (ودليلها العلم) أي معلمها العلم بمعارف الله. وبأوامره ونواهيه. 


فى الكشف الوافى 





يا هشام. ما بعث الله أنبياءه ورسله إلى عباده إلا ليغقلوا عن الله. فَأَحْسَئُهم استجابةٌ 
أَحْسَئْهم معرفة, وأَعَلَّمُهم بأمر الله أحسنهم عقلاً. وأَكْمَلُهِم عقلاً أَرْنَمُهم درجة فى الدنيا 
والآخرة. 


يا هشام. إن لله على الناس حُجّتين: حُجَهَ ظاهرةً. وحُجَةٌ باطنةً. فأمًا الظاهرةٌ فَالُسُلٌ 





والسّكان ‏ بضمٌ السين المهملة وتشديد الكاف : ما يحفظ السفينة عن الانحراف وهو 
في مؤخرها. 

والمطيّة الدابّة المركوبة التي تمطو فى سيرهاء أي تسرع. 

وقوله ل: (التواضع) أي التذلّل للحقّ. 

وقوله نة: (وكفى بك) من الخطاب العام. 

وقوله ني: (نهيت) على صيغة المجهول المخاطب. ويحتمل على صيغة المعلوم 
المتكلم. 

وقوله ©: (إلا ليعقلوا عن الله) أي ليعلموا العلوم الشرعيّة بوساطة الأنبياء والرسل 
والأئمّة ليك عن الله تعالى: فالعقل هاهنا بمعنى العلم أو ليصير عقولهم كاملةٌ ببحسب 
الكسب بهداية الله تعالى. سواء كان ذلك الكمال بعد كماله الفطري ‏ وذلك هو العقل عن 
الله أم لاء لكنّ التفريع بقوله: (فأحسَئُهم استجابة أحسئُهم معرفة) ألصقٌ بالأوّل. أي 
فأحسنهم تسليماً لله تعالى فيما بعث أنبياءه لأجله أحسنهم معرفة بأمر الله تعالى. 

وقوله : (وأعلمهم بأمر الله) أي بشأن الله فى أحكامه من الأوامر والنواهى وغيرهماء 
أو بحكم الله؛ فإنّه قد يطلق الأمر على الحكم الأحسنهم عقلاً». 

وقوله 3 (فأمّا الظاهرة فالرسل والأنبياء) حيث يحتجٌ بهم على العصاة يوم القيامة, كما 
في قوله: لأَلَمْيَأتِكُمْ نَِيرُ4 ١‏ وقوله: وَيَقُولُ الأشهادٌ هؤْلاء الَِّينَ كدَبُوا عَلى رَبّهِم6 ". 


.18 :)11( هود‎ .١ الملك (317): ف‎ .١ 
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والأنبياء والأئبّة :#6 . وأمًا الباطنة فالعقول. 
يا هشام. إنّ العاقلَ الذي لا يَشْغَلَ الحلال شكرّه. ولا يَغْلِبُ الحرامٌ صبرّه. 
يا هشام, مَن سلّط ثلاثاأ على ثلاث فكأنّما أعانَ على هَدْم عقله: من أظلم نور تفكره 
بطول أمله. ومحا طرائفَ حكمته بفضول كلامه. وأطفأ نور عبرته بشهوات نفسه. فكأئما 
أعانَ هواهُ على هَدْم عقله. ومن هَدَمَ عقّلّه أَفِسَدَ عليه دينه ودنياه. 


وقوله #: (وأما الباطنة فالعقول) المراد بالعقل هاهنا العقل بالمعنى الثالث؛ أي القوّة 
النطقيّة؛ لأنٌ وجود العقل الذي يتميّز به بين الحقّ والباطل والحسن والقبيح مع وجود 
الدلائل والبراهين على الحقٌّ ‏ يكفى حجّة على المنكرين له. 

وقوله اذ (لا يَشْغَلُ الحلال شكرّه) أي الحلال لا يشغله عن الشكر بأقسامه. ولا يوجب 
غفوله عنه. وفيه إشارة إلى أنّ الشكر إِنّما يكون بإزاء الحلال لا بإزاء الحرام. 

وقوله .49 (ولا يَعْلِبٌ الحرامٌ صبرّه) بأن يتصرّف فيه. ولا يصبر عنه. 

وقوله ©ة: (فكأنما أعان) هواه. 

وقوله 92ة: (مَن أظلم نورٌ تفكره بطول أمله) أي سلط طول أمله على نور تفكره بأن جعل 
طول الأمل مانعاً عن التفكّر بأن قال في نفسه: أتفكّر فى هذا المطلب غداً أو شهر كذا مثلاً 
وهكذاء أو جعل مقتضى طول الأمل ماحياً لمقتضى فكره الصائب. 

وقوله نية: (ومحا طرائف حكمته) أي كلماته المشتملة على الحكمة (بفضول كلامه) 
فإِنّ كثرة الكلام يوجب صدور الهفوات وما لا طائل تحته عن الانسان. 

والعبرة الاسم من الاعتبار. أي الاتّعاظ واستنباط عاقبة الأشياء. 

وقوله ة: (بشهوات نفسه) بالاتيان بمشتهيات نفسه. 

وقوله 32: (أفسد عليه) أي على نفسه دينه ودنياه؛ لما مر من قوله: «أكملهم عقلاً أرفعهم 


درجة فى الدنيا والآخرة». 
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يا هشام. كيف يزكو عند الله عملّكَ. وأنت قد شغلتَ قلبّك عن أمر ربّك. وأطغت هواك 
على غلبة عقلك؟! 

يا هشام, بالف حى الرض كار اكول فمن عَمَلَ عن الله اعتزلَ أهلّ الدنيا 
والراغبين فيها ٠‏ ورَغْبَ فيما عند الله. وكان الله أنْسَه في الوحشة. وصاحبّه في الوحدة, 
وغِناهٌ في العيْلَةِ. ومُعِرَهُ من غير عَشِيرةٍ. 

يا هشام. نْصِبَ الحقٌّ لطاعة الله. ولا نّجاة إلا بالطاعة. والطاعةٌ بالعلم. والعلمٌ 


وقوله .#ة: (كيف يزكو' [عند الله] عملك) إلخ استدلال على السابق. يعنى كيف ينمى 
عند الله تعالى أجِرُ عملك؟ وهذا من الخطاب العامُ. ْ 

وقوله 142: (وأنت شغلتَ قلبّك عن أمر ربّك) أي شغلت قلبك بالتفكّر فى أمور الدنيا 

ّْ عن التفكّر في شأن ربّك من المعارف الإلهيّة والأمور الأخرويّة. وهذا ناظر إلى قوله: «من 
أظلم نور تفكّره بطول أمله؛ ولمّا كان هذا أهمّ من الثلاث جعل له دليلاً مفرداً. ثم ذكر 
للثلاث دليلاً شاملاً وهو قوله: «وأطعت» إلخ. 

وقوله إ#ة: (الصبر على الوحدة) أي الاعتزال عن أهل الدنيا بل ترك الدنيا وما فيها بكلها 
والفناء فى الله كما هو من أعلى مقامات العارفين (علامة قوّة العقل) ومنتهى كماله. 

و«عن» فى قوله: (عن الله) ما زائدة» أي فمن عرف الله كمال المعرفة: أو من عرف الله 
فئةاتغال. #النقويين القناشثة. 

وقوله: (ورغب فيما عند الله) أي القرب إلى جنابه بل الفناء فى الله. 

وقوله: (مُعِزْه) مصدر ميمى. 

وقوله 48: (نصب الحقٌّ) على صيغة المجهول. ويحتمل المصدر. أي وضع الشرائع 
ببعث الأنبياء والرسل لأجل طاعة الله فى أوامره ونواهيه؛ لأنْ العقل غير مستقل بمعرفة 
حسن الأشياء وقبحها على سبيل التفصيل؛ فلابدٌ من أن يعرف ذلك بتوقيف الله تعالى 
وإعلامه بوساطة الأنبياء والرسل فى صورة الأمر والنهي؛ ليحصل النجاة عن العذاب بطاعة 





١‏ فى النسخة: «تزكو». 


بالتعلّم والتعلّم بالعقل يقد ولا عِلَمَ إلا من عالِم ربَاني ٠‏ ومعرفةٌ العلم بالعقل . 

با هشام. قليلٌ العمل من العالم مقبولٌ مُضأَعَف. وكثيرٌ العمل من أهل الهوى 
والجهل مَردود. 

يا هشام. إن العاقل رَضِيَ بالدون من الدنيا مع الحكمة, ولم يَرْضٌ بالدون من 


الله فى أوامره ونواهيه. وتلك الطاعة لا تحصل ' إلا بالعلم بهماء والعلم:بهما لا يحصل إلا 
بالتعلّم (والتعلمُ تقل أي يشدّ ويربط (بالعقل) يعنى التعلَّمُ لا يحصل إلا بالعقل بالمعنى 
الغالث. 

وقوله #ة: (ولا علم) أي لا يحصل العلم. ولا يمكن التعلّم (إلَا من عالم ريّانى) أي من 
الفنك الى يفل هيد أ مر نالة بوكر امطيرن اللةانهان عا سارها بو الائقة مز ان 
عليهم بالوحى أو التحدث. 

والزقكن تسحلة فى الرتتنيوي:# الال والتون: 

وقوله /39: (ومعرفةٌ العلم بالعقل) يحتمل أن يكون معناه: أنّ معرفة العالم بأحكام الله 
تعالى بالعلم اليقيني من غيره بالعقل؛ فإِنْ بالعقل يعرف ويتميّز الأنبياء والأئمّة نيل عدن 
المتتبئين وأئمّة الضلالة وغيرهم: كما سيجىء فى الحديث من أن العقل يعرف به الصادق 
على الله فيصدّقه. والكاذب على الله فيكذبه '. فيكون العلم بمعنى العالم من باب المبالغة 
كموله: زيد عدل. 

ويحتمل أن يكون معنا أنّ العقل هو المميّز الفارق بين العلم اليقينى وما يشبهه من 
الدعاوي الكاذبة, والأوهام الفاسدة, أو من الظنّ والجهل المركّب و التقليد. 

وقوله #ة: (إنَ العاقل رضي بالدون من الدنيا مع الحكمة) إلخ. أي رضي بالدنيء من 
الدنيا مع وجود الحكمة؛ يعني رجح الحكمة على أعلى مراتب الدنياء ومع وجود الحكمة 
اكتفى من الدنيا بأقل ما لابدّ منه من المأكل والملبس ونحوهما من غير عكس. فإنّ مع 
وجود أقصى مراتب الدنيا لم يكتف بالدنيء والقليل من الحكمة. بل ترك الدنيا لنيل 
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الحكمة مع الدنياء فلذلك رَبِحَتْ بِجَارَتَهُم. 
يا هشام. إِنّ العقلاءَ تَرَكوا فضول الدنياء فكيف الذنوب. وتَّرْكُ الدنيا من الفَضْلٍ, وتَرْكُ 
الذنوب من الفُؤْض . 


يا هشام. إن العاقل نَظَرٌ إلى الدنيا وإلى أهلها. فعَلِمَ أنها لا تال إلا بالمشمّة. ونَظَرَ إلى 


يا هشام. إنَّ العقلاءَ رَهِدوا فى الدنيا ورَغِبوا فى الآخرة؛ لأنّهم عَلِموا أن 


الحكمة (فلذلك ربحت) تجارة العقلاء؛ حيث أعطوا العالى من الدنياء وأخذوا العالى من 
الكية الشيين تجا رتوو ) رام الل الفلا السس كمد النافل الذي مل اسم سين 
يطلق على الواحد والكثير. 

وقوله 2: (تركوا فضول الدنيا) من المباحات التى لا تضرّ صاحبها (فكيف الذنوب) أي 
تركهم الذنوبٌ من محظورات الدنيا ومضراتها ونحوها بطريق أولى. 

والواو فى قوله: (وترك الدنيا من الفضل) للحالء أي ترك فضول الدنيا بل ترك علاقة 
الدنيا مطلقاً 5 الأمور الفاضلة المستحبّة. 

وقوله 2ة: (نظر إلى الدنيا وإلى أهلها) إلخ. لمّا كانت الدنيا في أيدي أهلها. وتحصيلها 
غالباً لا يمكن إلا بإخراجها عن أيديهم بوجه من الوجوه بخلاف الآخرة؛ فإِنّ نيلها لا يحتاج 
إلى سلبها من أحد؛ فلهذا قال: «نظر إلى الدنيا وإلى أهلها؛ وقال: (ونظر إلى الآخرة) ولم يقل: 
وإلى أهلها. 

وأيضاً العلم بمشقّة تحصيل الدنيا لمن لا يتوججه إلى تحصيله إِنّما يحصل من ملاحظة 
مشقّة أهل الدنيا فى تحصيلهاء فبالنظر إلى الدنيا وأهلها معأ يحصل هذا العلم بخلاف العلم 
بمشقّة تحصيل الآخرة؛ فإِنّه لايحتاج إلى النظر إلى تحصيلها بل معرفة كيفيّة تحصيلها يكفي 
للعلم بمشقّة نيلها. 

وقوله .39 (أبقاهما) أي الآخرة. 

وقوله 9ة: (زّهِدوا فى الدنيا ورَغِبوا في الآخرة) أي تركوا الدنيا وطلبوا الآخرة. 
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الدنيا طالبةٌ ومطلوبّةٌ. والآخِرّةَ طالبةٌ ومطلوبة. فمن طَلَبَ الآخرة. طَلَبَنْهِ الدنيا حتّى 
يَستّوفىَ منها رزقّه. ومن طَلَبَ الدنيا طَلَبَنْه الآخرة , فيأتيه الموث . فِيُفْسِدٌُ عليه دنياة 
وآخرثة 

يا هشام, من أراد الغنى بلا مال, وراحة القلب من الحَّسّد. والسلامة في الدين. 
فليتضرَّع إلى الله عرّ وجل في مسألته بأن يُكمّلَ عقلّه. فمن عَقَلَ قَنِعَ بما يكفيه. ومن قَنِعَ 
بما يكفيه استغنى, ومن لم يَقْنَعْ بما يكفيه لم يُدْرِك الغنى أبداً. 

يا هشام. إِنّ اللّه حكى عن قوم صالحين أنّهِم قالوا: ( رَبَّنَا َاتِّعْ قلُوبمَا بَعْدَِذْهَدَيْتَنَ 
وَهَبْ لَنَا مِن لَدنكَ رَحْمَة إِنّكَ أت أَلْوَهّابُ »4 حين علموا أنّ القلوب تَزِيعٌ وتعودُ إلى عماها 


وقوله #ة: (الدنيا طالبة ومطلوبة) أي طالبة لتاركها؛ لإيفاء رزقه. ومطلوبة لطالبها 
والراغب فيها. 

وقوله ذ: (والآخرة طالبة ومطلوية) أي طالبة لتاركها؛ والزاهد فيها لقبض روحه. 
ومطلوبة لطالبها والراغب فيهاء ويتبيّن ذلك من قوله 9ة: (فمن طلب الآخرة) إلخ. 

وقوله 42: (فيفسد عليه دنياه وآخرته) لخروج الدنيا عن يديه وعدم دخول الآخرة فيهما 

وقوله : (فمن عقل) أي عقل عن الله وقد عرفت ' معناه (قنع بما يكفيه) ولم يطلب 
الفضول فصّيّر غنياً بلا مال (ومن قنع بما يكفيه استغنى) عن الناسء فلا يحسد أحداً. وفيه 
سلامة الدين (ومّن لم يقنع بما يكفيه لم يدرك الغنى أبداً) لأنّ كلما حصل له فضل من 
فضول الدنيا يتمئّى آخَنَ وهكذا لا ينتهى إلى حدٌ. 

وقوله تعالى: «لا تَرِغْ قلُوبّنا ' أي لا تمل قلوبنا عن الحقٌّ. يقال: زاغ عن الطريق. إذا 
مال وعدل عنه. 

وقوله 9: (أنَ القلوب) أي بعض القلوب؛ لأنّ المهملة في قوّة الجزئيّة (تَزِيمٌ) أي تميل 
عن الحقّ (وتّعود ' إلى عماها) عنه بزوال بصيرتها. 
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ورّداها. 

ََ 0 200000 و6 3 ا 1 

إنه لم يَخف الله مَنْ لم يَعْقِل عن الله. ومن لم يَعْقِل عن الله لم يَعْقِدْ قلبّه على معرفة 
ابتةٍ يُبْصِرُها ويَجِدٌ حقيقتّها فى قلبه. ولا يكونٌُ أحدٌ كذلك إلا مَن كان قولَّهُ لفعله مُصدقاً. 
وك لفلاتعه عر افقاً :لأن النكت شارك شه 6[ [ذز[ز[ز[ز[ ز[ [ز[ ز [ 1 21011111 


وقوله نىة: (ورّداها) بفتح الراء المهملة, أي هلاكها. والمراد ما يوجب هلاكها وعذابها 
فى الآخرة من ضلالتها. 

ولمًا ذكر ب أن بعض القلوب تزيغ فأراد أن يبيّن أن من القلوب التى لم يمكن زيغها 
أصلاً فبيّنه (ظ) بقوله: (إنه لم يخف الله) إلخ. 

وقولة: (من لم يَعْقِلَ عن الله) أي من لم يكمل الله عقله؛ يعنى لم يخف الله تعالى حقّ 
ارده للم تمان شالق قل كاماد بحسني النظزة والكايس هنا لام ال بطر 
من كان عله كاملاً بحسب الفطرة فقط فى الدرجة العليا كعيسى 9ه مثلاً فى المهد. ومن لم 
56 001 
معرفة ثابتة من المعارف الإلهيّة والعلوم الدينيّة بحيث لا يضطرب بتشكيك المشكك. ولا 
يمكن أن يعقبه زيغ أصلاً (ويبِصِرٌها) بعين بصيرته (ويّجدَ حقيقتها فى قلبه) وذهنه. 

وقوله ©: (ولا يكون أحد كذلك) إشارة إلى المنفى. أي لا يكون أحد خائفاً عاقلاً عن 
للك عاقةا قله على تعرفة حت يق بقعية :زلا من كان قوله القعله:مهية فا) يفت الدال بعلن 
صيغة المفعول. أي كان قوله لأجل فعله مصدقاً بأن يكون فعله مطابقاً لقوله. كما سيجى في 
باب صفة العلماء فى تفسير قوله تعالى: #إِنَّما يَخْشَى الله مِنْ عِبِادِهِ المُلّماءُ» ' قال إهة: 
«يعتى بالعلماء من صدّق فعله قولهه'. وقيل: بكسر الدال» أي إلا من إذا سئل عن أي فعل 
من أفعاله: من أين علمتَ حسئّه؟ أجاب بتطبيقه على كتاب الله وسنّة رسوله ببرهان قاطع؛ 
وذلك كما ترى. 

وقوله هد (لأنَّ الله تبارك اسمه) إلخ دليل على أنّ المتّصف بالخوف وكمال العقل 
والاعتقاد اليقيني ليس إلا من كان فعله مطابقاً لقوله. وسرّه لعلانيته. 
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يا هشام. كان أمير المؤمنين 4# يقول: ما عبد اله بشيء أفضل من العقل. وما تم 
امرئ حتّى يكونّ فيه خصال شبّى : الكفْرُ والشرٌ منه مأمونان. والرشْدٌ والخيرٌ منه ا 
وفضل ماله مبنول. وفضل قوله مكفوفٌ. ونصييُهُ من الدنيا القوث. لا يَشْبَعْ من العلم 
دهرّه. الذلٌ أحبٌ إليه مع الله من العرّ مع غيره. والتواضعٌ أحبٌ إليه من الشَرّف, 


وقوله 2: (لم يَدُلَّ على الباطن الخفىَ من العقل) أي من العاقل من باب المبالغة في 
كو متسيس ند وه :زات لاا علي اننا و العفج من العاذن دم ترق كمال عاالء 
ويفينه. ْ ش 

وقوله 42: (بظاهر منه وناطق عنه) أي إلا ممّا هو ظاهر من العقل. أي العاقل. وبما هو 
ناطق عن حال بالنةمن جطائقة قله لفعله. وموافقة سرّه لعلانيته. فإنًا إذا رأينا ذينك 
الأمرين' من أحد. حكمنا بخوفه وكمال عقله ويقينه. وإذا رأينا منه ضدّهماء حكمنا بعدم 
انصافه بالأوصاف الفاضلة الباطنة المذكورة. 

وقوله 9ة: (ما عبد الله بشىء) أي بسبب شىء (أفضلّ من العقل) أي العقل بالمعنى 
الثالث وهو المقوّة النطقيّة المميّزة؛ فإنٌ العقل جات والقوى أشبات والات لعبادة العبد. 
والعقل افضل مما عداه. 

وقوله 2ة: (وما نَم عقل امرئ) أي وما كمل عقل امرئ. وذلك هو العقل عن الله. 

وقوله #2: (خصال شئّى) أي صفات متعدّدة. 

وقوله 4#2: (الكفر والشرّ منه مأمونان) أي يكون الناس فى أمن من كفره وشرّهء أي لا 
يتصوّر بل لا يمكن منه كفر وشرّ. والرشد هو طريق الخير. 

وقوله 92ة: (وفضلٌ ماله مبذول) أي في سبيل الله. 

وقوله نية: (ونصيبُه من الدنيا القوث) أي يكتفى من الدنيا بالقوت الضروري ومثله مما 
لا بد منه فى الحياة. 

وقوله 4#: (دهره) أي تمام زمان حياته. 





.١‏ فى النسخة: «ذانك الأمران». 


م الكشف الوافى 





تكد كليل المقوو وهر نوو ستل تقر المعرو ف من سه يرق الناس كلَّهِم خيراً 
قف واه شرّهم في نفسه, وهو تمامٌ الأمر. 

يا هشام. إن العاقل لا يَكْذِبٌ وإن كان فيه هواه. 

يا هشام. لا دينَ لمن لا مروءة له. ولا مروءة لمن لا عقل له. وإِنّ أعظم الناس قذراً 
الذي لا يّرى الدنيا لنفسه خطراً. أما إن أبدائكُم ليس لها ثمنٌ إلا الجنّةُ فلا تبيعوها بغيرها. 

يا هشام. إِنَّ أمير المؤمنين4# كان يقول: إِنَّ من علامة العاقل أن يكونَ فيه ثلاثُ 
خصال : يُجيب إذا سُئلُ, وينطق إذا عجر القومٌ عن الكلام. ويُشِيرٌ بالرأي الذي يكونُ فيه 
صَلاحٌ أهله .فمن لم يكن فيه من هذه الخصال الثلاث شيء فهو أحمق. 


وقوله .©ة: (وآنه شرّهم) أي يرى أنّه شرّ الناس. 

وقوله: (فى نفسه) متعلّق ب«يرى» في الفقرتين, أي يعد في نفسه كل الناس خيراً منه. 
ونفسه شرًاً من غيره وإن كان خيراً من أكثر الناس في الواقع. 

وقوله: (وهو تمامٌ الأمر) أي الأخير ما يتم به كمال العقل. 

وقوله .4ذ: (لا دين) والمراد كمال الدين (لمن لا مروّة له) والمروّة مصدر مشتق من 
المرء وهو الرجلء أي الذكورة والإنسانيّة. والمقصود الانّصاف بالخصال الحميدة. والمراد 
بالعقل العقل الكامل. 

والخَطّر ‏ بفتح الخاء المعجمة والطاء المهملة : السَبَّق الذي يتراهنّ عليه وخَطَرُ 
الرجل: قدرّه ومنزلنّه وقيمتّه. فقوله: (لا يَرى الدنيا لنفسه خطراً) أي لا يحسب الدنيا لنفسه 
سنقاء أو كلانا وسدرلة: 

وقوله #ة: (فلا تبيعوها بغيرها) أي بغير الجنّة من النار بالمعاصى. 

وقوله 9ة: (إنّ من علامة العاقل) أي العاقل عن الله. 

وقوله ©4: (وينطق إذا عجز القومٌ) أي عجزوا عن الكلام فى تحقيق المشكلات وغيره. 

وقوله ي: (فهو أحمق) أي إن ادّعى التفوّق وطلب التصدّر. كما يدل عليه قوله: 
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إن أمير المؤمنين 4# قال: لا يَجلسُ في صدر المجلس إلا رجل فيه هذه الخصال 
الثلاث. أو واحدةٌ منهنّ؛ فمن لم يكن فيه شىء منهنّ فجَلّسَ. فهو أحمق. 
وقال الحسن بن علىّ ته : إذا طَلَبتُم الحوائج فاطلبوها من أَمْلِها قيل: ياابن رسول 
لله. ومن أهلّها؟ قال : الّذين قَصّ اله في كتابه وذْكَرَهم. فقال: و(إِنّمَا يَتَدَكُرُ أُولُوا الألْبتب > 
قال: هم أولوا العقول. 
وقال على بن الحسين :ته : مجالّسة الصالحين داعيةٌ إلى الصلاح, وآدابُ العلماء 
زيادة فى العقل, وطاعةٌ ولاةٍ العدل تمامٌ العرّ. واستثمار المال تمامٌ المروءة. وإرشاد 


(لا بجلس فى صدر المجلس) إلخ. 

وقوله تعالى: 9إِنّما يَتَدَكَرُ4 ' أي إِنّما يتذكّر للحقّ والصواب الذي منه قضاء حوائج 
الإخوان «أولوا الألباب» '. 

وقوله © (قال) أي قال الحَسَن إ4#: (هم أولو العقول) أي أولو العقول الكاملة. 

وقوله :ك: (وآداب العلماء) أي التأدّب بآداب العلماء, أو رعاية الآداب مع العلماء. في 
بعض النسخ لفظ «أدب» بدل «آداب»". 

وقوله ة: (زيادة فى العقل) أي موجبة لهاء أو دالة عليها. 

وقوله 2ة: «تمامٌ العرّه أي متمّم العرّ وكماله فى الدنيا والآخرة. 

وقوله 4ة: (واستثمار المال) أي تحصيل ثماره ونتائجه بالبذل فى سبيل الله من الثواب 
الأخرويّة والفضائل الدنيويّة. وتكميل النفس باتّصافها بالكرم (تمامٌ المروءة) وكمالها. 
وقيل: استنماؤه تمام المروّة؛ لأنّ المحتاج يلقى ثقله على غيره. 

وقوله :#ة: (قضاءً لحقّ النعمة) أي نعمة الله عليه بتكميل عقله وجعله من أهل المشورة. 





١.الزمر‏ (59): 4. ”. تتمّة الآية السابقة. 
". فى النسخة: «الأدب... الآداب». 
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الستتفتير قطنا لخو التغمة: وكف الأذى :من كمال العقل:وقيد زائحة الون عاعلذ وآجلة: 

يا هشام. إِنَّ العاقل لا يُحدّتْ من يَخافٌ تكذيبّه. ولا يسألٌ من يَحخافُ منعّه. ولا يَعِد ما 
لا يقدرٌ عليه. ولا يرجو ما يُعنّف برجائه. ولا يُقْدِمُ على ما يخافُ فونّه بالعجز عنه». 

.١1‏ على بن محمّد. عن سهل بن زياد رََعَه قال: قال أميرالمؤمنين 9ه : «العقل غِطاءً 
ستير. والفضل جمال ظاهرٌ. فَاسْتَرْ خَلّلَ خلقك بٌضْلك, وقاتِل هواكٌ بعقلك. تَسْلَمْ لك 
المودّةٌ؛ وتَظه؛ لك المحبّة». 

.١15‏ عدّهٌ من أصحابنا. عن أحمد بن محمّد. عن علىّ بن حديد. عن سُماعة بن 
هران قال #اكيت عه أبى عيدان ةا وعدره جداعة مين مواليه: تعرى. ذكة الفقل 
والجهل. فقال أبو عبد الله اظة : «اغرفوا العقل وجنده. والجهل وجنده تهتدوا» قال 


وقوله #2ة: (وكفٌ الأذى) أي أذى نفسه عن الناس. 

وقوله 49: (لا يُحَدَّثُ مَن يخاف تكذيبّه) استثنى من ذلك تبليغ أوامر الشرع ونواهيه 
ويخخوة. 

وقوله 39: (ولا يسأل من يخاف منعّه) أي عدم إنجاح سؤاله. 

وقوله :49 «ولا يرجو ما يُعَنَفْ) أي ما يلام ويعيّر برجائه. 

وقوله #ة: (ولا يُقَدِمُ على ما يخاف فوته بالعجز عنه) أي ولا يتوجّجه إلى الإقدام بما يشم 
بل رائحة المجد عه الاثناق نهد 

قوله #ة: (العقل) أي العمل عن الله «غِطاءٌ ستير» أي حجاب مستور؛ يعني حجاب بعد 
حجابء يراد بذلك كثافة الحجابء أو حجاب ساتر لاقتضاء الشهوة والغضب. 

وقوله 9ة: (والفضل) يحتمل أن يراد به الكرم والإحسان على الناس. أو العلم. أو مطلق 
الكمالات النفسانية. 

وقوله 4#: ([تسلم] لك المودّة) أي المودّة لله. 

وقوله 4# (وتَظْهَرْ لك المحبّة) أي المحبّة من الله. وقيل: أي تَسْلّمْ لك المودة. وتَظَهَرْ 
لك المحبّةٌ من الناس. 

قوله 39: (اعرفوا العقلّ وجندّه) إلخ 
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سماعة : فقلتٌ: جعلتٌ فداك. لا تَعرفٌ إلا ما عدفتنا. فقال أبو عبدالله اه : «إنّ الله 
عرّ وجل خلق العقل ‏ وهو أُوَّلَ خَلّْقَ من الروحانئين عن يمين العرش من نوره. 


أقول: لعل المراد بالعقل هاهنا المعنى الثاني. أي النفس الناطقة الإنسانيّة. وبالجهل 
- الذي ضذه فى الاقتضاء ‏ هو القوّة الشهويّة والغضبيّة الحيوانيّة والوهم. كما مر فى شرح 
الحديث الأوّل. 

وقوله /39: (وهو أوّل خلق من الروحانئين) أي أَوَل مخلوق من الروحانيّين الذين ليسوا 
بجسم ولااجسمانى في هذا العالم أي عالم العناصر وكونه فيه باعتبار أنّ متعلّقه كائن فيه 
فى غاية الظهور. 

والمراد بِالأوَليَة التقدّم بالرتبة وبالشرفء ولا يبعد أن يؤخذ بالزمان أيضاً. بناء على أن 
تكون النفوس مخلوقة قبل حدوث الأبدان. كما يظهر من الأحاديث؛ يعنى هو أعلى 
وأشرف بل أسبق زماناً من سائر الروحانيّين الذين فى هذا العالم كنفوس الجان. فإنّها أيضاً 
مجرّدة عن المادّة في ذواتهاء وإلالم يكن مدركة للكلّى. فلم يصمّ تكليفهم. كما لا يخفى 
على من له بصيرة. | 

أو معناه: أنّه هو أوّل خلق عالم العناصر, أي أعلى وأشرف خلق هذا العالم. فالتنوين 
عوض من المضاف إليه. وكونه منه باعتبار أن متعلقه منه. وحينئذٍ فقوله: «من الروحانيّين» 
عطف على قوله: «أَوَّل خلق» بتقدير العاطف. أي وهو من الروحانيين. 

والروحاني بضم الراء ‏ مشتقٌ من الروح بضمُّها بزيادة الألف والنون نسبةً إلى الملك. 
وبفتح الراء بمعنى الطيب. وعلى التقديرين المراد بالروحانيين هاهنا المجرّدات. 

وقوله :9: (عن يمين العرش) أي عن سنخ يمين العرش ومن قبيله وهو نفسه المجرّدة, 
وحينئذٍ يساره نفسه المنطبعة. ولا يخفى لطف التعبير عن الأولى باليمين؛ وعن الثانية 
باليسار. 


وقوله نظة: (من نوره) أي كائن وموجود من نوره؛ لأنّه مسبّب عن نوره. مشروط ' به. 





.١‏ فى النسخة: «مشروطة». 
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فقال له : دير فأديرٌ؛ ثم قال له : أقبل فأقبّل؛ فقال الله تبارك وتعالى: خلقتّكَ خلقاً عظيماً. 


- 


وكرّمتٌكَ على جميع خلقي». قال: «ثمّ خلّق الجهل من البحر الأجاج 00 


وهو العمل بالمعنى الأوّل الذي هو الجوهر المجرّد عن المادّة في ذاته وفعله. ويعبّر عنه 
بلسان الشرع بالملك. ووجه التعبير عنه بنوره أنه سبب وشرط لظهور الأشياء وصدورها 
عنه تعالى كما أنْ ضوء الشمس ونوره مثلاً شرط لإبصار المبصرات. وظهورها عند الحسّ. 

ويحتمل أن يكون المراد أنّه خلقه من عالم نوره. أي من عالم الملائكة والعقول 
المقدّسة: باعتبار تجرّده الذاتى وإدراك المعقولات واقتضاء الخيرات وإن كان مبايئاً لهم 
باعتبارات أخر كالتعلّق بالبدن' وغير ذلك. 

ويحتمل أن يكون المراد أنّه خلقه من نور معرفته كناية من أنّه خلقه قابلاً لنيل معرفته. 
وللتميز بين الحقٌّ والباطل؛ أو خلقه من نور هدايته كناية من أنّه جعله قابلاً للهداية. أو جعله 
آله لهداية صاحبه يهدي الله به من يشاءء. كما جعل الجهل آلة لضلالة صاحبه. ويضل به من 
كناء 

وهذا الوجه الأخير بناء على أن يكون المراد بالعقل المعنى الثالتٌ منه. أي صفةالنفس 
من القوّة النطقيّة لا نفسها كما سيجيء. وبالجهل عدم تمكن النفس من استعمالها كما ينبغي 
ما للعوائق الطبيعيّة: أو لغلبة أضدادها من الوهم وقوَّئّي ': الشهويّة والغضبيّة. وعلى هذا 
فإجراء الأوصاف السابقة على تلك القَوّة على سبيل التوسّع باعتبار انتصاف محلها وملزومها 
بها. 

وقوله .99: (فقال له: أدبر فأدبر. ثم قال له: أقبل فأقبل) قد مضى شرحه مستوفى؛ وفى 
الحديث الأوّل عكس هذا الترتيب ولاضير فيه. كما لا يخفى على المتأمّل. 

وقوله تعالى: (وكرّمتك على جميع خلقى) أي جميع خلقي في هذا العالم. 

وقوله /#ة: (ثمّ جعل الجهل من البحر الأجاج) قد مرّ معنى الجهل آنفاً. 


.١‏ فى النسخة: «بالبدل». ؟. فى النسححة: «المَوّتي». 


ظلمانياً. فقال له : أدبئُ فأدبّر ؛ ثم قال له : أقبل فلم يعيل فقالَ له : استكبرت. فَلْعَنَّهُ دانم عل 
للعقل خسمة وسبعينَ جُنداً. فلمًا رأى الجهل ما أكرّم الله به العقل وما أعطاةٌ؛ أُضمَرٌ وله 
العداوة. فقال الجهل: ياربٌّ. هذا خلق مِثْلى خَلَْتَهِ وكرَّسْنَه وقوّيْته. وأنا ضده ولا قوّةٌ لي 
به. فأغطِني من الجُنْد مِعْلَ ما أعطيئّه . فقال: نعم. فإن عصيت بعد ذلك أخرَّجْتُّك وجندّك 


والأجاج -بضم الهمزة -: المالح الشديد الملوحة الم أي من عالم المادّيّات الخسيسة 
البعيدة عن قرب جنابه تعالى. 

وقوله: (ظلمانياً) أي خالياً عن نور معرفة صفاته وأفعاله وآثاره. متّصفاً بظلمة الجهل بها. 
أو غير قابل للهداية؛ أو آلة لضلالة صاحبه. 

وقوله 4#2: (فقال له: أدبر فأدير. ثم قال له: أقبل فلم يقبل) أي أدبر عن وجه الله تعالى. 
وعن الحقٌ. فأدبر وصار كذا. وأقبل إلى وجهه تعالى. وإلى الحقّ فلم يقبل ولم يصر كذا؛ 
لعدم قابليته لذلك؛ يعني جعله بحيث يقتضى بالذات جذب ما يلائم الطبيعة ودفع ما 
ينافرهاء أو كما يقتضى إدراك المعانى الجزئيّة المادّيّة البعيدة عن المعارف الالهيّة. وليس له 
قابليّة توق وليه تعالىء زلن العن وان ملح أن يكون مكلفاًء أو آلة لتكليف صاحبه. 

ويحتمل أن يكون المراد بالإدبار الإدبار عن عالم الملكوت. وبعدم قبول الإقبال عدم 
إمكان كونه من هذا العالم, أي خلقه من عالم المقارنات للمادّة لا من عالم المفارقات حبّى 
يكون كالعقل مستكملاً بوساطة البدن بالمعارف الإلهيّة والعلوم الدينيّة. وبالإقدام بمصالح 
نشأتيه وترك ما يضرّه فيهما باقياً بعد خرابه. راجعاً بعينه إلى جنابه تعالى جده 

وقوله 92 (فقال له: استكبرت فلعنه) أي جعله آلة لاستكبار من تبعه. فلعن تابعه بذلك 
الاستكبار الناشئ عن اتباعه. 

وقوله : (خمسة وسبعون جنداً) أي أعواناً وأنصاراً. لا يقال لواحد منها ولا اثنين: 
جند. 

وقوله: (هذا خلق مثلى) أي إِنّه مخلوقك,. كما أنّى مخلوقك. 

وقوله تعالى: (فإن عصيتٌ بعد ذلك أخرجِتّك وجلدلةئن الرضفة) الى ماه مخز 
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قال : درو صني فأعظاة خسية وشيعية جُنداً. فكان مما أعطى العقل من الخمسة 
والسبعين الجند: ظ 
الخير. وهو وزير العقل. وجعل ضدّه الشرّ. وهو وزير الجهل؛ والإيمانٌ. وضده 


غلب على العقل وعلى جنده غلبة تامّة أخرجه وجنده من الرحمة بسبب إخراج تابعه 
وتابع جنده الموصوف بهما منها. 

والحاصل أن المنّصف بالجهل وبالصفات المقوّية له لا يخرج من الرحمة مطلقاًء بل إِنّما 
يخرج لو غلب الجهل واعوانه فيه على العقل واعوانه غلبة قويّة. 

وقوله: (قد رضيتٌ) أي بالرضاء ' الفطري؛ يعنى قضى أمره بهذا الوجه. هذا. 

وقل #العراةبالفقل هله لنقين من القوة الطلدية كمابر: أ يتفة واغية الفناخبيها إن 
الأفعال الحسنة بدون جبرء وناهية أي صارفة له عن الأفعال القبيحة من غير جبر. وبالجهل 
صفة داعية إلى عكس ذلك. والمقصود أنّه تعالى أعطى بحكمته الكاملة وعلمه الشامل لكل 
مكلّف قوّتين داعيتين: إحداهما العقل وهو الداعي إلى الخير والأخرى" الجهل وهو 
الداعى إلى الشرّء وخلق صفاتٍ حميدةٌ تقّي العقل في دعائه إلى الخير وهي خمسة 
وسبعون. وخلق ضدها من رذائل تقوّي الجهل فى دعائه إلى الشرٌ وهي أيضاً خمسة 
وسبعون. وكتب على نفسه الرحمة لمن تبع العقلء وشرط استحقاق الاخراج من الرحمة 

قوله .9: (وهو وزير العقل) إلخ 

أي معينه الذي عليه مداره من المؤازرة بمعنى المعاونة. 

قيل”: المراد بالرجاء هو رجاء الرحمة وثواب الآخرة. والطمع هو الطمع لثواب الدنيا. 
فظهر الفرق بينهما من أن الأوّل يتعلق بالبعيد. والآخر بالقريب. 

أقول: لا يذهب عليك أن هذا التخصيص لا يظهر [ل]من تتبّع موارد استعمالاتهماء بل 





١.فى‏ النسخة: «برضاء». ". فى النسخة: «الآخر». 
". القائل به الميرزا رفيعا النائيني في الحاشية على أصول الكافي. ص .١7‏ 
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الكفرٌ؛ والتصديقٌ. وضده الجحود؛ والرجاكً. وضدّه القنوط ؛ والعدل. وضدّه الجورً؛ 
والرضاء وضدّه السخط ؛ والشكدٌ. وضدّه الكفرانَ؛ والطمعٌ. وضذه اليأس؛ والتوكل. 
وضده الحرص ؛ والرأفةٌ. وضدها القسوة؛ والرحمة. وضدها الغضب؛ والعلمٌ. وضذه 
الجهل؛ والفهئُ. وضده الحُدْقَ؛ والعمّة. وضدها التهنّكَ؛ والزهّد. وضدّه الرغبة؛ والرفق, 
وضده الشُوْقَ؛ والرهبةٌ. وضده الجرأة؛ والتواضع. وضده الكِبْرَ؛ وَالتَوّدَةُ وضدّها 
التتسرّعً؛ والحلمٌ. وضدها السَّفَه؛ والصمتُ. وضده الهَدْرَ؛ والاستسلام. وضده 
الاستكبارَ؛ والتسليٌ. وضدّه الشك؛ والصبرُ. وضده الجَرّعّ؛ والصفْحٌ. وضده الانتقام؛ 
والغنى. وضده الفقرّ؛ والتذكّد. وضده السهْرَ؛ والحفظ. وضده النسيانَ؛ والتعطّفٌ, 
وضده القطيعة؛ والقنوع, وضدّه الحرص؛ والمؤاساةٌ. وضدها المنع؛ والمودة. 
وضدّها العداوة؛ والوفاكٌُ. وضده العَدْرٌ؛ٍ والطاعة. وضدها المعصية؛ والخضوع. 
وضذه التطاول؛ والسلامة. وضدّها البلاء؛ والحُّدٌّ وضده البغضّ؛ والصدق. وضده 
الكذب؛ والحؤةٌ. وضده الباطل؛ والأمانةٌ. وضدها الخيانة؛ والاخلاصٌ. وضدّه الشَراب؛ 
والشهامة. وضدها البلادَة؛ والفهمٌ. وضده العَبِاوَةٌ؛ والمعرفة. وضدّها الانكارٌ؛ والمداراة. 


الحقّ أن يحمل على عمومهما وحملهما على معنى واحد؛ لأنّ المورود من كل فرقة من 
جنود العقل والجهل هاهنا ثمانية وسبعون. فثلاثة من كل واحد من الفرقتين زائدة على ما 
صرح به الإمام ني في صدر الحديث. فينبغى أن يحمل على انّحاد ثلاثة منها من كل فرقة. 
ثلاث أخرى في المعنى, والتكرار بعبارة أخرى إِمَا للتوضيح والتقريب إلى الفهم. أو لسهو 
الراوي. 

فالأّل ممًا يصلح لذلك الحمل اتّحاد الرجاء. وضدّه القنوط مع الطمع. وضدّه اليأس. 
فالمراد بالرجاء والطمع هو الطمع ورجاء الرحمة والثواب فى الدنيا والآخرة من غير فرق 
بينهماء وحينئذٍ القنوط واليأس أيضاً واحد. 

والثاني انّحاد الفهم وضده الحمق مع الفهم وضدّه الغباوة؛ فإنٌ الفهم فى الموضعين 
واحد وهو القسم الثالث من العقل بالمعنى الخامس؛ يعني كمال القَة النطقيّة بحسب الفطرة 





من جهة قوّتى ' النظريّة والعمليّة معأ. وضدّه الجهل المسمّى بالبلاهة والحمق. وقد عرفت 
إطلاق الغباوة عليه إطلاقاً للعامٌ على الخاصٌء فالمراد بالحمق والغباوة فى هذا المقام واحد. 

والثالث اتّحاد السلامة وضذها البلاء مع العافية وضدها البلاء؛ فإنّ السلامة والعافية 
مترادفتان' و البلاء فى المقامين واحد. 

ثم المراد بالتوكّل تفويض الأمر إلى الله تعالى في الرزق ونحوه. فيقتصد في طلبه وضدّه 
الحرص. أي تكلّف مشاقٌ الأمور فى طلب الرزق ونحوه. فالحرص هاهنا من فعل 
الجوارح, وأمًا الحرص الذي ضده القنوع من فعل القلب وهو الهم والحزن على عدم 
وجدان الزائد". 

وقرأ بعضهم ؛ ما يقابل التوكّل: الحَرّض - بفتح الحاء والراء المهملتين وبالضاد المعجمة 
معناه الهم بالشىء والحزن له. 

والمراد بالعلم العلم المنقسم إلى الفهم واليقين فقط. 

والتهتك هتك ستر النفس. 

و[المراد] بالزهد الزهد فى الدنيا ولذاتها. 

قال فى القاموس: «الترقٌ - بالضم وبالتحريك -: ضدٌ الرفي»*. 

والنُوّدة يضم الناء المثئّاة من فوق وفتح الهمزة -: التأنّي في الأمور. 

والجلم احتمال الأذى من الغير؛ والسفه عدم احتماله أصلاً. والمراد بالحلم العقل 
العملى الكامل؛ لأنّه قد يطلق على العقل أيضاً. وحينئذٍ المراد بالسفه نقصان ذلك العقل. 


والاستسلام: انقياد الحق. 
.١‏ فى النسخة: «القَوّتى». .. في النسخة: «مترادفان». 
". أنظر : مرآة العقول. ج .١‏ ص ل عو السئد الذاياة في التعليقة :على الكاني: من 1 
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وضدها المكاشَّفَّة؛ وسلامة الغيب. وضدها المماكرة؛ والكتمان. وضدّها الافشاء؛ والصلاة. 


والمراد بالتسليم التسليم لما هو خلاف رأيه مما يصدر عن الأئمّة لة. 

والغنى ‏ بالكسر والقصر -: عدم الاحتياج. 

والموافناة: الجغارية بالمال: 

والشهامة: شدّة الفهم. قال فى القاموس: «الشهم: [ال]ذكيٌ الفؤاد المُتَوَقدُه'. 

والمعرفة هى العلم 5-86 غروب. أي فى المرّة الثانية. كما إذا علمت زيداً, ثم 
غاب مكل سر قن را فإذا علمت أنّه زيد. فقد عرفته. 

والمُداراة: المُماشاة. وضذها المكاشفة. أي التصريح بالمكروه. 

وسلامة الغيب هو ما يعبّر عنه بحفظ الغيب وهو أن يكون غيبة الشخص عندك 
كحضوره. 

وقوله .9ة: (والصلاة) أي حفظ حدودها وأوقاتها. 

والمراد بالنكول الجبن. يقال: نكل العدرٌ. أي جبن. 

ونبذ الميثاق طرح الميثاق والعهد الذي هو فى قوله تعالى: لإ وَللهِ عَلَى النّاسِ حِج البَيْتِ 
مَنٍ اسْتّطاع إِلَيِْ سَبِيلاً» ". 

والمراد بالحقيقة الإتيان ب[م]أمور به. كما [هو] حقيقته. 

والتهيئة مصدر قولك: هيّأت الشىء. إذا أصلحته. فمعناه الإصلاح بينه وبين غيره. 

والبغى: الظلم والاستطالة. 

والخَلع مضبوط في النسخ بالخاء المعجمة المفتوحة واللام الساكنة أي خلع الحياء كأن 
عدم الحياء خلع الحياء عنه. وقيل: هو بالجيمء قال فى الصحاح: «جَلِعَتِ المرأةٌ بالكسر. فهى 
جَلِعَةُ " وجَالعَةٌ أيضاً. أي قليلة الحياء تتكلّم * بالفحش. وكذلك الرجل»” انتهى. ْ 





.١‏ القاموس المحيط. ج ؛. ص ”19 (شهم). *. آل عمران (50: /ا4. 
و في النسخة: «جليعة». . فى النسخة: «يتكلم». 
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وضذها الإضاعة؛ والصومٌ. وضده الإفطارٌ؛ والجهادٌ. وضده النكول؛ والحجمٌ. وضده نَبْدَ 
الميئاق؛ وصّرْنٌ الحديث, وضده النميمة؛ وبرٌ الوالدين. وضده العقوق ؛ والحقيقةٌ. وضدّها 
الرياة؛ والمعروفٌ. وضده المنكرٌ؛ والسئْرٌُ. وضده التبرّجَّ؛ والتقيّةُ. وضدها الاذاعة؛ 
والإنصافٌ. وضده الحميّة؛ وَالتَهْيئَهُ. وضدها البَعْىَ؛ والنظافةٌ. وضدها القَذَرَ 
والحياء. وضدَها الجَلّمَ؛ والقصد. وضده العدوانَ؛ والراحة. وضدها التَعَبّ؛ والسهولةٌ 
وضدها الصعوبة؛ والبركة. وضدّها المَحْقَّ؛ والعافية. وضدها البلاء؛ والقَواهٌُ. وضده 
المكائرة؛ والحكمةٌ. وضدها الهوى؛ والوقارٌ. وضده الخْقّةَ؛ والسعاددٌ. وضدها الشقاوة؛ 
والتوبةٌ.وضدها الاصرارٌ؛ والاستغفارٌ. وضدّه الاغترارٌَ؛ والمحائّظةٌ. وضدها التهاون؛ 
والدعائ. وضدّه الاستنكاف؛ والنشاطٌ. وضده الكَسَلَ؛ والقَرَحُ. وضدًه الحَرّن؛ والأَلْفَةُ: 
وضدّها الفْقَةَ؛ والسخاكئً. وضدّه البخل. 

فلاتجتممٌ هذهالخصال كُلّها من أجنادٍ العقل إلا فنونبن أو وضى بأو مؤمن قند 
امتحَنّ اللْهُ قلبّه للايمان. وأمّا سائدُ ذلك من موالينا فإنّ أحدهم لا يخلو من أن يكونّ فيه 
بعضٌ هذه الجنود حنَّى يَستكمل, ويَنْقى من جنود الجهل. فعند ذلك يكونُ فى الدرجة العُليا 
ف الأجنانجوالا ساد ميو نذا زرك ذلك عرف النقلء وعد دوعو لتمائية الحو روه 


وأراد بالقصد الاقتصاد. أي التوسّطء وضده العدوان أي التعدّي إلى أحد الطرفين من 
الافراط والتفريط. 

والقّوام بفتح القاف ما يعاش به. أي الاكتفاء بما هو ضروري فى المعاش. وضذه 
المكاثرة» أي المغالبة مع الناس فى الكثرة: فى المال والعٌدّة أو العدّد أو نحو ذلك. يقال: 
كاثروهم فكثروهم. أي غالبوهم في الكثرة فغلبوهم. 

فحتمل أن يراد بها المبالغة في الكثرة فى المال أو العٌدّة أو العدد أو نحو ذلك؛ لأنّه قد 
ينسب الفعل إلى واحد للمبالغة؛ لأنّ الفعل من الاثنين يكون فيه مغالبة غالبا فيكون فيه 
مغالبة. 

وقوله :ة: (امتحن الله) أي خلّص الله. وهَذَّبٌ قلبه بالإيمان. وحيئذٍ اللام بمعنى الباء. أو 
لأجل الايمان من «محنتٌ الفضّة». إذا صفيتها و خلصتها بالنار. 

وقوله ©: (إِنّما يدرك ذلك) أي إِنّما ينال ذلك الاستكمال. 
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وَقّقَنا للهُ وإيّاكم لطاعته ومَرضاته». 

.١ 6‏ جماعةً من أصحابنا. عن أحمد بن محمّد بن عيسى.عن الحسن بن عليّ بن فضّال. 
عن بعض أصحابنا ٠‏ عن أبي عبدالله ة . قال : «ما كلم رسولٍ لهي العباد بكنْه عقله قطّ» . 
وقال: قال :وسول اشع انان عاش الأتبنا ديد انا أن نكل الناش غلن قذن عقر لك 

5. على بن محمّد ا عن التوقلو يا عن السكونو ‏ عن ندر عن 
أبيه له . قال: «قال أميرالمؤمنين! : إنَّ قلوب الجُهّال تَستفِرُها الأطماعٌ. وتّرتهئها المنى. 
وتّستعلقها الخدائع». 

7 . على بن إبراهيم. عن أبيه. عن جعفر بن محمّد الأشعرىّ. عن عبيدالله الدهقان, 
عن دُرُْستَ. عن إبراهيم بن عبدالحميد. قال: قال أبو عبدالله#ة : «أكْمَلُ الناس عقلاً 


قوله 9ة: (ما كلم رسول الله يَلِيْيةٍِ العباد) 

أي مما عدا أهل البيت 222 (بكنه عله قطّ') لأنّ أحدا من الرعيّة لا يصل إلى كنه 
عقلهية. فلو كلّمهم بكنه عقله. لزم الخطاب بما لا يفهم وهو غير جائز بل كلّم الناس على 
وجه يشترك الكلّ فى القدر المشترك بين المعانى التى يدل كلامه عليها. ويختلف خطابهم 
عي كلدك لاريم رصان درسائقم اسان مسحي الى يرن ورنة طن لبها نظ 
لظ عاسو هذ اكاك يما موغاية حوره ناو ردن هذا بقارن ادلو التكالين 
بحسب اختلاف درجات المكلفين مع اشتراك الكلّ في القدر المشترك بينها؛ فأحسن 
تديّره. 

قوله 32: (إن قلوب الجهّال) إلخ 

المراد بالجهّال هاهنا أولوا العقول الناقصة. 

وقوله 9ة: (تَسْتَفِر ها) أي تستخقها الأطماع بخلاف العقلاء؛ فإنّه ليس لهم طمع ليستفز 
قلوبهم. 

وقوله 49: (وترتهنها المنى) أي أخذتها الآمال. وجعلتها رهينة لها. 

وقوله ©4: (تستعلقها) أي تصيدها من «أعلق الصائد» أي عَلّق الصيد في حبالته. وفى 





.١‏ فى النسخة: «فقط». 
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زراع 


أحسئهم خلقاً». 

4. علىٌ. عن أبى هاشم الجعفريّ, قال: كنا عند الرضالظة فتذاكرنا العقلّ والأدبٌ. 
فقال؟ دنا أبا هاش . العمل جناء من الله:.والاوث كلفد "فم تكلت الذدت: كور علية :ومن 
تكلّف العقل, لم يَرْدَدْ بذلك إلا جهلاً». 

9. علي بن إبراهيم , عن أبيه . عن يحيى بن المبارك, عن عبدالله بن جَبَلَة. عن إسحاق 
ابن عمّار. عن أبى عبدالله له قال: قلت له: جُعَلْثْ فداك. إنَّ لى جاراً كثيرٌ الصلاة. كثيرٌ 
الصدقة, كثيرٌ الحجّ لا بأس به ؟ قال : فقال: «يا إسحاقٌ. كيف عقلَّهُ؟», قال: قلت له: جعلت 


بعض النسخ بدل ذلك: «تستقلقها» من القلق, أي الاضطراب. 

وقوله 44: (أحسنهم خلقاً) أقول: الخلق ملكة الصفات الفاضلة؛ كما يظهر من تعريف 
الحكمة؛ ويطلق على الدين والمروّة والسجيّة والطبع أيضاً. والكل مناسب للمقام. 

قوله اة: (العقل) 

أي كمال العقل الفطري (حباء) أي عطاء من الله يعنى أمر خلقي لا يمكن كسبه. 

وقوله إ#ة: (والأدب) أي حسن العمل «كلفة» أي اكتسابئنٌ اختياريٌ يمكن للإنسان 
تحمّله بكلفة, فهو تكليفي. 

وقوله #ة: (فمن تكلّف الأدب [قدَّر عليه. ومن تكلف العقل]) أي حمله على نفسه بأن 
يفعل ما لا ينبغى أن يفعله إلا العاقل كالتزام تنقيح المباحث والمنازعات في الدقائق العلميّة. 
والتزام التدابير الاق الشيابنات المنزليّة والمدنيّة ونحو ذلك. 

وقوله 9ة: (لم يزدد بذلك إلا جهلاً) أي إلا ظهور جهله ونقصان عقله. بل ذلك التكلف 
يوجب أن يزيد النقصان الاكتسابى على النقصان الفطري. 

قوله 9ة: (لا بأس به) 

أي لا نقص فيه من حيث العملء أو لا يصل منه ضرر إلى أحد. 

وقوله .؛: (كيف عقله) أي عقله فى أيّ درجة؟ أله عقل كامل اهتدى به إلى الحق وكان 
موافقاًء أم ليس كذلك وكان مخالفاً؟ 

وقوله: (ليس له عقل) أي ليس له عقل كامل يوجب هدايته إلى الحى. 
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فداك ليس له عقل, قال : فقال: «لا يرتفعٌ بذلك منه». 

: الحسين بن محمّد. عن أحمد بن محمّد السيّاريّ؛ عن أبي يعقوب البغداديّ. قال‎ .”٠ 
قال ابن السكيت لأبى الحسن 9ه لِمَاذا بَعَثَ اللّهُ موسى بن عمران#ة بالعصا ويَّدهِ البيضاء‎ 
وآلة السحر؟ وبعث عيسى بآلة الطبّ؟ وبعث محمّداً _صلَى الله عليه وآله وعلى جميع‎ 
: بالكلام والخُطَّبِ؟‎  ءابينألا‎ 

فقال أبو الحسن©! : «إنّ الله لمّا بَعَتّ موسى ة كان الغالبُ على أهلٍ عصره السحرً. 


وقوله كة: (لا يرتفع بذلك منه) أي لا يرتفع تلك العبادات الكثيرة منه إلى الله تعالى 
بسبب نقص عقله الذي يوجب ضلالته. وفى بعض النسخ بدل هذا هكذا: «لا ينتفع بذاك 
منه) أي لا ينتفع هذا الشخص بسبب نقص عقله مما ذكرت من أنّه كثير الصلاة. كثير 
الصدقة, كثير الحجّ. فضمير «منه» راجع إلى قوله: «كثير الصلاة» إلخ [والتذكير] باعتبار أنه 


ما كز المشاط: 
وقيل ': أي ل ينتفع الجار بذاك, أي بكثرة العباد[ة] «منه») أي من أجل عدم عقله. 
قوله كه : (وآلة السحر) 


الآلة إِمَا بمعنى الحالة؛ أي بعثه بحالة تشبه السحر وليست بسحرء أو بحالة تبطل به 
ادن 

وإمًا بمعنى الأداة, أي بأداة تشبه أداة السحر وليست بأداة السحرء أو بأداة تبطل به 
السحر. 

وكذا الحال فى قوله: «بآلة الطبّ» أي بحالة تشبه الطبّ وليست بطبّء أو بأداة تشبه أداة 
الطبّ وليست بأداته. والمراد يُشبه أداة الطبّ دعاؤه #ة. و[المراد] بأداة الطب الأدوية. 
وشباهة الأولى بالثانية من حيث اشتراكها فى دفع المرض وحصول البرء عقيبهما. 

وقوله: (بالكلام والخطب) أي بالفصاحة والبلاغة المراعاة فيهما. 





.اذك.١‎ 
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فأتاهم من عندالله بما لم يكن في وُسْعهم مثلّه ' وما أَبْطَلَ به سحرّهم بنوائقة بها السك 
عليهم . وإنْ الله بَعَتْ عيسى :29 في وقتٍ قد ظهرَتْ ثْ فيه الزماناث واحتاج الناسٌ إلى الطبّ. 
فأتاهم من عندالله تعالى بما لم يكن عندهم مثله ٠‏ وبما أحيا لهم الموتى. وأبرًَأ الأكمّة 
والأبرصٌ بإذن الله تعالى وأئبتَ به الحجّة عليهم ون الله تعالى بعث محمّدأيَِيهٌ في وقتٍ 
كان الغالبٌ على أهل عصره الحُطَبَ والكلام ‏ وأظِنّه قال: الشعر ‏ فأتاهم من عند الله 
تعالى من مواعظه وحِكّمه ما أبطل به قولّهم ؛ وأَئْبَتَ بيه الحجد عليهم»: 

قال: فقال ابرهك السكيت تال ما رآأنثُ تملك فنا ٠‏ فما الحجّةٌ على الخلق اليوم؟ 


وقوله 4#: (وأثبت به) أي بما أتاهم من عند الله. و«الزمانات» بفتح الزاي المعجمة جمع 
الزمانة وهى العاهة, أي الآفات والأمراض 

وقوله 'ة: (واحتاج الناس إلى الطبٌ) فبالغوا فى تحصيله. 

وقوله ة: (فآتاهم من عند الله بما لم يكن عندهم مثله) أي آتاهم بسبب دعائه بإذن الله 
من عند الله بمالم يكن عندهم مثله من دفع الأمراض والأسقام. وبما أحيا لهم الموتى؛ وبما 
أبرأ الأكمه والأبرص. فيكون الصحّة وإحياء الأموات وإبراء الأكمه والابرص من فعل الله 
تعالى بتوسّط دعاء عيسى 44. وذلك الدعاء معلّق على إذنه تعالى» ونسبة تلك' الأفعال إلى 
عيسى اه مجاز باعتبار سببيّة دعائه لة. وكذا الحال فى سائر المعجزات وخوارق العادات؛ 
فإنّها جميعاً من أفعال الله تغالى بسبب دعاء الأنبياء 57 ال عليهم وإِنّما يكون دعاؤهم بإذن 
الله تعالى كما قال فى سورة الرعد: #وَما كان لِرَسُولٍ أن َأمِيَ بآيَة إِلَا بإِذْنِ للع '. وفى 
و إبراهيم: وما كان لا أَنْ تَأَتِيكُمْ سُلْطان إلا بإذْنِاللو» "' وكذا الحال فى كرامات 
الأولياء والأئمّة لكك. 

وقول الراوى: (وأظنّه قال: الشعر) يعني وأظنّه ضمٌ الشعر. وقال: الخطب والكلام 
والشعر. ٍ 

وقوله: (فما الحجّة على الخلق اليوم؟) أي فما الحجّة للإمام على إثبات إمامته على امه 


١‏ فى النسخة: «ذلك». ؟. الرعد (1): 58 غافر (غ): ملا 
''. إبراهيم 1١ :)١15(‏ 
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فقال]9ة : «العقل. يَعرفٌ به الصادق على الله فيُصدَقُه . والكاذبّ على الله فيُكدَبُه» قال : فقال 
ابن السكّيت : هذا والله ‏ هو الجوابُ. 

"١‏ الحسين بن محمّد . عن مُعلَى بن محمد عن الوشّاء. عن المثنّى الحَنّاط . عن قتيبة 
الأعشى . عن ابن أبي يعفور. عن مَوْلَى لبني شيبان؛ عن أبي جعفرائة . قال : «إذا قام قائمُنا 
وَضَّعَ الله يَدَهُ على رؤوس العباد. فَجَمَعَ بها عقولهم وكَمَلَتْ به أحلامُهم». 

د علىَ بن محمّد. عن سهل بن زياد. عن محمّد بن سليمانَ. عن علىّ بن إبراهيم, 


نبيّنا ل اليوم الذي ينقضي الوحي. ولا يأتى أحد بمعجزة جديدة على طبق دعواه على 
رؤوس الأشهاد؛ لأن الأئمّة 2 نما أقاموا الكرامات على طبق دعواهم لبعض خواصّهم. لا 
على رؤوس الأشهاد؛ لحكمة ومصلحة رأوها فى ذلك. 

وقوله 'كة: (العقل) أي الحجّة هو العقل الكامل يُعرف به الإمام الحقٌ الصادق على الله 
بأن سال غنه عن أيّ شىء يراد كالمغيبات والمسائل الدقيقة الغامضة والأحكام الشرعيّة. 
فيظهر من جوابه حقيّته وصدقه في دعوى إمامته. كما سيجيء فى كتاب الحجّة (فيصدّقه) 
العاقل الكامل. وكذا يُعرف به الإمام الباطل (الكاذب على الله) بأن يسأل عنه فيظهر من 
جوابه بطلانه وكذبه فى دعواه (فيكدَّبه) العاقل. 

قوله :2ة: (وضع الله يده على رؤوس العباد) 

المراد باليد على طريق الاستعارة ما اللطف والتوفيق. أو الإمام نظ. أي جعله كافلاً 
لمصالحهم. 

وقوله : (فجمع بها) أي فجمع الله باليد. وفى بعض النسخ: «به» أي بوضع اليد 
(عقولهم) والمراد بالعقل هاهنا هو المعنى الثالث منه. أي الصفة النطقيّة المشتركة فيما بين 
كل المكلفين» أي اتّفق عقولهم على الحقٌ. وارتفع الخلاف من البين. والتعبير عن المضارع 
بالماضى لغرب الوقوع. 

وقوله :#ة: (وكَمَلَْتْ بها) أي باليد. وفى بعض النسخ: «به» أي بوضع اليد «أحلامُهم» أي 


عقولهم. 
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عن عبدالله بن سنان, عن أبى عبدالله هه قال: «حجّةٌ الله على العباد النبيئٌ . والحجّةٌ فيما 
بين العباد وبين الله العقل». ١‏ 1 

7. عدَّةٌ من أصحابنا. عن أحمد بن محمّدٍ مُرسلاً. قال: قال أبو عبدالله ة: 
«دعامةٌ الانسان العقل, والعقلّ منه الفِطّْهُ والفهم والحفظ والعلمٌ؛ وبالعقل يَكْمُلُ. وهو دليلُه 


00 0 
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قوله #ة: (حجّة الله على العباد) أي حجّته الظاهرة النبى يَفِيظَةِ. وحجّته المخفيّة العقل. 

قوله: (دعامة الانسان العقل) ْ 

العامة بكسر الدال -: عماد البيت, أي دعامة الإنسان الكامل العقل الكامل. سواء كان 
كائلاً يعدت الفظرة أو عسي الكسنب» أو تسيا معاء لآن كمال الانينان لاهو كمال 
العقل. 
والمراد بالعقل فى قوله: (والعقل منه الفطنة) إلخ. المعنى الأخير وهو العقل عن الله؛ لأنّ 
العقل الناقص بحسب الفطرة والكسب معاً لا يكون منه تلك الصفات. وما وجد فى بعض 
نافضئ العقل 'لبين إلا الشيطةة والتكراء الثى يعات منها نما يشيه تلاق السيفات كمادذ؟. 

والمراة بالقطئة هاهنا الحذاقة الغوان فى :الها ات الإلهيّة والعلوم الدينيّة وما يتعلق 
بهماء أو الانتقال إلى المبادئ المناسبة للمطلوبء أو الانتقال من المبادئ إلى المطالب 
ويسمّى بالحدسء أو النظر الصحيح, والمراد بكل ذلك هاهنا فى المسائل الغامضة. 

والمراد بالفهم تصوّر حقائق الأشياء والأحكام على ما هى عليه. وبالحفظ المحافظة 
التامّة للعلوم؛ وبالعلم اليقين فى المعارف الإلهيّة ونحوها. 

وقوله: (وبالعقل) أي العقل الكامل يكمل الإنسان. وكما أن مراتب أفراد الإنسان الكامل 
متفاوتة. كذلك مراتب العقل الكامل إلى أن ينتهى السلسلتان إلى نبيّنا يَهُ وإلى عقله. 

وقوله 34: (وهو دليله) أي العقل الكامل دليل الإنسان الكامل إلى الحق. 

وقوله 42: (ومُنْصِره) بضم الميم وسكون الباء الموحّدة وكسر الصاد اسم فاعل من 
«أبصره». إذا جعله بصيراً. أي موجب بصيرته؛ لقوله تعالى: «فَلَمًا جاءَنهُم آياتنا 
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ومفتاحٌ أمره. فإذا كان تأييدُ عقله من النور كان عالماً. حافظاً. ذاكراً. فَطِناً. فهماً. فعَلم 


٠.‏ . م 00 حرء” اس ساس - الى 
بذلك كيف ولم وحَيّْثُ. وعرّف من نصّحه ومن غشه. ا 


مُيْصَرَةٌ» '. أو بكسر الميم وفتح الصاد اسم آلة» أي ما به بصيرته. أو بفتح الميم والصاد اسم 
مكان. أي ما فيه بصيرته؛ يعنى ما فيه علمه. 

وقوله 48: (ومفتاح أمره) أي كلما أغلق عليه أمر من مسألة. أو غير ذلك فتحه به. 

وقوله نة: (وإذا كان تأييد عقله) أي تأييد عقل الإنسان الكامل (من النور) أي من الله 
جل ذكره كما فى النفوس القدسيّة المؤيّدة من عند الله كالأنبياء والأئمّة ة ومن يقرب 
هد 0 مره 

وقوله: (كان عالماً) أي كان ذلك الإنسان الكامل المؤيّد من عند الله عالماً ربانياً بكلّ ما 
يحتاج إليه «حافظاً» لعلمه بحيث لا يتطرّق عليه سهو ولا نسيان (ذاكراً) لربّه بحيث لا يشغله 
شىء عنه (فَطِناً فهمأً) في غاية الكمال. فكان حكيماً إلهياً كاملاً فى قوّتى:' النظريّة 
والعمليّة. 

فقوله 392: (فعلم) إلى قوله: (فإذا فعل) بيان لكمال قوّته النظريّة. 

وقوله .2ة: (فإذا فعل) إلى قوله: (ويعرف... من أين) بيان لكمال قوّته العمليّة. 

وقوله يى: (ويعرف من أين) إلخ. أيضاً لبيان الأوّل إشارةً إلى أنّه أشدٌ اهتماماً من الثانى. 

وقوله 'كة: (بذلك) إشارة إلى العقل المؤيّد. أو إلى التأييد. أي علم الإنسان الكامل بذلك 
العقل المؤيّد. أو بذلك التأييد «كيف» أي كيفيّة حقائق الأشياء والأحكام «وَلِمَ» أي علل 
الأشياء والأحكام وأسبابها (وحيث) أي حيثيات الأشياء والأحكام (وَلِمَ) أي العلل" 
المختلفة الموجبة لاختلاف أحوالها. 

وقوله 'ة: (وعرف من نصحه ومن غشّه) أي عرف من نصحه وإن كان عدوّه وكان 





١‏ النمل (/0 17 1 في النسححة: «القوّني». 
". فى النسخة: «علل». 
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فإذا عَرَفَ ذلك عَرَفَ مَجْراه ومؤوصوله ومَفْصولّه. وأخلصٌ الوحدانيّةٌ لله. 





أو عرف صديقه من عدوّه بالحدس الصائب وإن لم يصدر عنها شىء يدل على الصداقة أو 
العداوة: بل علم بعضهم -كالأنبياء والأئمّة 2ك في الدنيا -ضمائر الناس من قصدهم نصحهم 
أ غشّهم. وموالاتهم أو معاداتهم. وفى الآخرة يعرفون كلا بسيماهم» ١‏ ويشهدون 
بموالاة المؤمنين ومعاداة المنافقين؛ لأنّهم ليغ أشهاد يوم القيامة. وأشار بلفظة «ذلك» فى 
قوله: (فإذا عرف ذلك) إلى قوله: (كيف ولم) إلخ. 

وقوله 4: (عرف مجراه) أي مسلكه إلى الحقّ (وموصوله) أي عرف مرجعه وهو الدار 
الآخرة بل الحقٌّ كما يدل عليه قوله تعالى: 9إِنَاللَِوَإِنَ إِلَيهِ راجِعُونَ» ' وذلك مقام وصول 
العارف إلى الح (ومفصوله) أي عرف مفصوله وهو الدنيا وما فيها بل نفسه. 

[تفسيم التوحيد إلى العقلى والشرعى ] 

اعلم أن التوحيد على قسمين: عقلي وشرعي. والتوحيد العقلي هو ما يستقل العقل 
عرف افطل يقار اميق لقان وهر ٠]‏ :و السب الوجوة ذاه انرا ركه لسو وافنين 
الإنحوة الذائي وغيئة الوخورة وضائخية العالم »بل ولا كترةافيه بوه من الرجتوم 2 ١‏ 

والتوحيد الشرعى هو ما لا يستقل العمل بإثباته. بل لابدٌ له من توقيف الشارع وتبليغ 
النبى وهو أنه لا يشاركه شىء فى استحقاق العبوديّة. والمقصد الأقصى من بعث جميع 
الأنبياء وإرسال جميع أرما" له هذا المعنى. فقوله #: (وأخلص الوحدانيّة لله) هو 
التوحيد العقلى. أي جزم بالبراهين القطعيّة بأنَ الوحدانيّة الحقيقيّة الشاملة للواحديّة 
والأحديّة 0 لا يشاركه شىء فى الوجوب الذاتى وعينيّة الوجود وصانعيّة العالم» ومن 
نه لكو شمر يوسد هر الزجوه لام الأجراء الخارجيّة والذهنيّة. ولا من الذات والوجود 
والوجوب الذاتى والصفات الحقيقيّة. بل ذاته وجود قائم بذاته. وصفاته عين ذاته -مختصص 
به تعالى الس دعل كوو لان لاع اسر كان عقلاً مجرّداً عن المادّة فى ذاته وفعله 
-كثرةً باعتبار الذات والوجود الزائد على ذاته؛ وباعتبار الإمكان الذاتى والوجوب بالغير بل 
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والاقرارٌ بالطاعة. فإذا فَعَلَ ذلك كانَ مُستدركاً لما فات. ووارداً على ما هوآت. يَعْرِفُ ما 
هو فيه. ولأيّ شىء هو هاهنا. ومن أين يَأتيه. وإلى ما هو صائدُ؛ وذلك كلّه من تأبيد 
الكل ١‏ 

0.14 على بن محمّد. عن سّهل بن زياد. عن إسماعيل بن مهران. عن بعض رجاله. عن 
انق عبدالله يه , قال: «العقل دليل المؤمن». 


باعتبار الصفات الحقيقيّة أيضاً على ما هو المشهور من أنّها زائدة على ذاته. 

وقوله يلئة: (والاقرارٌ بالطاعة) هو التوحيد الشرعى. أي أخلص الاقرار بالطاعة لله؛ يعنى 
جعل الاقرار باستحقاق الطاعة والعبوديّة يقفا يه حالف له :تعالى لا يشاركةه شن ١‏ 7 
استحقاق العبوديّة والطاعة. وهذا معنى «لا إله إلا الله». ولا يذهب عليك أن طاعة الرسول 
والأئمّة لك هى طاعة الله تعالى. فلا يستحقٌ الطاعة والعبوديّة إلا الله تعالى. 

وقوله 9: (فإذا فعل) أي إذا فعل الكامل المؤيّد من عند الله فعلاً «كان مستدركاً» بذلك 
الفعل «لما فات» عنه «وارداً مع ذلك» الفعل باعتبار ثوابه أو باعتبار حصول ملكته وُلقه 
للنفس «على ما هو ات» من الموت,. أو القيامة. 

وقوله .4#: (يعرف ما هو فيه) إلخ. أي يعرف الكامل حقيقة ما هو فيه وهو الدنياء ويعرف 
(لاى شىء هو هاهنا) اي لاىّ شىء هو فى الدنيا من استكمال قوّتى: النظريّة والعمليّة 
عحسول العدل بالفعل والأخلاق. 500 ع أين يأتيه) ما هو آت عن القوت: أو القيامة. 
فضمير الفاعل المستتر في «يأتيه) راجع إلى «ما هو آت» والبارز المفعول إلى «العاقل 
المؤيّد». ش 

وقوله #: (وإلى ما هو صائر) ضمير «هو؛ راجع إلى «العاقل المؤيّد» و«ما» عبارة عن 
السعادة الأبديّة. أي يعرف السعادة الأبديّة التى هو صائر إليها. 

وقوله نة: (من تأبيد العقل) إمَا إضافة إلى الفاعل, أي ذلك كله من تأييد العقل المؤيّد 
للإنسان الكامل, أو إضافة إلى المفعول. أي من تأييد النور للعقل الكامل. 

قوله لئة: (العقل دليل المؤمن) 

أي العقل الكامل بأحد من المعانى المذكورة سالفاً دليل المؤمن إلى الحقّ. 





.١‏ فى النسخة: «شيئأ». 


و٠١‏ الكشف الوافى 





© الحسين بن محمّد. عن معلّى بن محمّد , عن الوشّاء. عن حمّاد بن عثمان, عن 
السَّرِيّ بن خالد. عن أبي عبدالله 9ه ٠‏ قال: «قال رسو لالله ين يا على لا فده أشد فق 
الجهل. ولا مال أَعْودُ من العقل». 

1". محمد بن الحسن ٠‏ عن سَهْل بن زياد. عن ابن أبي نجرانَ عن العلاء بن رزين. 
عن محمّد بن مسلم ٠‏ عن أبي جعفر اكة قال ا قال له : أقبل ٠‏ فأقل. ٠م‏ 
قال له: أديرُ, فأذير. فقال : وعرّني وجّلالي ما خلقثٌ خَلْقاً أَحْسَنَ منك. إيّاك أمُرُء و إيّاك 
أنهى. وإيّاك أثيبُ. وايّاكَ أعاقبُ» . 

/1”. عِدَّهٌ من أصحابنا. عَن أحَمد بن محكد: عن الهَيْم بن أبي مسروق النهديّ. عن 
الحسين بن خالد: عن إسحاق بن عمّار, قال: قلت لأبي عبدالله ايه العل أ رأكلنة يعر 
كلامي ٠‏ فِيعرقُهُ كلّه ٠‏ ومنهم مَن آتِيدِ فأَكَلّمُُ بالكلام ؛ فِيسْتَوْفي كلامي كلّه. ثم يَردُه عَلَىّ 
كما كلت ومنهم من آتيه اكلم ٠‏ فيقول : أَعِدٌ عَلَيّ ؟ فقال : «يا إسحاق. وما تَدْرِي لم 
هذا؟» قلت: لا. قال: «الذي تُكَلْمُهُ ببعض كلامك فيغر فه كُلّه ٠‏ فذاك مَن عَجِنَتْ نطفتهُ بعقله ؛ 


قوله يَلِْ: (لا فقر أشد من الجهل) 

المراد بالجهل هاهنا العقل الناقص. 

وقوله يلنظة: (أعود) مشتقٌ من العائدة وهى المنفعة. أي أنفع من العقل الكامل؛ لأنّه 
يوجب تحصيل السعادات الدنيويّة والأخرويّة. 

قوله 39: (لمّا خلق الله العقل قال له) إلخ مضى شرحه فى الحديث الأوّل. 

قوله: (وأكلّمه ببعض كلامى فَيَعرِفه كلّه) 

أي ما ذكرت ومالم أذكر. 

وقوله: (فيَستوفى كلامى كله) أي يفهم بعد الإتمام. 

وقوله: (نُمَ يرد علىّ كما كلّمنتّه) أي ثم يجيب على طبق ما كلّمته بحيث يعلم أنه فهم 
الكلام من أوّله إلى آخره. والاستفهام فى قوله #ة: (وما تدري) مقدّر أي أو ما تدري. 

وقوله بائة: (من عُحِنَتْ نطفنّه بعقله) كناية عن العقل بالمعنى الخامس في الدرجة العليا. 
أي عقله كامل بحسب الفطرة فى المرتبة القصوى. 
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وأمًا الذي تُكلَمُهُ فيستوفي كلامّك ثم م يُجِيبّك على كلامك. فذاك الذي رُكُبَ عقلّه 
فيه في بطن أمّه ؛ وأمّا الذي تُكَلَمَهُ بالكلام فيقول : أعِدْ عَلَىّ ٠‏ فذاك الذي رُكُبَ عقلّه فيه 
بعدما كبرَ ٠‏ فهو يقول لك : أعِد عَلَىَّ». 

34 . عِدَّهٌ من أصحابنا عن مانن معد . عن بعض من رَفَعَهَ ٠‏ عن أبي عبد الله 0ه 
قال: «قال رسول لهي : إذا رأيتم الرجلّ كثيرٌ الصلاة. كثيرٌ الصيام. فلا ثباهوا به حبّى 
تَنظَّروا كيف عقلّه؟». 

9”. بعض أصحابنا. رَفَعَه. عن مفضّل بن عمرٌ, عن أبي عبد الله اه ٠‏ قال: «يا مُفضّل. 
ايلم من لايَعقِل. ولا يَعقِلٌ منلايعلم؛ وسوف يَنْجُبُ منيفهم؛ ويَظفَرُ منْيَحْلُم والعلمٌ 


وقوله .49: (على كلامك) أي على طبق كلامك. 

وقوله 9: (الذى رُكَبَ عقله فيه فى بطن أمّه) كناية عن العقل بالمعنى الخامس فى 
الوق اانا | ع ستر كان خحوى الفط #الكق تيع أل ون عن ألا ةشوه زهان 
سيلة المحهول. 

وقوله :2: (فذاك الذى ركّب عقله فيه بعد ما كَبرَ) كناية عن العمل بالمعنى السادس. أي 
عله اذل معديي سم نكل يسني الصا 

وقوله .9: (فهو يقول: أعد علئّ) أي فلذلك هو يقول: أعد علئ. 

قوله 480: (حتّى تنظروا كيف عقله) ش 

أي الثواب بإزاء الأعمال بقدر مرتبة العقل؛ لما مرّ من أنّ الثواب بإزائها بقدر العلم. 
والعلم إِنّما يكون بقدر العقل. 

قوله 9ة: (لا يُفلِحُ مَن لا يَعْقِلْ) 

الفلاح: الفوز, والنجاة, والبقاء. أي لا يفلح من لا يكون عقله كاملاً. 

وقوله 2ة: (لا يَعقِلُ مَن لا يعلم) أي لا يكون عقله كاملاً من لا يعلم. أي من لم يكن له 
علم يقيني بما يجب اليقين به. بل بما يمكن تحصيل اليقين به. أو علم ظنّى بما يجب 
معرفته؛ ولا يمكن تحصيل اليقين به كبعض الفروع فى زمان الغيبة: فالمراد بالعلم هاهنا 
العلم التصديقى المنقسم إلى اليقين والظنّ فقط. 
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والعالم بزمانه لا تهجم عليه اللوابس. طبار وكاو احج اجو اج ند ار اتنس النناند انب ونه 





ويحتمل أن يكون المراد به هاهنا العلم اليقيني فقط بما يمكن تحصيل اليقين به. ويكون 
العلم الظنّى في هذا المقام مسكوتاً عنه؛ لمزيد الاععناء بشأن البقين. 

وعلى التقديرين فالدليل على ذلك ما عرفت من استلام كمال العقل العلم ولا سيّما 
اليقين بما يجب أن يتيقن. 

وقوله 4: (وسوف يَنْحَُبٌ مَن يفهم) أي يتصوّر الأشياء على ما هى عليه؛ والنجيب: 
الكرم التخيصي» ْ 

وقوله: (وَيَظَرٌ) أي يظفر بسعادات النشأتين (من يحلم) أن يعقل عن الله أو يتحمّل 
الأذى. أو يظفر بمطلبه من كان له وقار. 

وقوله 2د: (العلمُ جُنْة) أي العلم الكامل اليقينى جنّة من سهام حوادث الدنيا وعذاب 
الآخرة. أو العلم ‏ المنقسم إلى اليقين والظنّ جنّة فى الجملة. 

والجهل فى قوله (والجهل'ذل) ما مقابل الأول؛ أ اليل الكامل :يوسب الال كن 
الارمي ارما لقان ان تهون قى حا مانا لفن الامجاك الا ا 
الصدق؛ لأنّ الجهل يك ماسو لكان بعصيو لشي ال البفعي 

وقوله 9: (والفهمٌ مَجْدٌ) أي تصوّر الأشياء كما ينبغى مجد. أي كرم وحسب. 

والنُجح: الظفر بالحوائج. 

وقوله :9ة: (مَجْلَبَةٌ) اسم آلة. أي حسن الخلق آلة لنيل المودة. 

وقوله 2ة: (العالم بزمانه لا يهجم) بكسر الجيم من هجمتٌ على الشيء بالفتح هجوماً. 
إذا أخذئّه بغتة' (عليه اللوابش) أي الشبهات؛ يعنى العالم بأهل زمانه بأن يعرف خصالهم 
ومقاصدهم ومراتبهم. بل العارف بمزاج ناف سقفي له لاي خلاو الكمييا كت دل 1 
يلتبس عليه شىء. ولا يغترٌ بأحد. ويعلم أن أكثر أهل الزمان على خلاف الحق؛ لحبٌ 


١.كتب‏ فى ال لنسخة تحتها: «أي دفعة». 
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والحزمٌ مّساءةٌ الظن. وبين المرء والحكمة نِغْمة العالم, والجاهل شقيٌ بينهماء واللّهُ و : 
الدنياء وإنّ أظهر بعضهم الحقٌّ وترك الدنيا للدنيا. 

وقوله #ة: (والحزمٌ مَساءَةٌ الظنّ) أي الاحتياط عدم الاعتماد على أحد حنّى يحصل 
الجزم بأنّه محل الاعتماد. وعدم الاغترار بالكثرة والجماعة؛ لكثرة اختلال رأيهم لاتباع 
الو يحنت اللانا: 

قوله 2ة: (بين المرء والحكمة نعمة العالم. والجاهل شقىّ بينهما) 

أقول ومن الله التوفيق والهداية -: الحكمة _كما مرّ مراراً' -هى استكمال القوّة النظريّة 
من النفس بحصول العقل بالفعل. واستكمال القَوّة العمليّة منها بحصول الأخلاق والملكات 
المؤدّية إلى صلاح المعاش والمعاد, والنعمة هي السعادة الأبديّة والتشبّه بجناب الأحديّة 
فى الكمالات العلميّة والعمليّة: لا ينال تلك النعمة إلا المرء المنّتصف بالحكمة,؛ ولعلّ المراد 
بالحاك هاما لاك لدف لاتعمان اتبيه نكر بواجا من الكاكووالتجاقل اسقرويهييا: رين 
الحكمة والنعمة لانصيب له من الحكمة التى هى استكمال القوّتين معاً. | 

ما العالم فلانتفائها عنه بانتفاء جزئها الأخبير 1 وأمّا الجاهل فلانتفائها عنه بانتفاء الجزء 
الأول ولا حظ لكلّ منهما من النعمة والسعادة المترئّبة على الحكمة ؛ لانتفاء المعلول بانتفاء 

اعلم أن هذا الحلّ ‏ الذي أيَدني الله تعالى به أليق وأوفق مما ذكره الناظرون فى هذا 
المقام. ولا ضير في نقل مقالهم لينكشف لك جليّة الحال. فقال بعضهم ': لعلّ مراده :49 أن 
النعم تمنع ' المرء عن تحصيل الحكمة وهي العمل على حسب العلم. والعالم والجاهل 
شقيٍ بين النعم والحكمة, أما العالم فشقى بسبب تنعّمه عن العمل بمقتضى علمه. 





.١‏ مر فى ص 7ق 

". كشب في النسخة تحتها: «م د يه». المراد به الميرزا محمد الإسترآبادي ظاهراً. وقد أورد بعض حواشيه على 
الكافي صهره محمّد أمين الإسترآبادي في حاشيته عل ىأصول الكافي. ولم أعثر عليها في هذه الحاشية. 

'”. فى النسخة: «#يمنع». 


غ١٠‏ الكشف الوافى 
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من عرزفه, وعدو من تكلفه , والعاقل غفورٌ. والجاهل ختورٌ . وإن شئت أن تَكرّم فلن. وإن 


والجاهل شقى بسبب التنعم عن تحصيل العلم. 

وقال بعضهم': أي بين المرء والعلم نعمة هى العالم؛ لكونه السبب الموصل إِيّاه إليه. 
والجاهل العادم العمل ذو القَوّة الجاهلة شفى بين الغآلم والعلم. ضائع السعى غير نائل إِيّاه 
ولو أراد العالم إيصاله إليه؛ لشمّائه الفطري وشقاوته الذاتيّة '. 

وقال بعضهم ': يعنى أن العالم يفرح بكون المرء حكيماًء والجاهل يسؤه أن يكون المرء 
حكيماً. فقوله: «نعمة» مضاف إلى «العالم» إضافة لاميّة. والمراد بالشقاء هاهنا التتعب 
والمشقّة وهو ضدّ النعمة لاضدٌّ السعادة الأخرويّة. وضمير «بينهما» للمرء والحكمة. 

والحاصل أنّ فى الوصلة بين المرء والحكمة نعمة للعالم؛ لالتذاذه بتلك الوصلة. وشقاء 
للجامز #الشرقه عن كلك الزصيلة نانك رسي أن عرو كل النانى غلا لمق رشلدت 
الحكمة لتيسّر له ترويج جهله. أو ليكون الناس مثله . انتهى. 

وقوله #ة: (وعدرٌ مَن تَكَلَقَه) أي تكلّف معرفته بأن يكون جاهلاً بمعرفة الله تعالى. 
وأسندها إلى نفسها بالقول على الله بغير علم. 

وقوله #ة: (والعاقل غفور) أي العاقل الكامل. سواء كان بحسب الفطرة: أو بحسب 
الكسبء أو بحسبهما معاً. والأخير هو العاقل عن الله. غفور. 

وقوله .19: (والجاهل حَتور) بفتح الخاء المعجمة. أي غدّار يظهر المغفرة, ويضمر 
العداوة. 

وقوله 4: (نُكْرّم) على صيغة المجهول. 

وقوله: (لن) أمر من «لانّ يَلِينَ» والخشونة ضد اللين. 


١.كتب‏ فى النسخة تحتها: «م ح ق ْله». والمراد به السبّد محمّد باقر الداماد. 

'. التعليقة على الكافي للسيّد الدامادء ص 0 

*. كتب فى النسخة تحتها: «خليل طِلُ». والمراد به الملا خليل القزويني صاحب الشافي في شرح الكافي. 
غ. الشافي. ص 8١٠(مخطوط).‏ 
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شئت أن تهان فَاخْشَْنْ . ومن كرّمٌ أصله لان قلبّهُ. ومن خشنّ عنصرّه غلظ كبده. ومن فرّط 


تَوَرّط. ومن خاف العاقبة تَتبّتَ عن التوغل فيما لا يَعلم. ومن هِجَمَ على امر بغير عِلم جَدعَ 
أنفَ نفسه. ومن لم يعلَمْ لم يفهّم. ومّن لم يفهم ل ار ل 


وقوله #ة: (مَن كَرُمَ أصلّه) أي جبلته وطبيعته. «لانّ قلبه» فلا يبالغ فى القهر والغلبة 
والتسلط والترفع كما فعله قاسى القلب. 

وقوله 49: (ومن خَشّْنَ عنصرّه) أي طينته باعتبار غلبة الطبيعة على العقل (غلظ كبده) 
أى قوى شهوته؛ لأنّ الكبد مظهر وآلة للنفس البهيميّة والقوّة الشهويّة. فغلظة الكبد كناية عن 
شدة القوّة المذكورة المتعلّقة به؛ لأنّ قوّة الكبد ‏ الذي هو آلة للتغذية. ولتوزيع بدل ما 
بتحلل على الأعضاء ‏ يوجب قوّة الرغبة فى المشتهيات من المآكل والمشارب والمناكح 
ونحوها. وضعفه يوجب ضعفهاء كما أن قساوة القلب عبارة عن شدّة القوّة الغضبيّة؛ لأنّ 
القلب ‏ الذي هو معدن الحرارة الغريزيّة ومنبع الحياة ‏ مظهر وآلة للنفس السبعيّة والمَوّة 
الغضبيّة. ولذلك ضعف القلب يوجب الجبن. وضعف الرغبة فى القهر والغلبة والتسلّط. 
وأمًا آلة النفس الملكيّة ومظهر القوّة النطقيّة فهو الدماغ؛ لأنّه 7 الفكر والرَويّة بضعفه 
يضعف أثر تلك القوّة من الفكر والرّويّة. 

وقوله 9ة: (فرّط) بتشديد الراء مشتقٌ من التفريط. والتورّط: الهلاك, أي من فرّط فى 
الأمو و دنيوياً كان أو اخزويا أو كليهما١‏ ما هللة ف الذنة أو فى الآخرة أو فيهها ْ 

وقوله نة: (من خاف العاقبة) أي سوء العاقبة (تََيّتَ) أي امتنع (عن التوغّل) أي الغور. 
أو المشقة. أو تصديع نفسه. أو السير المبعد عن الحقٌّ «فيما لا يعلم». 

وقوله 22ة: (ومّن هَجَم على أمر) أي أخذ أمرأ دفعة. سواء كان دينياً أو دنيوياً (بغير علم 
جَدَعَ) بالجيم والدال المهملة, أي قطع «أنف نفسه» أي أنفه. 

وقوله 322: (ومن لم يعلم) أي لم يعلم ذلك من أن الهجوم على أمر بغير علم لا يجوز. أو 
من لم يعلم بالدين «لم يفهم» أي لم يتميّز بين الحسن والقبيح. 


.١‏ فى النسخة: «كلاهماه. 


احلل الكشف الوافى 





لم يَسلَمْ, ومن لم يَسَلّمْ لم يُكرّمْ. ومن لم يُكرَمْ يُهْضَمْ. ومن يهْضَمْ كان أَلْوَمْ. ومن كان 
كذلك كان أخرى أن ا 

ال ا ولا عر د عقل ولا دين؛ 
لأنَّ مفارّقةً الدين مفارَقَةٌ الأمن, فلا يتهنًا بحياة 





وقوله 48: (لم يسلم) أي لم يسلم من القبيح. 

وقوله :9ة: (لم يُكْرّم) إمَا على صيغة المجهولء أو بفتح ياء المضارعة وضمّ الراء أي لم 
يكن كريماً شريفاً عند الله. 

وقوله 492: (يَهْضَمْ)' على صيغة المجهول مِن «مَضْمْتٌ الشىء» أي كسرته. وذلك لأن 
غير الكريم يُهان. 

وقوله .9: (ألومٌ) أي ذا لومة كأحمر. أي ذا حمرة. أي كان ملوماً عند الله تعالى. 

قوله 1: (من استحكمت لى فيه) 

أي أنققع و و نمه وعم لايس خكيال الغ ارحس دو هك شدي اناه مقا من 
الصفات؟ الجميلة (احْتَمَلْنُهِ عليها) أي حملته على تلك الخصلة؛ قال فى القاموس: «حَمَلَهُ 
حرلة وا تناز نوو كر ل بوتي براشقيلة اندو معنن كان مر لكل 
محبوباً لديّ من أجل تلك الخصلة. 1 

وقوله ©ة: (واغتفّرتُ فَمَدَ ما سواها) يعنى فقد ما سوى تلك الصفة من صفات الخير لا 
ذافى رلا مسر تراك من اج انسلات العف نكن لعن ,الاب اع كانه لديا 
1ك ناقوكن وا سيوم قر سول له عون ال راتما قا حمل كر لان مقارقة 
الدين مفارقةٌ الأمن) من العذاب الأبدي. 

وقوله 39: (فلا تهنا على صيغة المجهول من باب التفمّل 5 يقال: تهنا بالطعام. إذا لم 


.١‏ فى النسخه ضبطها: اتُهضما. ". فى النسخة: «صفات». 
". القاموس المحيط. ج * ص 059 (حمل). غ. فى النسخحة: «التفعيل». 


كتاب العقل والجهل و6 





مع مَخافةٍ. وثَفْدُ العقل فَقْدُ الحياة,خَصلةٌ من خصال الخير احتَملتُه عليها. واغتفرْتُ فقدّ ما 
سواها. ولا أَعْتَفِرُ فَقْدَ عقل ولا دين؛ لأنَّ مفارّقة قةَ الدين مفارَقَةٌ الأمن. فلا يتهنّاً بحياة مع 
مخافة, وقَفْدُ العقل فَْدُ الحياة. ولا يّقاسٌ إِلَّا بالأموات». 

."١‏ علي بن إبراهيم بن هاشم. عن موسى بن إبراهيم المحاربيّ. عن الحسن بن 
موسى, عن موسى بن عبدالله. عن ميمون بن علىّ. عن أبي عبدالله ة. قال: «قال 
أميراليؤمنين هه : إعجاة المرو يتفسه ليل على عتكف عقلة». 

7". أبو عبدالله العاصمىّ. عن علي بن الحسن عن عليّ بن أسباط وق لمن د 
الجَهْم . عن أبي الحسن الرضاة . قال: ذكر عنده أصحائنا وذكر العقل. قال: فقال8ة: 
«لا يُعْبَاً بأهل الدين ممّن لا عمل له». قلت: جُعلت فداك. إنَّ ميّن يَصف هذا الأمر 
قوماً لا بأسَ بهم عندنا وليسث لهم تلك العقولٌ؟ فقال: «ليس هؤلاء ممّن خاطب الله 


وجوداً وحياة مع أن نخاف عليه أن يعذّب أبداً. 

وقوله #ة: (وفقد العقل) أي ضعفه ونقصانه فقد حياة النفس؛ لأنّ حياة النفس كمال 
عقله. ولا يقاس تلك النفس إلا بالأموات. والنفس الميّنة لا تقبل الحبّ والقبول. 

قوله: (وذكر العقل) 

أي العقل الكامل بأحد من المعاني الثلاث. 

وقوله يلئة: (لا يُعْبَأْ بأهل الدين) أي الدين الحقّ (ممّن لا عقل له) أي لا يكون عقله كاملاً 
بأحد من المعانى المذكورة سالفاً. 

وفى بعض النسخ: «لا يعبأ أهل الدين» أي الدين الحقٌّ «بمن لاعقل له» أي بمن ليس له 
عقل كامل؛ لأنّ ضعفاء العقول لا يقدرون على فهم البرهان حتّى يحصل لهم اليقين؛ فإن 
أصابهم مخالف أخرجهم عمًا هم من الحقّ. 
إمامتكم. 

وقوله: (لا بأس بهم عندنا) أي لا نرى فيهم نقصاً فى اعتقادهم بالفعل وأعمالهم. 

وقوله: (وليست لهم تلك العقول) أي العقول الكاملة بأىّ وجه من الوجوه المذكورة. 

وقوله#ة: (ليس هؤلاء ممّن خاطب اله) أي ممّن خاطبهم الله تعالى. ولا من الذين 


م٠‏ الكشف الوافى 





إن الله تعالى خلق العدل ٠‏ فقال له : أقبل ٠‏ فأقبّل. وقال له: دين فَأدبَرٌ فقال: : وعرّتي وجلالى 
ما خلقتُ شيئاً أحسّنَ منك أو أحبٍّ إلىّ منك, 


لهم كرامة وشرف عند من خاطبهم. حذف اختصاراً بقرينة أن الكلام فى مطلق العقل 
الكامل لاافى خصوص العقل عن الله فى الدرجة العليا الذي يختصّ بمن خاطبهم الله تعالى 
بالوحى أو التحدّث أو الإلهام والكشف كالأنبياء والأئمّة للي. وكمن هو قريب منهم من 
الحكماء الإلهيّين والعلماء الربّانيّين فالاعتناء التامً نما هو بشأن الذين خاطبهم بهذا 
الخطاب الذي بيّنه بقوله: (إنَ الله خلق العقل) إلخ, أو بغير ذلك بأحد الوجوه المذكورة. وهم 
الذين يتصفون بكمال العقل النظري والعملى بحسب الفطرة والكسب معاً فى الدرجة 
العُليا. 

ثم بعد هؤلاء إِنّما يعبأ بشأن الذين عقولهم الكاملة أدون من عقول هؤلاء. سواء كان 
كمال تلك العقول بحسب الفطرة فقط. أو بحسب الكسب فقط. أو بحسبهما معاً فى 
الدرجة الدنيا. وأمّا ضعفاء العقول الذين لا يتّصفون بكمال العقل أصلاً فلا يعبأ بهم مطلقاً. 

وقوله 92ة: (إنَّ الله خلق العقل) إلخ بيان لمن خاطبهم الله. وللخطاب بهم أي خلق 
العاقل عن الله فى الدرجة العليا -عبّر عنه بالمبدأ للمبالغة كقولك: زيد عدل, فقال له بالوحى 
أو بالتحدّث أو بالكشف والإلهام: (أقبل). أي أقدم بمعرفتى وبجميع مأمو راتي من التكاليف 
الشرعيّة على وجه الكمال (فأقبل) أي أقدم بجميعها على هذا الوجه (وقال له: أدبر) أي 
انصرف عن جميع منهيّاتى (فأدبر) أي انصرف عن جميعها بحيث لا يصدر عنه صغيرة ولا 
كبيرة. أو أدب عن غيرىي فأذير أئْ ترك الدنيا وتجرّد عنها بكليّة و«أقبل» إلى «فأقبل» الله 
تعالى بكليّته حبّى حصل له مراتب الوصول والاتّصال والفناء فى الله. ولمّاكانت التخلية قبل 
التحلية فالترتيب يقتضى تقديم الإدبار على الإقبال. وكلامه ؛ية لا يدل على تَقَدّم الإقبال 
نه لأن الوام للجمعيّة ولا تفيد "ارقي 


.١‏ فى ال لنسخة: «لا يفيد». 
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بك آحْد. بك أعطي». 

. ”. علي بن محمّد. عن أحمد بن محمّد بن خالد. عن أبيه. عن بعض أصحابنا. عن 
أبى عبدالله 8 قال: «ليس بين الإيمان والكفر إلا قِلَهُ العقل». قيل: وكيف ذاك 
ناح و3 قال لعن برقم رطينة إلى مار ىء ولو اخلض تفن ف لانناة الاق 
يريد في أسرع من ذلك». 

5 عدَّدٌ من أصحابنا. عن سهل بن زياد. عن عَبيد الله الدهقان. عن أحمد بن عمر 


وقوله تعالى: (بك آحُذّ وبك أعطى) أي بمعاداتك آخذ, وأعاقب أعداءك, وبموالاتك 
أعطي والسة أوتناءك: أو يرستائلتاك ون الناس عمًا يضرّهم. وآمرهم إلى ما ينفعهم؛ لأنّ 
تكليف الناس وإرشادهم إِنّما هو بوساطة هؤلاء؛ فتدبّر. 

ثم يمكن تأويله بالوجوه التى أُوَّلنا نظائره سالفاً بأن لا يجعل قوله 49: «إنّ الله خلق 
العقل» إلخ. تتمّة لسابقه. بل يكون بياناً لمطلب آخر مناسباً للمقام فى الجملة؛ وعلى هذا 
فقوله #ة: «ليس هؤلاء ممّن خاطب الله» أي كلف الله؛ يعنى ليس هؤلاء ممّن خاطبهم الله 
وكلفهم بكمال الإيمان. بل كلفهم بالإيمان في الجملة. فالخطاب هاهنا خطاب التكليف. 

قوله ئة: (ليس بين الإيمان) أي الإيمان الكامل (والكفر) إلا قلّة العقل؛ لأنّها توجب ١‏ 
ضعف الإيمان, والايمان الضعيف واسطة بين الإيمان الكامل والكفر وهو لا ينفك عن 
موجبه. فهو أيضاً واسطة بينهما. 

وقوله: (كيف ذلك) سؤال عن الكيفيّة وعلامة قلة العقل. أي ما علامة قلّة العقل؟ 
فأجاب عنه 4# بقوله: (إنَ العبد) أي العبد الضعيف العقل (يقَمُ رغبته) أي مرغوبه وحاجته 
إلى مخلوق؛ يعني علامته رفع العبد المنّصف به حاجته إلى مخلوق. وذلك لضعف عقله؛ 
لأنّه (لو أخلص نيه لله) ولا يرفع حاجة إلا إليه تعالى (لآتاه) الله (الذى يريد) مِن حاجته (فى 
أسرع من ذلك) أي أسرع من وقت الرفع إلى المخلوق. 





١‏ فى النسخة: «ايوجب». 


١١‏ الكشف الوافى 





الحلبيّ. عن يحيى بن عمران. عن أبي عبدالله ية. قال: «كانّ أميردُ المؤمنين#ة يقول: 
بالعقل اسمْرج غورٌ الحكمة. وبالحكمة اسمُخْرج غورٌ العقل. وبحُشن السياسةٍ يكون 
الأدبُ الصالح» 0 : «وكان يقول : التفكد حَياةً قلب البصير. كما يتمشى الماشي فى 
الظلمات بالنور ب< بحسن التخلّص وقلّة التربص». 





قوله :: (بالعقل) أي بالعقل الكامل بحسب الفطرة (استّخْرِج غورٌ الحكمة) أي دقائق 
علم الحكمة النظريّة والعمليّة؛ أو اكتسب أقصى مراتب الحكمة من استكمال قوّتى:١‏ 
النظريّة والعمليّة بأقصى الغاية. 

وقوله :9ة: (وبالحكمة) أي بجلائل علم الحكمة. أو بالانّصاف بالحكمة فى الجملة من 
استكمال القوّتين فى الجملة لا فى غاية القصوى «استخرج غور العقل» أي اككتنين كنال 
العقل؛ يعنى حصل له العقل الكامل بحسب الكسب. 

زقولة لوحيو السياسة) أي بحسن السلوك والمعاملة مع الناس (يكون الأدب 
الصالح) أي يحصل الخلق الصالح. أي كمال القوّة العمليّة بحصول الأخلاق والملكات 
المؤدّية إلى صلاح المعاش والمعاد, أو بحسن السياسة من تهذيب الظاهر باستعمال 
الشرائع النبويّة والنواميس الإلهيّة يحصل الأدب الصالح من تهذيب الباطن من الملكات 
الرديّه. ونتهص الشواغل عن عالم الغيب. 

وقوله '#: (كما يمشي) إلخ. أي يهتدي النفس البصير ببصر العقل الكامل الفطري في 
ظلمات علائق الجسمانيّة وعوائق المادّيّة, أو ظلمات الحيرة والضلالة بنور التفكر (بحسن 
التخلص) عن الشبهات والمهالك وب(قلة الترئتص) فى الظلمات برفع العلائق والعوائق 
بالترك والتجريد إلى السعادة الأبديّة. والتشبّه بجناب الأحديّة في كمالات العلميّة والعمليّة 
كما يمشى الماشى فى الظلمات بنور المصباح مثلاً بحسن التخلص عن الورطات. وقلة 
التريصي فى الظلمات» عق لا بترت يفن الظلماتة بسي الثور إلا قشر ضيه فى الطريق 
إلى أن مفدل إلى التمدد رنيو لا مجع لنزفتها تمي سيت النشزرة روالفتاكلة 1و الله المادى الى 
يل الرشاة: 


١‏ فى | لنسخة: «القوّتى». 
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ه". عدَّهٌ من أصحابناء. عن عبدالله البرّاز. عن محمّد بن عبدالرحمن بن حمّاد. عن 
الحسن بن عمّار. عن أن عبد الله ىه فى حديث طويل: «إنّ وَل الأمور ومبدأها وقرّتها 
وعمارتّها ‏ التى لا ينتفع شيء إلا به العقل الذي جعله اللْهُ زينةٌ لخَلّقه ونوراً لهم. فبالعقل 
عَرَفَ العبادُ خالقهم. وَأنَهم مخلوقون. وأُنّه المدبّر لهم. وأنّهم المدبّرون. وأنّه الباقى وهم 
الفانون؛ واستدلُوا بعقولهم على ما رأوا من خلقه. من سمائه وأرضه. وشمسه وقمره. 
وليله ونهاره. وبأنّ له ولهم خالقاً ومدبّراً لم يَرّلْ ولا يَزول. وعَرّفوا به الحسنّ من القبيح, 
وأنّ الظلمة في الجهل. وأنّ النورٌ في العلم, فهذا ما دَلّهِم عليه العقل». 
قيل له: فهل يكتفى العباد بالعقل دون غيره؟ قال : «إنّ العاقلٌ لدلالة عقله ‏ الذي جعله اله 
قوامّه وزينتّه وهدايئّه ‏ عَلِمَ أنَ الله هو الحق. وأنّه هو ربّه. وعَلِمْ أن لخالقه محبّة؛ وأنّ له 
كراهية. وأ له طاعة::وأر له معضية : فلم يُجَدْ عفله يَدَلَهُ غلى ذلك: وَعَلهَ أنّهالا يَوْضَلٌ 
إليه إلا بالعلم وطَلَبِهِ. وأنّهِ لا يَنتَفِعٌ بعقله إِنْ لم يُصِبْ ذلك بعلمه. فوجب على العاقل طلبٌ 
العلم والأدب 0 

7". علي بن محمّد. عن بعض أصحابه. عن ابن أبي عمير. عن النضر بن سُوَيْدٍ. عن 
حُمْرانَ وصفوانَ بن مِهْرانَ الجمّال, قالا: سمعنا أبا عبداللهة يقول: «لا غنى أخصّبٌ من 
العقل. ولا َثرَ أحطٌ من الحُمق, ولا استظهارٌ في أمر بأكثرٌ من المشورة فيه». 

وهذا آخر كتاب العقل [والجهل] والحمدله وحده وصَلَى الله على محمّد وآله وسلّم 
ليا : 





كتاب فضل العلم 
باب فرض العلم ووجوب طلبه والحّث عليه 


[كتاب فضل العلم] 
باب فرض العلم ' 
قوله: (كتاب فضل العلم باب فرض العلم) 
كذا في كثير من النسخ. وموافق لما فى النجاشي. حيث عد كتاب فضل العلم بعد كتاب 
العقل من كتب الكافي. قال: «كتاب العقل. كناب فضل العلم» '. وأيضاً موافق لقول المؤلف 
قبيل ذلك: «هذا آخر كتاب العقل». والقول بأنّه من زيادة النسّاخ خلاف الظاهر. وفى كثير 
من النسخ: باب فرض العلم بلا زيادة ذكر الكتاب قبله. ويوافقها عد الشيخ الطوسى يه في 
الفهرست كتاب العقل وفضل العلم كتاباً واحداً من كتب الكافي؛ حيث قال: «كتاب العقل 
وفضل العلم»”. ويؤيّدها قول المؤلف في أوَل الكتاب ؟: «وأوّل ما أبدأ* به. وأفتتح به كتابي 
هذا كتاب العقل وفضائل العلم». لكن ب جل ونع العلم» معطوفاً على «العقل» 
فيكون معناه: وكتاب فضائل العلم. والأمر فيه هيّن. 





.٠١ 771 العنوان من هامش النسخة. ". رجال النجاضي. ص /ل رقم‎ .١ 
الفهرست. ص ”5941-79 رقم 107 غ. فى آخر خطبة الكتاب.‎ ." 
فى الخطبة: «أبتدئ».‎ .6 


غ1١‏ الكشف الوافى 


.١ ْ‏ أخبرنا محمّد بن يعقوب. عن عليّ بن إبراهيم بن هاشم .عن أبيه. عن الحسن بن 
أبي الحسين الفارسيّ ٠‏ عن عبدالرحمن بن زيد ٠‏ عن أبيه ٠‏ عن أبي عبدالله اه . قال: «قال 
رسول الله يه : طلبُ العلم فريضةٌ على كل مُسْلِمٍ ألا إن الله يُحِثُ بُقاةَ العلم». 

3 علي بن إبراهيم , لحن عدن ٠‏ عن يونس بن عبدالرحمن. عن بعض 
أضحابه قال: شثل أبوالعسن 8هة: هل يْسَهُ الناس تدك المسألة غبًا يحتاجون إليه؟ 


اعلم أن العلم فى هذا الكتاب كثيراً ما يستعمل على اليقين. وقد يستعمل على الفهم 
وتصوّر الأشياء على ماهى عليه. وقد يستعمل على العلم المنقسم إليهماء وقد يستعمل على 
ما يتناول اليقين والظنّ '. وقد يستعمل على المعنى المشترك بين الثلاثة. وقد يستعمل على 


[ما] يتناول التقليد أيضاً. 
قوله يلُِ: (طلب العلم) أي طلب علم الدين بأصوله وفروعه (فريضة). أمَا أُصوله 
فاليقين بها فريضة عينيّة (لكل مسلم) بالدليل. 


وأمّا فروعه فاليقين بما يمكن تحصيل اليقين فيه منها أو الظنّ الحاصل من الأدلة 
الشرعيّة بمالا يمكن تحصيل اليقين فيه منهاء وكذا العلم بالادلة المذكورة؛ وبما يتوقف عليه 
ذلك العلم كعلم التفسير وأصول الفقه والرجال والعربيّة والمنطق ونحوها واجب كفائي 
طال اميق بوعل سجر ل الحو يقل :تعر لاقن الكل رح علهم وضو عا 
العلم بالفروع فى الجملة - وإن كان تقليدياً - في وقت الاحتياج؛ أي وقت ضرورة العمل 
بمقتضاه. والتقييد بالمسلم مع أنّه فريضة على غير المسلم أيضاً للإشارة إلى أن ترك الطلب 
مطلقاً ينافي الإسلام. 

وقوله 49 (إنَّ الله يُحِبُّ بُعَاةَ العلم) أي طلبة العلم النافع مطلقاً سواء كان دينيا أو غير 
ذلك؛ ولا سيّما العلوم الإلهيّة والمعارف الحقيقيّة. 

قوله: (هل يسع الناسٌ ترك المسألة عمًا يَحتاجون إليه؟) 

أي يجوز لهم ترك السؤال عن كيفيّة العمل بما يحتاجون إليه عمّن يصح العمل برايه 





.١‏ تكرّرت فى النسخة هذه العبارة: «وقد يستعمل على الفهم وتصوّر الأشياء على ما هي عليه. وقد يستعمل على 
العلم المنقسم إليهما. وقد يستعمل على ما يتناول اليقين والظنّ». 


كتاب فضل العلم / باب فرض العلم ووجوب طلبه ١16‏ 


فقال: «لا». 
إن لانن تحكن وغثد عن ستهل بن ناد محمد ب عن تعمد بن سكن 
. على بن وغيرّه. عن سهل بن زياد؛ و بن يحيى. عن بن 
ابن عيسى . جميعاً عن ابن محبوب. عن هشام بن سالم. عن أبي حمزة. عن أبي إسحاق 
السّبيعى. عمّن حَدَّنّه. قال: سمعث أميرَ المؤمنين2ة يقول: «أيّها النّاس. اعلّموا أن 
كمال الدين طلبُ العلم والعمل به ألا وإنَّ طلبٌ العلم أوجَبُ عليكم من طلب المال؛ إن 
المالّ مَقسومٌ مضمونٌ لكم. قد قَسَمَّه عادل بينكم. وضَمِنّه وسَيّفي لكم. والعلمٌ مخزونٌ عند 
أهله . 00070 #5077170 


كالأئمّة ليل أو من نصبه الإمام بشخصه لذلك فى زمان الحضورء أو المجتهدين فى زمان 
النوار ان ناوا معا هك عون ليه ا ز التو كلا زر أم لهل بحب علي الخال عه 
حتّى يظهر لهم الجائز. ويعملون فيها على وفق الشرع؟ فأجاب عنه 2ه باختيار الشقٌ الثانى. 

قوله :4: (كمال الدين طلب العلم والعمل به) 

المراد بالعلم هاهنا المعنى المتناول لليقين والظنّ يعنى الدين إِنّما يكمل بطلب اليقين 
فيما يمكن تحصيل اليقين فيه بالبراهين؛ وتحصيل الظنّ فيما لا يمكن ذلك فيه بالأدلة 
الشرعيّة. والعمل بمقتضى ذلك العلم. فمن عمل تقليداً لم يكن دينه كاملاً. 

أو معناه أنّ كمال الدين هو الحكمة من استكمال قوّتى:' النظريّة والعمليّة بحصول 
العقل بالفعل والأخلاق المؤدّية إلى صلاح المعاش لماه 

وقوله 9ة: (ألا وإنْ طلب العلم) أي علم الدين بل مطلق العلم النافع. 

وقوله :49: (أوجَبٌ عليكم) فمراده بالوجوب إمّا الوجوب الشرعي الكفائي؛ أو الوجوب 
النفاق الكتتىء أي اسن راليق باتكو واالقراك انان كرو الا ففسرن :نبال 

وقوله: (قد قسمه عادل بينكم وضَمِئَهُ) كقوله تعالى: #وَما مِنْ دابّة ِي الأرضٍ إلا عَلَى الله 

وقوله كة: (العلم) أي العلم اليقينى (مخزون عند أهله) وهم الأنبياء والآئمّة نل ومن 
يقرب منهم من الذين أخذوا اليقين منهم كالعلماء الربَانيِين والحكماء الالهيّين. 





.1:)1١(دوه." فى النسخة: «القوّتى».‎ .١ 


١1‏ الكشف الوافى 





وقد أَمِرْتّْ بطلبه من أهله. فَاطَلَُبُوةُ». 
4 . عدّهٌ من أصحابنا ٠‏ عن أحمد بن محمّد البرقيّ .عن يعقوبٌ بن يرِيد, -0 
أبي عبدالله ‏ رجلٍ من أصحابنا - رَفْعَه قال: قال أبو عبد الله اكه : : «قال رسول الله يَليهُ:. طلتُ 


العلم فريضة». 

© وفى حديث آخر. قال : قال أبو عبدالله #8 : «قال رسول الله عدي : طلبٌُ العلم فريضة 
على كلّ مسلم, ألا إن لله يحب بُغاةَ العلم». 

ه. على بن محمّد بن عبدالله, عن أحمدَ بن محمّد بن خالد. عن عثمان بن عيسى, 
عن عليّ بن أبي حمزةٌ. قال: عد ا عدافعا بيو : «تفقّهوا في الدين؛ فِإِنّه من 
لم يتفْقُّ منكم في الدين فهو أعرابيٌ ي؛ إن الله تعالى يقول في كتابه : لَيَتَققَهُوا فى آلدين 
دروا قَوْمَهُمْ إذَا رَجَعُوَا إِليْهِمْ عله يَحْدْرُونَ 4». 

5. الحسين بن محمّد. عن جعفر بن محمّد, عن القاسم بن الربيع. عن مفضّل بن عمر. 
قال: سمعث أبا عبدالله لهة يقول : «عليكم بالتفقّه في دين الله. ولا تكونوا أعراباً ٠‏ فإنّه من 
لم يَنفقَهْ في دين الله لم يَنظر الله إليه يوم القيامة, ولم يرك له عملاً». 


وقوله 39: (قد أمرتم بطلبه من أهله) كما فى قوله تعالى: © فَاسْمَُوا أَهْلَ الذَكْرِإِنْ كُنْتُمْ لا 
تَعْلّمُونَ» ' وأهل الذكر -كما سيجىء هم الأئمّة لك. 

قوله 49: (تفقهوا فى الدين) 

أي تعلّموا في الدين سواء كان بنيل اليقينء أو الظنّ الحاصل عن الاجتهاد فيما يتعذّر فيه 
القين. ئ 

وقوله 2: (فهو أعرابى) أي هو كالأعرابي وهو ساكن البادية من العرب. وقد ذمّهم الله 
تعالى فى آيات؛ لعدم تفقّههم في الدين, كقوله تعالى: ظالأْرابٌ أَشَدٌ كرا وَنِفاقا وَأَجْدَرُأَنْ 
أ يَْلَمُوا حدود ما أَدْدَلَ © ' فمن لم يتفقّه فيه حكمه حكمه. 

قوله 2ة: (لم بَنْظَر لله إليه يوم القيامة) 

أي لم ينل قرب الحقٌّ فى يوم القيامة؛ فإنّ النظر كناية عن القرب وعلوٌ الدرجة. 


.91/ :)8( التوبة‎ ." ./ :)5١( النحل (11): 47؛ الأنبياء‎ .١ 





كتاب فضل العلم / باب صفة العلم وفضله وفضل العلماء ١١/‏ 


. محمّدٌ بن إسماعيل. عن الفضل بن شاذان؛ عن ابن أبي عميرء عن جَميل بن دَرَّاج . 
عن أبان بن تَعْلبَ. عن أبى عبدالله ة . قال: «لَوَدِدتٌ أن أصحابي صَرِبَتْ رؤوسّهم بالسياط 
حتّى يتفقهوا». ١‏ 

6. علي بن محمّد. عن سهل بن زياد. عن محمّد بن عيسى. عمّن رواه. عن 
أبى عبدالله .2 قال: قال له رجل: جُعلت فداك. رجلٌ عَرَفَ هذا الأمر. لَزِمْ بين ولم يَتعدّفْ 
إلى أحد من إخوانه؟ قال : فقال: «كيف يَفقَّدْ هذا فى دينه؟». 

باب صفة العلم وفضله وفضل العلماء 


.١‏ محمّد بن الحسن وعلىّ بن محمّد. عن سهل بن زياد عن محمّد بن عيسى. عن 
عُبيد الله بنعبدالله الدهقانءعن ددست الواسطئ.عن إيراهيم بنعبدالحميد.عن أبى الحسن 


وقوله 9ة: (ولم يُرَكّ له عملاً) من التزكية؛ أي الإنماء؛ يعنى لم يضاعف حسناته. ولم 
يكن ثوابه كثيراً جزيلاً. 

قوله #ة: (عرف هذا الأمر) 

أي أمر إمامة أهل البيت 862. 

وقوله: (ولم يَتَعَرّفَ إلى أحد من إخوانه) أي اعتزل الناسء ولا يعاشر إخوانه فى الدين. 

وقوله : (كيف يتفقّه هذا فى دينه؟) أي كيف يتعلّم في دينه؛ لأنّ تحصيل العلم إنّما 
كو ستاك والتماع عع العلدانى زدرك لا يتمع مم القراد لبط روصل اورت إلى 
احد. 


باب صفة العلم وفضله وفضل العلماء ١‏ 
قوله يَلِيْه: (ما هذا) 
لم يقل: «مّن هذا» تخفيفاً واهانة له. 


.١‏ العنوان من هامش النسخة. 


4م١١‏ الكشف الوافى 


فقيل: علامةٌ, فقال: وما العلامة؟ فقالوا له: أعلَّمْ الناس بأنساب العرب ووقائعها. وأيّام 
الجاهليّة. والأشعار العربيّة. قال: فقال النبيٌ عله : ذاك علْمٌ لا يَضرٌ مَن جَهِلّه . ولا يَنقَعُ من 
عَلِمّه ؛ ثم قال النبئٌكَلة : إنّما العلمُ ثلاثة: آي محكمة. أو فريضة عادلة, أو سنَّةَ قائمة, 
وما خلاهنٌ فهو نَضْل». 


وقوله ييُ: (وما العلامة) أي بأىّ شىء تسمّونه عللامة. 

وقوله #ة: (إنّما العلم) أي العلم النافع (ثلاثة: آيةَ محكمة) قيل ': أي آية من القرآن 
ميحكية غيز متشابهة ولا متسوحة: 

وأقول: أي علامة مفيدة. والمقصود البرهان القطعى على شىء من الأشياء. ولا سيّما في 
المعارف الالهيّة. فهذا ناظر إلى الحكمة النظريّة. 

وقوله #: (أو فريضةٌ) إلخ. ناظر إلى الحكمة العمليّة من الشرائع النبويّة والنواميس 
الالهيّة. ولمًا كان الأخير منقسماً على قسمين: أحدهما ما هو ضروري فى صلاح الإنسان 
كالاتيان بالواجبات ورك المحرّمات. وثانيهما' ما هو أليق وأصلح بحاله كالإتيان 
بالمستحبّات وترك المكروهاتء فقوله 49: (أو فريضة عادلة) -أي فريضة حقة باقية غير 
منسوخة إشارة إلى الثاني. 

ويحتمل أن يكون المراد بالفريضة العادلة الأحكام الخمسة الباقية المستفادة من 
الكتابء والسنّة العادلة الأحكام الخمسة الغير المنسوخة المستفادة من السنة. 

وقيل”: المراد بالفريضة العادلة ما فى سهام المواريثء أي الفريضة المعدلة في القسمة 
على السهام المذكورة فى الكتاب والسنّة من غير جور. 

وقيل: مااتئفق عليه المسلمون. 
.١‏ القائل به الميرزا رفيعا النائيني فى الحاشية على أصول الكافي. ص 43. 
". فى النسخة: «ثانيها». 
“'. ذكره ابن الأثير في النهاية. ج *. ص 87؛ وابن منظور في لسان العرب. ج /. ص 707 (فرض). وذهب إليه السيد 

بدر الدين العاملي في الحاضية على أصول الكافي. ص 6ه - 00. وذكره بعنوان «قيل» الميرزا رفيعا النائيني في 

الحاشية على أصول الكافي. ص 45. 


كتاب فضل العلم / باب صفة العلم وفضله وفضل العلماء ١1‏ 


". محمد بن يحيى . عن أحمد بن محبّد بن عيسى .عن محمد بن خالد. عن 
أبي البَختريّ. عن أبيعبدالله 9ه قال: «إن العلماءء ورثه ة الأنبياء. وذاك أنالأنبياء لم يُورِئوا 
دزهما ولأديناراءبوانما أورّئوا أحاديثٌ من أحاديثهم, فمّن أَخَذَ بشيء منها فقد أَخَدَ حظأً 
وافراً. التق تقد الكو ا ل ا رار ا تح ساك هين 1 بدح ال تك زوزر الو جا و لف ال امرك وو ور ا ل ا ا أ ا بور واو كر ا ك1 


وما ذكرناه أقرب١.‏ 

وقوله :9ة: (وما خلاهنٌ فهو فضل) أي زيادة لا يرتّب نفع يفيد به على حصوله. ولا 
ضرر على فقده وإن كان في نفسه نوع فضل. وما هذا شأنه لا ينبغي أن يشتغل به عن سائر 
العلوم الضروريّه المحتاج إليها. 

قوله #ة: (إنّ العلماء ورثة الأنبياء) 

المراد بالعلماء الذين اقتبسوا أنوار العلوم من مشكة النبوّة؛ يعنى لا ورثة للأنبياء من 
حيث النبوّة إلا العلماء بقرينة قوله: (وذاك أنَّ الأنبياء لم يُورِئُوا) بتخفيف الراء المهملة من 
الإيراث إلى قوله: (فمن أخذ) وحاصله أنّه ليس ميراث النبوّة المال نحو الدرهم والدينار. بل 
العمدةٌ في ميراث الأنبياء ‏ وهو ميرائهم من حيث النبوّة ‏ العلم. وذلك لا ينافى إيراثهم 
المال؛ لأنّه ليس العمدةً ولاامن حيث النبوّة. 1 

وقوله :9: (من أحاديئهم) أي من علومهم التى حدّثوا بها, أو من أحاديثهم التى أوحى 
الله تعالى إليهم. وأتى ب«من» التبعيضيّة؛ لأ من أحاديثهم أحاديتٌ لم يورثوها إما 
لاختصاصها بهم أو نسخها. فمن أخذ بشىء من الأحاديث الموروثة متمسّكاً به (فقد أخذ 
حظاً وافرأ)؛ لأنّه يوجب السعادة الأبديّة. فهو خليق بأن يسمّى وارثاً لا من أخذ مالهم فقط. 

ولما بين ية شرافة المأخوذ وفضيلته -حيث إِنّهِ آثره خير الناس من مواريثه التى تركها 
لخواص أُمّته. ولانجاة لعمومهم إلا به. ولاغنى لهم عنه. وماكان هذا شأنه فينبغى أن بيهت به 





.١‏ قارن الحاشية على أصول الكافي للنائيني. ص 47. وأنظر : بحار الأنوار. ج .١‏ ص .5١١‏ وذكره بعنوان «قيل"» 
المجلسي في مراة العقول. ج .ص ١7‏ ٠؛‏ و ابن الأثير في النهاية. ج ؟. ص 7"]؟ وابن منظور في لسان العرب. ج 
لا ص 7١7‏ (فرض). 


ريل الكشف الوافى 


فانظروا عِلْمَكم هذا عمّن تأخذونه؟ فإنَّ فينا ‏ أهلّ البيت ‏ في كل خَلَفٍ عُدولاً 
ينفون عنه تحريف الغالين, وانتحالَ المبطلين, 120111111110 


ويؤخذ من مأخذه ولا يساهل فيه فنبهكة عليه بقوله: (فانظروا عِلمَكم هذا) أي 
الأحاديث فإنّها علم الدين (عمّن تأخذونه)' أي لا تأخذوه عمّن لم تأخذ عن النبى كما 
ينبغي. بل بالغوا فى معرفة الطريق المستقيم الموصل إليه؛ لأنْ التساهل في معرفة طريق 
الوضول إلى الوب سال فى المطلورت: ش 

والخَلف - بفتح اللام وسكونها -: كل من يجيء بعد من مضى. إلا أنّهِ بالتحريك في 
الخير, وبالتسكين فى الشرّء يقال: خَلَفُ صدتي وَحَلْفُ سَويٍء والمراد في هذا الحديث 
المفتوح. 

(والعدول) جمع عدل بمعنى عادل. وصف به للمبالغة. والعادل هاهنا هو الملتزم 
للطريقة الفاضلة المتوسّطة بين طرفى الإفراط والتفريط؛ والمراد الإمام 29. 

والتحريف:' التغيير وصرف الكلام عن وجهه. 

والغالين: المجاوزين الحد". 

فقوله 9: (إنَّ فينا أهل البيت فى كلّ خلف عدولاً) يعني إِنّ فينا أهل البيت في كل قرن 
من القرون بعد رسول ْيِف إلى زمان الغيبة الكبرى أُئمَة سواء كان اثنين؟ أو أكثر؛ لأن 
القرن قد يطلق على مئة سنة؛ لقولهيليهُ لغلام: عش قرناً. فعاش مئة سنة * ولااشك في وجود 
اثنين أو أكثر منهم لذ قبل زمان الغيبة الكبرى فى كل قرن بهذا المعنى بعد رسول اللهعة. 

وقوله 49: (يَنفون عنه تحريفٌ الغالين) ينفون عن العلم للسائلين التابعين لهم 





١.كتب‏ فى النسخة ما بين السطور شيئاً لا يقرأ. ". هنا فى النسخة زيادة لفظة «و». 

م قارن الحاشية على أصول الكافي للنائينيء ص 917 -48. 

؛. فى النسخة: «اثنان». وكذا فى المورد الآتي. 

0 اأفائق الى عرزي الحديك: اج 7ص (قرن) . وعنه في مناقب ابن شهراشوب. تحال ص ٠١١‏ . وعنه فى بحار 
الأنوار. ج ١8‏ ص 59. . وانظر أيضاً: النهاية. ج 4 ص 0١‏ (قرن)؛ لسا ن العرب. ج 17 ص 7374 (قرن). 


كتاب فضل العلم / باب صفة العلم وفضله وفضل العلماء 7١‏ 
وتأويل الجاهلين». 


والمسترشدين بهم كالعلماء المحقّة من الفرقة الناجية تغِيرَ المجاوزين الحدّ من الذين 
وصل إليهم العلم والحديث,. وغيّروه لأهوائهم بالزيادة, أو النقصان. أو التصحيف. 

والانتحال أن يدّعى لنفسه ما لغيره. كأن يدّعى الآية. أو الحديث الوارد فى غيره أنه فيه. 
أبعي دايعال ليه الف أنه وضل إليه بادديكلانب على بزل الل 836 سيد إليه 
الأحاديث الموضوعة. والمبطلين الذين ضيّعوا الحقّ وأخفوه. وجاؤوا بالباطل وقرّروه. 

(وتأويل الجاهلين) تنزيلهم الكلام على خلاف الظاهر من المعانى الباطلة كما فعله 
الملاحدة مثلاً. والتأويل نما يصحّ ويجوز من العالم بل الراسخ فى العلم. 

ثم لاايذهب عليك أن المراد بأخذ العلم عن الأئمّة 8 أعمّ من أن يكون بلا واسطة, أو 
بوساطة العدول من الرواة حتى تنتهى السلسلة إليهم 0 وحينئذ فلا إشكال فى زمان الغيبة 
الكبرق»لأن الطالك امن هذا الرمان يكن من أذ العلم عدهم بال ننطة, ورهذا الفكار يكف 
للنجاة. كيف لا. وأكثر الطالبين فى زمان ظهورهم المتفرّقين فى البلاد. بل بعض حاضري 
البلد العا كه ورين ماكحا عدر اكلم عنؤم ها برسناظة امتح ايند رضي الله عنهم 
مع تمكنهم من الوصول إلى جنابهم. فإذا كان هذا كافياً في زمان الحضورء ففى زمان الغيبة 
بطريق أولى. 

نعم ما لم يكن فيه سبيل إلى الأخذ بالواسطة عنهم فى هذا الزمان كمسألة لم يصل إلينا 
دليلها منهم ل بأيّ وجه من الوجوه. فالصواب التوقّف فيه وعدم المصير إلى الأخذ عن 
الجاهل. 

ويحتمل أن يكون معنى الحديث أنّ فين كل مدة وزمان بعد رسول الله يِه إلى انقراض 
العالم ومن جملتها مجموع زمان إمامة حسن بن على العسكري ومحمّد بن الحسن ليك 
إلى انقراض الدنيا ‏ أنمَةٌ ينفون عن العلم لخواصّهم تحريق الغالين إلخ. ولاشك في أن 
ذلك المعنى في زمان الغيبة الكبرى أيضاً متحمّق بالنسبة إلى خواصٌ القائم وخدمه للة. 

ويحتمل أن يكون المراد بقوله: (ينفون عنه) إلخ أنّهم 4 يضبطون العلم كما هو حمّه 


يفنل الكشف الوافى 





عنمان: عن 7 داف فل 0 : «اذا أراة أله بعبد خيراً تَقَهّه في ال 

؟. ال 0 ا امسا و0 ٠‏ عن رِبْعِيّ بن 
ا ا 

© محمّد بن يحيى. عن احمد بن محمد بن عيسى. عن محمّد بن سنان, 
عن إسماعيل بن جابر. عن أبى عبدالله ظة , قال: «العلماءٌ امناكٌ. والأتقياء حضون : 
والأوصياءٌ سادة». 


بحيث لا يضرّه من حيث إِنّه محفوظ مضبوط عندهم (تحريف الغالين) إلخ. 

ويحتمل أن يكون المراد بالعدول العدل الواحد عبرة عنه للمبالغة فى كثرة تحمّق ذلك 
اليكل نيف ورك اكاق النع] لاون عووا دناه تسيب لي الجسماعة ررس ابا لاقن سدور 
عنه قال: ينفون عنه؛ فمعنى الحديث أن فينا أهل البيت فى كل زمان ومدّة بعد رسول 
الله ياف إلى انقراض العالم عدلاً. أي إماماً معصوماً '. فق عن العلم تحريف الغالين أي 
ملظ ريض لفل على ما نهو ظلية نجيكلا حطؤ ةق علدت من كا عدر مشيوط عل 
محفوظ فى ذهنه ‏ فسادٌ وخللء ولا يضرًه تحريف الغالين وانتحال المبطلين وتأويل 
الجاهلين. والتقضوه أن العلم الح المحتوظ م الششاد والعا| من حظيم الوجوه يعد 
النبى إلى انقراض العالم إِنّما يكون عند الأئمّة ي وليس عند غيرهم. فيجب لطالب الحقٌ 
أن يأخذه منهم سواء كان بلا واسطة أو بوساطة أو بوسائط. 

قوله .99: (الصبر على النائبة) [أي] ما ينزل بالإنسان من المهمّات والحوادث. وتقدير 
الشىء: التفكّر فى تسوية أمره وتعديله؛ فتقدير المعيشة عبارة عن جعلها بين الإسراف 
والتقتير. / 

قوله هة: (العلماء) أي الذين علومهم مقتبسة من مشكة النبوّة (امناءً) أي معتمد عليهم. 
موثوق بهم فيما آتاهم الله من فضله من المعرفة والعلم. فيحفظونه حقٌ التحفظ. ويوصلونه 
إلى مستحقّه (والأتقياءٌ حصونٌ) لأنّ بتقواهم واجتنابهم عن المحرّمات يحصل حفظ الأمّة 


١‏ فى النسخة: «عدل» 5 إمام معصوم). 


كتاب فضل العلم / باب صفة العلم وفضله وفضل العلماء ١7‏ 


© وفي رواية أخرى: : «العلماء امنا ::والأضاء حضون : والأوضياء سنادة». 

5 أحمد بن اذرسن ؛ عن محمّد بن حسّان. عن إدريس بن الحسن ٠‏ عن أبي إسحاق 
الكندىي . عن بَشير الدهان. قال : قال أبو عبدالله اة : «لا خيرَ فيمن لا يتففهٌُ من أصحابناء 
يا بشير. إن الرجل منهم إذا لم يَسَعْنِ بفقْهِهِ اختاج إليهم فإذا اتاج إليهم أَدخَلوةُ في باب 
ضلالتهم وهو لا يَعْلَم». 

“. على بن محمّد. عن سهل بن زياد. عن النوفليٌ. عن السكونيّ. عن 
أبى عبدالهلة, عن ابائه. قال:«قال رسول اللَهيَيية: لا خيرٌ فى العيش إلا لرجلين:عالم مُطاع, 
أو مُستمع واع». ْ 

4. علي بن إبراهيم. عن أبيه. عن ابن أبي عمير؛ ومحمّدٌ بن يحيى؛ عن أحمد بن 
محمّد. عن ابن أبي عمير. عن سّيف بن عميرة, عن أبي حمزة, عن أبي جعفرلة, قال: 


عن نزول العذاب عليهم فى الدنيا. ويدفع الله بهم البلاء عن غيرهم كالحصن بالنسبة إلى 
الملنة: 

والسادة جمع السيّد وهو الرئيس المطاع الذي لم يكن لأحد الخروج من طاعته. أي 
الأوصياء أمراء على العلماء والأتقياء وغيرهماء يأمرونهم بالتعلّم والحفظ والتعليم والتقوى. 
وباتّباع العلماء والمتّقين فى أمور الدنيا والدين. وينهونهم عمًا يضادها. 

والمنار موضع النور وعَلَمُ الطريق, والمراد به المهتدى به'. 

قوله #ة: (إن الرجل منهم) أي من أصحابنا. 

وقوله: (احتاج إليهم) أي إلى المخالفين فى حال شذة التقيّة. أو فى موضع لا يجد أحداً 
من فقهاء الأصحاب ليستغنى عنه (فإذا احتاج إليهم) راجعهم وعاشرهم وجالسهم. وإذا 
فعل كذلك أدخلوه في باب ضلالتهم (وهو لا بعلم) أي يُحَسَن الشيطان قولهم وعملهم في 
نظره فيميل إليهم؛ ويدخل في باب ضلالتهم من حيث لا يشعر'. 

قوله #2ة: (أو مُستمع واع) تقول: وعيثٌ الحديث. إذا فهمنّه وحفظتّه. 


.١‏ قارن الحاضية على أصول الكافي للنائيني. ص ل 
”. قارن الحاشية على أصول الكافي للنائيني. ص .1١١-٠٠١‏ 


»)1 الكشف الوافى 





«عالم ينتفع بعلمه أفضّل من سبعين ألف عابد». 

ا الحسينٌ بن محمّد. عن أحمد بن إسحاق, عن سعدانَ بن مسلم. عن معاوية بن 
عمّار. قال: قلت لأبي عبدالله4ة : رجل راويّةٌ لحديثكم يَيْثُ ذلك فى الناس. ويُشَدَّدُهُ فى 
قلوبهم وقلوب شيعتكم . ولعلّ عابدأ من شيعتكم لِيسَتْ له هذه الرواية؛ أيُّهما أفضل؟ قال: 
«الراوِيّهُ لحديثنا يَشْدَ به قلوب شيعتنا أفضل من ألفٍ عابد». 


قوله '#ة: (رجلٌ راويّةٌ لحديئكم) 

الراوية كثير الرواية, والهاء للمبالغة. 

وقولة: (يَبِثْ ذلك اقفن الناس ويسدّد) أى يتشتر حتديدكم فيما بين النامن ويقورةسديداً. 
أي مستقيماً (فى قلوبهم) أي في قلوب الناس سواء كان موافقاً أو مخالفاً. (و) في (قلوب 
شيعتكم) من عطف الخاصٌ على العامٌ؛ لزيادة الاهتمام. وفى بعض النسخ: «يُشَْدْده» بالشين 
المعجمة, أي يوثقه ويجعله ثابتأً محكماً فى قلوب الموافقين والمخالفين. وعلى النسخة 
الأولى يحتمل هذا المعنى أيضاً؛ لأنّ التسديد قد يراد به التوثيق: بل حمله على هذا أوفق 
للجواب حيث قال: (الراويةٌ لحديثنا يَشْدٌ) بالشين المعجمة, أي يقرّي (به قلوبٌ شيعتنا 
أفضلٌ من ألف عابد) فيه إشعار أن الفضيلة باعتبار النشر بين الشيعة وإخبارهم به لا بين 
المخالفين؛ فإنّه ربما ينافى التقيّة. 

فإن قلت: لِمْ قال فى هذا الحديث: «أفضل من ألف عابد» وفى الحديث السالف «أفضل 
من سبعين ألف عابد»؟ 

قلنا: للفرق بين العالم الذي ينتفع ويعمل بعلمه. وبين راوية الحديث الناشر؛ لأنْ الثاني 
حافظ للحديث ناقل له. ولا يلزم أن يكون عالماً بما يرويه ثم عاملاً به. فهذا إنّما هو فضل 
الراوي من حيث الرواية فقط. وما ذكر فى الحديث الأول إِنّما هو فضل العالم العامل بعلمه. 

زمدلم يد السديية جميناً أن الماك القائل افطل من سفين زاوية احور ابه 
قلوب الشيعة. نعم. لو اجتمع الأمران فى شخص اجتمع الفضلان فيه. على أَنّه قد يعبر 
بالألف عن الكثيرء وليس المقصود به تعيين العدد'. 


.٠١؟-1١١١ قارن الحاشية عل ىأصول الكافى للنائينى» ص‎ .١ 
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باب أصناف الناس 

.١‏ علي بن محمّد ٠‏ عن سهل بن زياد؛ ومحمّد بن يحيى 6غ أحمة نو كلد دن 

عيسى جميعاأ ,عن ابن محبوب؛ عن أبي أسامة 00 عن أبي حمزة, عن 

ل الي بور را 

عَلِمَ عن عِلّم غيره.وجاهل مُدَّعَ للعلم لا عِلّمَ له. مُعجَب بما عنده قد قَتَتَنْهُ الدنيا وقَتنَ غيرَهُ 


باب أصناف الناس ١‏ 

قوله 92ة: (إنَ الناس آلوا بعد رسول الله يَإيْةٍ إلى ثلاثة) إلخ 

أقول: يمكن حل هذا الحديث بوجهين: 

الأوّل: «إنّ الناس آلوا» أي رجعوا «بعد رسول الله يليد إلى ثلاثة» أقسام؛ يعنى صاروا 
ثلاثة أصناف: 

الصنف الأوّل: أئمّة الهدى يك وإليه أشار بقوله: (عالم على مُدىٌ من الله) أي عالم 
بالمعارف الإلهيّة والعلوم الحقيقيّة والمسائل الشرعيّة الواقعيّة على هدى من الله» أي 
مستقرًاً على هدى من جانب الله؛ يعني كان علمه وهبياً بتأييد من الله وحسن هدايته. 

وقوله .9ذ: (قد أغناه الله يما علم) أي بما علم من الله (عن علم غيره) يعنى ليس علمه 

والصنف الثاني: أئمّة الضلال وتوابعهم. وأشار إليه بقوله: (وجاهل 3 للعلم) إلى قوله: 
(ومتعلم) والمراد بالجاهل إمّا مقابل العاقل الكامل. أي ناقص العقل. وإمًا من يتّتصف 
بالمعنى المشترك بين جهلّي المركّب والبسيط؛ فإن صاحب الجهل المركّب يدّعى العلم؛ 
لاشتباه جهله بالعلم ولا علم له معجب بما عنده من التصوّرات الفاسدة. والتصديقات 
الباطلة (قد فتنته) أي أضأته الدنيا عن الحقٍّ (وفتن) أي أضل ذلك الجاهل «غيرّهه من توابعه. 





.١‏ العنوان من هامش النسخة. 


5 الكشف الوافي 
ومُتعلّم من عالم على سبيل هُدّى من الله ونّجاةٍ. ثم هلكَ من ادّعى. وخابٌ من افْتّرى». 


وصاحب الجهل البسيط يدّعى العلم بإسناده إلى نفسه بالأكاذيب والمفتريات على الله 
وعلى رسوله ونحوها ولا علم له. معجب بما عنده من الجعل والتزوير. 

والصنف الثالث: توابع أئمّة الهدى نيك وشيعتهم, وأشار إليه بقوله: (ومتعلّم من عالم على 
سبيل هُدىٌ من الله ونجاة) أي من عالم يستقرَ ذلك العالم على سبيل هدى من جانب الله 
وسبيل نجاة منه. والمراد بالتعلّم من العالم أعمّ من أن يكون متعلّماً من العالم ابتداءً أو 
بواسطة أو بوسائط. سواء كان علمه يقينياً برهانياً أو ظَنّياً. اجتهادياً أو تقليدياً. حاصلاً من 
اتباع صاحب أحد العلمين الأوّلين من المتعلّمين. 

وقوله /2: (ثمّ هلك من ادّعى. وخاب من افترى) أي بعد انقسام الناس إلى ثلاثة أقسام. 
هلك فى الآخرة بالعذاب ١‏ الأبدي القسم الأوّل من الصنف الثانى؛ لعمله بمقتضى جهله. 
وادّعائه العلم من الله لنفسه. والبقاء على ضلاله. وإضلاله لامي را ناه للحق. وإعلائه 
للباطل «وخاب» وخسر؛ لقوله على الله من غير علم. والافتاء فى حكم الله من غير دليل. 
والافتراء على الله كما قال تعالى: لأَرَأَيْتُمْ ما أَنّْلَاللَهلَكُمْ مِنْ رِرْقٍ فَجِعَلْتُمْ مِنْهُ حراماً وَحَلالا 
قن آش أَذِنَ لَكُمْ أم عَلَى الله تَفْتَرُونَ» '. 

وإنّما خصّ القسم الأوّل ‏ يعنى أثمّة الضلالة من الصنف الثاني بالهلاك مع اشتراك 
القسمين فيه؛ لأنهم الأصل فى العذاب. ولأنّ عذابهم أشدٌ من عذاب متبعهم. 

والثاني: أن الناس اتّبِعوا وجير فى دينهم بعد رسول الله يَِيتَةٍ إلى ثلاثة أصناف: 

بعضهم اتبعوا أثمّة الهدى مك بلا واسطة, وإليه أشار بقوله: «آلوا إلى عالم؛ إلى قوله: 
«وجاهل»). 

وبعضهم انّبِعوا أثمّة الضلالة: وإليه أشار بقوله: «وجاهل» أي وآلوا إلى جاهل مدع إلخ. 

وبعضهم انّبعوا علماء المحمّة من الفرقة الناجية. وإليه أشار بقوله: «ومتعلم» أي والوا إلى 


متعلم من عالم إلخ. 


.04:01١( فى النسخة: «بعذاب». ".يونس‎ .١ 
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. الحسين بن محمّد الأشعريّ. عن معلّى بن محمّد م و ار 
أحمدَ بن عائذ. عن أبي خديجة سالِمٍ بن مُكْرَم ٠‏ عن أبي عبدالله لية. قال: «النّاسٌ ثلاتة 
غالة: ومتعلةوغفام, 

*. محمّد بن يحيى, عن عبدالله بن محمّد. عن علي بن الحَكم . عن العلاء بن رَرِينٍ. 
عن محيّد بن مسلم. عن أبي حمزةٌ الثمالي. قال: قال لي أبو عبدالله ة : «اغْدٌ عالماً. أو 
متعلّماً. أو أَحِبّ أهلَ العلم, ولا تكن رابعا فتَهْلِكَ بِبُعْضِهم». 

5 يي 5 .عن يونس ٠‏ عن جميل اا 


وقوله: «ثمّ هلك» إلخ إشارة إلى أن الفرقة الثانية هالكة؛ لهلاك أئمّتهم. وخاسرة؛ 
لخسرانهم. والفرقتين الباقيتين ناجيتان. 

قوله 32: (الناس ثلاثة: عالم) 

بالعلم اليقينى بالمعارف الإلهيّة والعلوم الحقيقيّة. وجميع الأحكام الشرعيّة الواقعيّة 
كالأئمّة 6ة. 

(ومتعلم) من العالم الحقيقى. سواء كان ابتداءً أو بواسطة أو بوسائط. وسواء كان علمه 
اجا يس ل يمع يني رارك احطياة .ا قينا ركيد تان ويد حصي لدف 
ل ل 0 ء كان التعلم صنعة لهم أم 
لا. بل يستفيدون فى الجملة فى بعض الأحيان عن العلماء الذين هم يتعلّمون منهم كه 
كعوامٌ الشيعة, وهم الذين سيعبّر عنهم آنفاً' بمحبٌ أهل العلم. وأمّا بعض العوامٌ الخارج عن 
ذلك المعنى فإطلاق اسم الشيعة عليه مجاز ليس بشيعة حقيقة؛ لأنّه لا يحبّ أهل العلم. فلا 
يحبٌ أهل البيت. فليس بشيعة, ووجه تخصيص العالم وتعميم المتعلّم فى هذا الحديث 
كما فعلناه. 





.١‏ فى الحديث الآتى. 
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فنحن العلماكً وشيعتّنا المتعلّمون. وسائدُ الناس عَتاٌ». 





قوله 4 فى الحديث المسطور فى آخر الباب: (فنحن العلماء وشيعتنا المتعلّمون وسائر 
الناس غثاء) ١ ١‏ 

والعْئاء ‏ بضمَ الغين المعجمة وبالثاء المثلثة والمدّ : ما يجىء فوق السيل مما يحمله من 
الإيفيو الوح وعرق دالمر اوتاه ٠‏ زال العام ومتطي راع البطالة: 

قوله .هة: (أغدٌ عالماً) 

أي كن فى كلّ صباح عالماً. وليس المراد بالعالم فى هذا الحديث المعنى المذكورٌ فى 
حديثى: السابق واللاحق, بل المراد به الذي اكتسب علم الدين من الأئمّة ف ابتداء كان و 
بواسطة أو بوسائط؛ يعنى اكتسب اليقين منهم فيما يمكن تحصيل اليقين فيه. واكتسب الظنّ 
عن فالا يمك :ذلك وم أخد انطام لجسل السدكور اق النحديدى. 

وقوله 2ة: (أو متعلّماً) أي أو أغد متعلّماً من العالم بهذا المعنى. والمراد بالمتعلّم هاهنا 
من جعل التعلّم صفة له. وهو المعنى العرفى المعبّر عنه بطالب العلم لا المعنى اللغوي 
الصادق عليه. وعلى من استفاد بعض المسائل فى بعض الأحيان. 

وقوله .39: (أو أحبٌ اهل لمك )الى النابالمكيد لكات ددن سمت اهن 
العلم محبّ للعلم. ومحبٌ العلم يأخذ العلم فى الجملة ووقتّ الاحتياج إلى العمل ولو كان 
تقليدأً من أهله. وبذلك يندرج في تحت المتعلّم بالمعنى العام وأيضاً محبّ أهل العلم 
يردّد عندهم ويعاشرهم ويجالسهم. وذلك يوجب استفادته منهم احياناء واندراجه في 
سلك المتعلّم بالمعنى المذكور. فلا ينافى ذلك تثليث القسمة فى حديثى: السابق واللاحق. 
بل هما أشمل من هذا؛ أن تلك الأقسام الثلاثة مندرجة فى تحت المتعلّم المذكور فيهما. 

والقسم الرابع هو ما يعبّر عنه فيهما بالعُثاءء فبقى القسم الأول فيهما وهو العالم بالمعنى 
الذي يعبّر عنه عن الائمّة جية. 

وقوله نى: (ولا تكن رابعاً) أي خارجاً من سلسلة أهل العلم وأحبّائهم. فتهلك 
بالعذاب الأبدي بسب أن العلماء يبغضونك؛ لأنّ من لم يحبّ أهل العلم ومن جملتهم 
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باب ثواب العالم والمتعلّم 
١‏ محمّدٌ بن الحسن وعلىٌ بن محمّد . عن سهل بن زياد ؛ ومحمّد بن يحيى. عن 
أحمد بن محمّد جميعاً. عن جعفر بن محمّد الأشعريّ. عن عبدالله بن ميمون القدّاح؛ 
وعلىّ بن إبراهيم. عن مله عن حمّاد بن عيسى, عن القداح, عن أبي عبد لله ل , قال: «قال 
رسو لالَهيَنِةُ: من سَلَّكَ طريقاً يَطلْبٌ فيه عِلْماً سَلّكَ اللّه به طريقاً إلى الجنّة. وإنّ الملائكة 


أهل البيت :84 يبغضه العلماء. بل يبغضه الله ورسله والملائكة أجمعون '. أو لأنْ من لم 
يحبّهم من حيث إِنَّهِم أهل العلم لم يحبّ المعلّم. ومن لم يحبّ المعلّم يبغضه العلماء. 
وذلك يوجب هلاكه. وحينئذٍ فقوله: «يبغضهم» إضافة إلى الفاعل. 

أو معناه فتهلك بسبب أَنّك تبغض العلماء. وهذا بناء على أنّ عدم حبّه للعلماء من حيث 
إنهم علماء إنما يكون سببّ عدم حبّ العلم؛ لحبّ الجهل الذي [هو] صفته. وذلك يقضىي 
لصاحبه إلى بغضهم فهلك. وحيئئذٍ فقوله: «يبغضهم؛ إضافة إلى المفعول. 


باب ثواب العالم والمتعلم' 

قوله .4ة: (يغدو الناس) 

أي يكونون في كل صباح على ثلاثة أصناف. وشرح الباقى يظهر مما مر 

فوله يَيَةِ: (من سلك طريقاً يطلب فيه علماً) أي علماً نافعاً. ولا سيّما علم الدين, 
والضمير للطريق أو السلوك, والجملة صفة أو حال؛ يعني تفكّر في تحقيق مسألة. أو أخذ 
سافر للوصول إلى موضع تيسّر له فيه تحصيل العلم, أو تصمّح الكتبء أو نحو ذلك. 

وقوله يَهُ: (سلك الله به طريقاً إلى الجنّة) أي أدخله الله طريقاً يوصل سلوكه إلى 
الجنة. أو هداه الله إلى الحقٌّ ووققه للخير. والمراد بوضع الجناح: خفضه. وهو 
عبارة عن الشفقة والرحمة والتواضع له. تعظيماً لحقه أو إعانة له فى قوله تعالى 





.١‏ فى النسخة: «أجمعين». ”. العنوان من هامش النسخة. 


95 الكشف الوافى 
لنَضَعُ أجنحتّها لطالب العلم رضاً به. وإنّه يُستغفرٌ لطالب العلم مّن فى السماء ومن فى 


وَاخْفِض لَهُما جَناح الذّلّ مِنَ الرَّحْمَةِ» .١‏ 

وقوله 42: (رضاً به) أي بطلب العلم أو بطالبه لطلبه؛ يعنى لأنّه يرتضى طلب العلم. أو 
طالبه لطلبه؛ أو لارضاء طالبه. 

وقوله إة: (يستغفر لطالب العلم مّن فى السماء ومن فى الأرض حتّى الحوت). 

أقول: يعنى يستغفر لطالب العلم من في السماء ومن في الأرض من الملائكة حتَّى 
الملك الموكّل على الحوت فى البحر. والمقصود أنّه يستغفر له جميع الملائكة: ملائكة 
السماوات وملائكة الأرضين حتّى الملائكة الموكلين على الحيتان فى البحار. 

ومسل أن كوو حر على فين النجهر ليه و كلرل إكا بماد قال اتن اي 
السماء» مقدّراً. أي تلد الطالت ملعل مةوو نح القند الشايك ابكار لايع 
ذي حياة» والمُستّغفر الملك. والتعبير بلفظة «مّن» ‏ وهى لذوي العقول ‏ لتغليب ذوي 
العقول على غيرهم. 

ويحتمل أن يقال: لمّا كان غاية وجود الجنّ والإنس المعرفة, أو العبادة المستلزمة لها 
ولو لم يكن التعليم والتعلّم مطلقاً ‏ لما بقوا طرفة عين؛ لقوله تعالى: #وَما خَلَفَتُ الجن 
وَالإِنْسَ إِلا لِيَعْبُدُونِ» ' 

قد يقال: أي ليعرفونء وكان بقاء سائر الحيوانات ببركة بقاء العالمين العابدين من 
المكلّفين كما يظهر من الحديث. وكلّ ذي شعور سواء كان عاقلاً أم غير عاقل يريد بقاءه 
وصلاح حاله وسقوط ما ينجرٌ إلى زواله وسوء حاله. وكلّ ما يتوقّف عليه ذلك المطلوب 
يكون مراداً ومطلوباً له سواء كان مشعوراً به" أم لاء فطلب ذلك المطلوب ورغبته وإرادته 
من الجنّ والإنس وسائر الحيوانات متضمّن لطلب ما يتوقف عليه حصول ذلك المطلوب 
لهم من إبقاء طالب العلم وإصلاح حاله وإن كان من حيث لا يشعر. فظهر من هذا أنْ كل 


١.الاسراء :)١97(‏ 731. ؟. الذاريات (01): 03. 


". فى مرآة العقول: «له». 


كتاب فضل العلم / باب ثواب العالم والمتعلم ١‏ 


الأرض حتّى الحوت فى البحر. وفضل العالم على العابد كفضل القمر على سائر النجوم ليلة 
البدر. وإنّ العلماء ورثة الأنبياء. إن الأنبياء لم يورّثوا ديناراً ولا درهماً. ولكن ورّثوا العلم, 
فمَن أَخَدَّ منه أخذ بحظٌ وافر». 

؟. محمّد بن يحيى, عن أحمد بن محمّد. عن الحسن بن محبوب. عن جميل بن 
صالح. عن محمّد بن مسلم. عن أبي جعفرءية. قال: «إِنَّ الذي يُعلّم العلمٌ منكم له أجِرٌ 
مثلّ أجر المتعلّم. وله الفضل عليه. ار يي 


ذي شعور من الجنّ والإنس وسائر الحيوانات يطلب المغفرة؛ يعنى إصلاح الحال الحاصل 
بن كز الولات والشاو عن التاتبات: أومن النبيت؟ على الفراظ الليستقيم المفضى إلى 
الاق والنسياة الاي لذن رورن كا .علب محفنية بإ ,لت كلو لو مسقن لقال مدن 
حيث لا يدري. ش 

ثم الملائكة أيضاً يستغفرون له لأمر" الله تعالى. ولحبّهم العلماء. ولإرادتهم ببقاء ؟ ذلك 
الأنواع, فكل عاقل كامل من ذوي العقول عِلوياً كان أو سِفْلياً يطلب المغفرة لطالب العلم 
من حيث يدري, وكلّ جاهل ناقص العقل من ذوي العقول وكلّ مالا يعقل من ذوي الحياة 
يطلب المغفرة له من حيث لا يدري ؟ 

ويحتمل أن يكون المراد بطالب العلم المعنى اللغوي الشامل للعرفي وللأنبياء 
والأوصياء أيضاً؛ لأنّ كلهم يطلبون العلم من الله تعالى. وحينئذٍ الاستغفار هو طلب صلاح 
الحال بالتثبيت على الصراط المستقيم الموجب للبقاء والنجاة. 

وقوله: (وفضل العالم) إلخ. ظاهر. 

قوله /ة: (إنَّ الذى تعلم العلم) 

أي العلم الحقٌ النافع, ولا سيّما العلوم الدينيّة وأحاديث أهل البيت :©ه. 

وقوله 22: (وله أجر مثل أجر المتعلم وله الفضل) ظاهره مساواة أجر التعليم والتعلّم 








.١‏ فى المرآة العقول: «و التثبّت». ؟. في مرأة العقول: «بأمر». 
". فى مرأة العقول: «يقاء. 
؛. نقل هذه الحاشية بطولها العلامة المجلسي كه في مرأة العقول. ج .١‏ ص ١١1‏ بعنوان «قيل». 
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فتعلّموا العلم من حَمَلَةَ العلم ' وعلّموه إخواتكم كما علمكموه العلمائ» 

و علي بن إبراهيم عن أحمدَ بن محمّد البرقي ٠‏ عن علي بن الحَكم عن عليّ بن 
أبي حمزة, عن أبي بصير, قال: سمعثٌ أبا عبدالله كه يقول: «من عَلّمْ خيرأ فله مثل أجر من 
عَمِل به». قلت: فنْ علّمَه غيرّه يجري ذلك له؟ قال : «إن علّمه النَاسّ كلّهم جَرى له» . قلت: 
فإن مات؟ قال: «وإن مات». 


لكن فى الرعيّة؛ لأنّ الكلام فيهم كما يدل عليه قوله: (منكم) وعلى هذا ففضل المعلّم 
على المتعلّم بحسب الرتبة والشرف؛ لأنّ المعطى والمفيض أعلى رتبة وأشرف من المعطى 


والمفاض. 

ويحتمل أن يكون المراد بيان أن أجر المعلّم أكثر من المتعلّم. فمعناه أن للمعلّم مثل 
ثواب المتعلّم؛ وله الفضل عليه في الثواب. 

وقوله 49: (فتعلّموا العلم من حَمَلّة العلم. وعَلّمُوه إخوائكم) تفريع على سابقه. أي 
فتعلموا وعلّموا لتحوزوا ثوابهما مع فضل التعليم. 


وقوله: (كما علمكموه) أي من غير زيادة ونقصان وتصرّف فيه. 

قوله: (قلت: فإن علمه غيره) إلخ 

أي إن علّم المتعلّم ذلك الخير غيره يجري ذلك الفضل للمعلّم الأوّل؟ قال: إن علّم 
المعلّم الثانى ذلك الخير (الناسّ كلّهم) ولو بوسائط كثيرة «جرى؛ ذلك الأجر باعتبار تعلّم 
كلّ أحد للمعلّم الأول لأنّه مبدأ هذا التعليم ومنشؤه. 

(قلت: فإن مات) المعلّم الأوّل وعلم الثاني الثالث والثالث الرابع وهكذا جرى ذلك 
الأجر باعتبار كلّ واحد من التعاليم للمعلم الأوّل؟ 

(قال: وإن مات) جرى ذلك الفضل له باعتبار كلّ واحد من التعاليم. ومن هذا علم حال 
تئر المتعلمين: 

ويحتمل بعيداً -كما قيل أن يكون معناه أنّه إن علّم المعلّم ذلك الخير غير من عمل به 
يجري ذلك الأجر يعني أجر من عمل به للمعلم. 

وكأنٌ السامع توهم أن ذلك الأجر لعلّه إِنْما بحصل للمعلّم إذا عمل المتعلّم بذلك 


كتاب فضل العلم / باب ثواب العالم والمتعام نشي 


5. وبهذا الإسناد. عن محمّد بن عبدالحميد عن العلاء بن رزين ٠‏ عن أبي عبيدة 
الحذاء. عن أبي جعفر 8# قال : «من عَلَمَ باب هُدّى فله مثل أجرٍ من عَمِلَ به. ولا ينص 
أولئك من أجورهم شيئاً. ومن عَلّمّ باب ضّلالٍ كان عليه مثل أوزارٍ من عَيِلٌَ به. ولا يُنَقَصُ 
أولئك من أوزارهم شيئاً». 

ه. الحسين بن محمّد. عن علىّ بن محمّد بن سَعْد. رَفَعَه. عن أبي حمزةً, عن علىّ بن 
الحسين .9 . قال : «لو يَعلمُ النّاسُ ما في طلب العلم لَطَلَبوه ولو بِسَفْك المّهجٍ وخّوضٍ 
لجح إن الله - تبارك وتعالى - أوحى إلى دانيال أن أمقّتَ عبيدي إلىّ الجاهل العقع د 


الخير. وأمًا إذا لم يعمل فربّما لا يحصل ذلك الأجر له. فأجاب عنه هه بأنّهِ إن علّم المعلّم 
ذلك الخير كل الناس ‏ وظاهر أنّ من جملتهم جمع لا يعملون به جرى باعتبار تعليم كل 
واحد منهم له ذلك الأجر. 

وقوله: (قلت: فإن مات) إلخ. أي فإن مات المعلم وعمل المتعلّم بذلك الخير بعد موته 
يجري له مثل أجر هذا العمل الصادر عن المتعلّم بعد فوت المعلّم (قال: وإن مات) يجري 
له ذلك. 

قوله 22ة: (من علّم باب ضلالٍ كان عليه مثل أوزار من عَمِلَ به) 

أي لأجل هذا التعليم؛ وليس له شىء من أوزار من عمل به. يدل على ذلك قوله: «ولا 
يُنْقَضُ أولنك من أوزارهم شيئاً) فلا ينافى هذا قوله تعالى: #وّلا تَزِرٌ وازِرّة َوَزْرَ أخرئ» ١‏ ء' 

قوله 9: (لو يعلم الناس ما فى طلب العلم) 

أي من الفضل والشرف والرتبة والثواب (لطلبوه ولو بِسَفْك المُّهّج) أي بإراقة الدماء. 
والمراد التعرّض للمخوفات التى يسفك فيها الدماء وهى مظنة. 

والخوض: الذهاب في قعر الماء. و(اللجج) جمع لجّة بتشديد الجيم وهو معظم البحر 

وقوله تعالى: (إنَ أممَتَ عبيدي) أي أبغض عبيدي (إلىّ الجاهل) أي ناقص العقلء أو من 
لم يأخذ العلم من ن أهله. والمراد بأهل العلم أعمّ من الأئمّة بة. أو من أخذ علمه منهم ابتداءً 
اوتوامظة ا يوساظ: 





.١‏ الأنعام (1): 114؛ الإسراء (/10): 6١؛‏ فاطر (56): 18 الزمر (68): /ر 


يل الكشف الوافى 


بحقّ أهل العلم, التاركٌ للاقتداء بهم. وأنّ أُحَبّ عبيدي إلىّ التقىٌ الطالبُ للثواب الجزيل, 
اللازمٌ للعلماء, التابعٌ للحلماء, القابل عن الحكماء». 


5 على بن إبراهيم ٠‏ عن أبيه عن تاضبن ميقن .عن سليمان بن داود المِنْقَريّ, ٠‏ عن 
حفص بن غياث. قال : قال لي أبو عبدالله !ىه : «مَن َعَلْمَ العله غيل به وغلم نه: ٠‏ دعِيَ 


وجعل «التقى» في مقابل «الجاهل؛؛ لأنّ التقوى. أي الاجتناب عن المنهيّات. من آثار 
كمال العمل المقابل للجهل. فكلّ سوء إِنّما يصدر من الإنسان بسبب جهله ونقص عقله؛ 
لغلبة قوّتى ' الشهويّة والغضبيّة على عقله. ومنعهما العمل بمقتضاه. يدل على ذلك قوله 
تعالى: 9إنّمَا التَوْبَةُ عَلَى الله لِلّذِينَ يَعْمَلُونَ السّوءَ بِجَهالَة# ' أي لمن يعمل سوءًٌ بسبب 
نقصان العقل المغلوب عن القَوّتينء فكل من يعمل سوءً إِنّما يعمل بجهالة. 

والمرادُ بطالب الثواب الجزيل: العلم من قبيل التعبير عن السبب باسم المسبّب. أو من 
باب المبالغة؛ يعنى الطالب للعلم. 

والمرآدٌ بملازمة العلماء كثرةٌ مجالستهم ومصاحبتهم والاستفادة عنهم. 

و(الحكماء) العقلاء. أي أولوا العقول الكاملة فى أقصى الغاية» والمراد بالحكماء العدول 
الأحدون بالحق والضوات علما وعملة. ش 

والظاهر أنّ المراد بالحلماء هاهنا الأنبياء صنوات الل عليهم كما يشعر إليه لفظ «التابع». 
وبالحكماء الأوصياء ومن يقرب منهم كلقمان وآصف كما يشعر إليه لفظ «القابل». 
وبالعلماء المعنى الشامل لهم ولغيرهم ممّن يأخذ العلم منهم كه 

ويحتمل أن يكون المراد المعنى المختضٌ بمن لا يكون قريباً منهم ويأخذ العلم 

قوله 3: (من تعلم العلم وعمل به وعلم لله) 

الظرف متعلّق بكلّ واحد من الثلاثة كما صرح به فى آخر الحديث. 

و«الملكوت» فعلوت من الملك. بنى للمبالغة كالرهبوت من الرهبة. وهو أعلى 


.١7 النساء (غ8):‎ . ١ فى النسخة: «القوّتى».‎ .١ 


كتاب فضل العلم / باب صفة العلماء م١‏ 


فى ملكوت السماوات عظيماً . فقيل: تَعَلّم لله وَعَمِلَ لله . وعَلَّمَ لله». 
باب صفة العلماء 


١‏ محمّد بن يحيى العطّار. عن أحمد بن محمّد بن عيسى. عن الحسن بن محيوب 
عن معاوية بن وَهْبٍ. قال: سمعث أبا عبدالله 2ه يقول: «اطلبوا العلم. وتّزيّنوا معه بالحلم 
والوّقار. وتواضّعوا لمن تعلّمونه العلم. وتّواضّعوا لمن طلبتم منه العلم, 22111110 


مراتب[سه] الجامعة لتوابع المُلك ولوازم السلطنة من كثرة الجنود والأتباع المسخّرين 
القائمين باوامر الملك المطيعين له وكثرة ايات العظمة والجلالة. فقد يطلق ويراد به الملكث 
وسلطانه وهو وصف لله تعالى. وقد يطلق ويراد به آيات العظمة والجلالة وآثار الملك 
والعلطة ووقهيقارة :دراه البكتوو السخرين. 

والمراد بملكوت السماوات هاهنا إمّا الآيات كما قيلء. فقوله: (دعى فى ملكوت 
السماوات عظيماً) أي سمي فى الآيات السماويّة -وهى أعظم الأينات 5 أهمل 
السماوات له وهم الملائكة والأرواح العلويّة -عظيماً. 1 

أو المراد الجنود السماويّة وهم الملائكة والأرواح؛ أي يسمّى بينهم عظيماًء ويذكر 
بالعظمة ينهو . 


باب صفة العلماء " 
قوله يكة: (تزيّنوا معه بالحلم والوقار) 
الحلم هاهنا ما بمعنى العقل. أي كمال العقل بحسب الكسب. أو بمعنى الأناة وترك 
النزاع والجدال. أو بمعنى الوقار. وحينئذٍ قوله: (والوّقار) يفسّره. 
وقوله: (تواضعوا لمن تُعلّمونه العلمّ وتواضعوا لمن طلبتم منه العلم) يعنى تواضعوا 
.١‏ قارن الحاشية عل ىأصول الكافي للنائيني. ص .١١١-١١١‏ 
". العنوان من هامش النسخة. 


١1‏ الكشف الوافى 


ولا تكونوا علماء جبّارين فيَدْهَبَ باطلكم بحقكم». 

". على بن إبراهيم. عن محمّد بن عيسى. عن يونسٌ. عن حمّاد بن عثمان. عن 
الحارث بن المغيرة النصريّ, عن أبي عبداللهة فى قول الله عنَّ وجل: (إِنّمَا يَحْشَى لله مِنْ 
عِبَاده الْعُلَمَتَوًا» قال: «يعني بالعلماء من صَدَّقَ فعلّه قولّه. ومن لم يُصَدَّق فعله 


للمتعلّم قبل التعليم وفي حاله ليتمكّن من السؤال والبحث والفحص والاستكشاف. 
وتواضعوا للمعلّم بعد الفراغ من التعلّم؛ لأنّه معدٌ لتعليم آخر. 

وقوله: (ولا تكونوا علماء جبّارين) أي متكبّرين (فِيَذْهَبَ باطلكم) أي جبّاريتكم 
وتكبركم «بحمّكم» أي بعلمكم, فلا يبقى العلم عندكم؛ وارتحل عن قلبكم, أو بشرفكم 
وفضلكم بالعلم, أو بثواب تعليمكم وتعلمكم؛ فإنّه مع التكبّر لا يبقى. شرف وفضل. ولا 
يتحمّق استحقاق ثواب التعليم والتعلّم. 

قوله 30: (يعنى بالعلماء من صدّق فعلّه قوله) 

أقول: المراد بمن صدّق فعله قوله مّن استكمل ' القوّة النظريّة بحيث لا يتكلم إلا بالحق 
وعلى وفق علمه. واستكمل القوّة العمليّة بحيث لا يفعل إلا على وفق علمه وطبق قوله. 
فيكون فعله مصدّقاً لقوله. 

وبعبارة أخرى كما قيل' ‏ المراد به من كان ذا علم ومعرفة ثابتة مستقرّة في قلبه 
استقراراً لا يغلبه معه هواه. وتلك المعرفة الثابتة الراسخة فى قلبه كما تدعوه" إلى القول 
والاقرار باللسان. تدعوه إلى الفعل والعمل بالأركان. فيكون فعله مصدّقاً لقوله. والعالم بهذا 
المعنى وهو الحقيق بأن يسمّى باسم العالم -له خشية من ربّه؛ لأنّ الخشية تقتضى الإطاعة 
والانقياد قولاً وفعلاً. والجرأة على العصيان كما يصدر عمّن [لم] يكن عالماً بهذا المعنى ‏ 
لا يجامع الخشية الحقيقيّة إنّما تكون للعالم بهذا المعنى وهو العالم الكامل في علمه. 





.١‏ فى النسخة: «استكمال». 
. قائله الميرزا رفيعا النائيني في الحاشية عل ىأصول الكافي. ص .١١١‏ 
. فى النسخة: «يدعوه». وكذا في المورد الآتي. 


كتاب فضل العلم / باب صفة العلماء يفن 


قولّه فليس بعالم». 

ىو عدّةٌ من أصحابناء عن أحمد بن محمّد البرقيّ .عن اتماعيل:سن مهران. د 
أبي سعيد القمّاط. عن الحلبىٌّ. عن أبي عبد الله 9ه . قال: «قال أميرالمؤ منين هة: ألا أخيدكم 
بالفقيه حقّ الفقيه؟ من لم يُقَنْطِ الناسّ من رحمة الله, ولم يُوْمِنْهم من عذاب الله. ولم يرخص 
لهم في معاصي الله ولم يتركِ القرآنَ رغبة عنه إلى غيره, ألا لا خيرَ في علم ليس فيه 
َقَهُم ألا لا خيرٌ في قراءة ليس فيها تدب ألا لا خيرَ في عبادةٍ ليس فيها تَفكد». 


قوله ا9ة: (ألا أخبركم بالفقيه حنّ الفقيه) 

بالجرَ بدل من «الفقيه» وحينئذٍ فما بعده خبر مبتدأ محذوف. أي هو من لم يُقنّط الناس, 
أو بالرفع بالابتداء. فيكون ما بعده خبره. 

والفقيه الحقيقى ‏ كما يظهر من الحديث ‏ هو العالم بالدين. العامل بعلمه على وجه 
نبهه 'ة (ظ). فقوله 492: (من لم يُقَنّط) إلى قوله: (ألا لا خير فى عبادة) بيان له باعتبار العلم. 

والمراد أن الفقيه الحقيقي باعتبار العلم ليس إلا من كان متفهماً في علم الدين. مراعياً 
عيضا قن عر سالب الأدلةار الا ررك وال عبان الوااروةاقنبااعين التصي طن خفني 
دون بعضء لا سيّما فيما ورد فى الوعيد والوعد والعفو بملاحظة بعضها مع بعض حتى 
يتبيّن له المراد منهاء وهو التقريب من الطاعة والتبعيد عن المعصية؛ ولم يقتصر على 
ملاحظة البعض دون الباقى. ويعتمد على ما يفهمه بتلك الملاحظة حبّى يقتّط الناس من 
وعد الله ,تدده بالاتحقلة :ما ووو قن الونعيق لتقا كينا قداه ةالو ضتلانة) فاك اليف مقن عن 
الطاعة. ويقرّب من المعصية. ولك ع المراد بما ورد فى الوعيد. فمن يقنط لم يكن فى 
00007 0 0 5000 
الفارظةواقإن "ذلك كالقيط وريه فل اعرذ أزرير حصن لبعر قن تناس أل بطلاب ة اننا 
وز في العنو كبافمل المرجن بقن ذلك أرضا عاعويه بوي هذ العراد ميل كنا يضق 
المراد بأن يجعلهم بين الخوف والرجاء بالجمع بين الآيات والأخبار الواردة فى الوعيد 
والوعد والعفو. ْ 

وكذا الفقيه الحقيقى باعتبار العلم ليس إلا من أخذ بكتاب الله وتدبّر فيه. ولم يرغب 


يل الكشف الوافى 


© وفي رواية أخرى : «ألا لاخيرٌ في علم ليس فيه تَعهُمْ ألا لا خيرٌ فى قراءة ليس فيها 
تدبو ألا لا خيرٌ في عبادةٍ لا فِقَهَ فيها ألا لأخير في نُسُّكِ لا وَرَّعَ فيه». 


عنه إلى غيره من الأحاديث لا تتم إلا بمعرفة كتاب الله. بل الفقيه من تمسّك بالكتاب 
والسنّة معأء فمن أخذ الدين من السئّة وترك الكتاب آخذ' له من غير مأخذه الذى يجب أن 

وكذلك حال الأخباريين الذين يقولون: «لا يجوز العمل بظواهر القرآن مالم يوافقه 
حديث من أهل البيت » لزعمهم أن أحاديثهم قطعيّة السند والدلالة معاً بخلاف ظواهر 
القرآن. فهؤلاء لا يعملون حقيقةً بالظواهر من حيث إِنّها ظواهر القرآن. فوجودها وعدمها 
بالقياس إلى علمهم متساويان. 

فقوله 39: (ألا لا خير فى علم ليس فيه تفهّم) بيان للأوّل. والمقصود أنّ التقنيط وأخويه 
وأمقاليا] نما يسنا من بعلم الهم فى القل: 

وقوله 9ة: (ألا لا خير فى قراءة ليس فيها تدبّر) بيان للثاني. والمقصود أنْ ترك القرآن 
وعدم النمشك به إِنّما ينشأ من الاكتفاء منه بالقراءة فقط من غير تدبّر فيها؛ لأ المتدبّر فيه 
يتمسّك به البتة. 

وقوله: (ألا لا خير فى عبادة ليس فيها تفكر) بيان للفقيه الحقيقى باعتبار العمل؛ يعني 
ليس الفقيه الحقيقى باعتبار العمل من ليس في عبادته تفكّر في عظمة معبوده وآلانه 
وصفاته وأفعاله. وفى أَنّه تعالى ينظر إليه. فلا ينبغى الغفلة عنه وشغل الخاطر بغيره. 

وفى رواية أخرى بدل قوله: «ليس فيها تفكّره: هلا فقه فيهاه أي ليس في عبادته معرفة 
معبوده بصفاته وأفعاله وعظمته وآلائه حاضرةٌ فى قلبه مشاهدة له بل الفقيه الحقيقي من 
يكون فى تمام أوقات عبادته متذكّراً له تعالى غير غافل عنه. فالمراد من الفقرتين واحد 
وإنّما الاختلاف فى العبارة. 

وكذا قوله ل في الرواية الأخرى: (ألا لا خير في سك لا ورع فيه) بيان للفقيه 


١.فى‏ النسخة: «آخذأً». 





كتاب فضل العلم / باب صفة العلماء خرن 


4. محمّدٌ بن يحيى. عن أحمد بن محمّد بن عيسى؛ ومحمّدٌ بن إسماعيل. عن 
الفضل بن شاذان النيسابوريّ جميعاً. عن صفوانَ بن يحيى. عن أبي الحسن الرضالظة . قال : 
«إنّ من علامات الفقه الحلم والصمت». 

ه. أحمد بن عبدالله. عن أحمد بن محمّد البرقىّ. عن بعض أصحابه, رَفَعّه. قال: 
قال أميرالمؤمنين 986 : «لا يكونٌ السّفَهُ والغدَةُ في قلب العالم». 


الحقيقى باعتبار العمل. 

والنحافه ديق الترف وس كرو اأندي؟ العودلة: امار لوقه وك[ لقعا ايه 
العبد إلى الله تعالى. 

والوّرع فى الأصل الاجتناب عن المحرّمات. ثم استعمل للاجتناب عمًا ينبغى الاجتناب 
عنه. فمنه واجبٌ وهو الاجتناب عن المحرّمات. وذلك أدنى مراتب الورع يشترك فيه 
جميع المكلفين. ومنه مندوبٌ وهو الاجتئاب عن الشبهات والمكروهات وذلك أوسط 
مراتبه يشترك فيه أوساط الناس والكاملين. ومنه فضيلةٌ وهو الاجتناب عن فضول الدنياء 
والاقتصار على الضروريات. وذلك أعلى مراتبه الظاهرة تختصٌ بالكاملين, وأمّا المرتبة 
الكاملة الباطنة فهي ترك ما سوى الله تعالى: والاتقطاع عن النفسء والفناء فى التوحيد. 
وذلك الورع الإلهى يختصّ بالأنبياء والأولياء كك. 

قوله : (من علامات الفقيه الجلم والصّمت) 

الجلم ‏ بكسر الحاء المهملة -: العقل. والمراد به هاهنا كمال العقل. ويحتمل أن يكون 
المراد به ترك النزاع والجدال. 

والصمت: السكوت عمًا لا يحتاج إليه. 

قوله ى: (لا يكون السَفَهُ والغِرَّةَ فى قلب العالم) 

أي العالم الكامل فى العلم. 

والسفه: خفة العقل. 

والغرّة ‏ بكسر الغين المعجمة وتشديد الراء : الخدعة. وقد جاء بمعنى الغفلة. وكلاهما 
مناسب للمقام. والمراد بقلب العالم نفسه المجرّدة. 


١‏ الكشف الوافى 





”. وبهذا الإسناد. عن محمّد بن خالد. عن محمّد بن سنان. رفعه. قال: قال عيسى 
ابن مريم ييه : «يا معشر الحواريّين. لي إليكم حاجةٌ اقضوها لي». قالوا: قُضِيَتْ حاجتّك 
يا روح الله. فقام فغَسَلَ أقدامّهم. فقالوا: كنا نحن أحقّ بهذا يا روح الله. فقال: «إِنّ أحوَ 
النّاس بالخدمة العالم نما تواضّعْت هكذا لكيما تَتَواضّعوا بعدي فى الناس كتواضعى 


قوله .4ة: (يا معشر الحواريّين) 

الحواريّين جمع الحواريّ -بفتح الحاء المهملة وكسر الراء وتشديد الياء وهو الناصر أو 
ناصر الأنبياء من متهم والحميم؛ والقصّار. ومنه الحواريّون أصحاب المسيح ليه أي 
العجاره و ارسي افونا ناوي العرار كدق الدون اخلطي واو فرايق كر عسو وق : 
نهم كانوا قَصّارين يحوّرون الثياب. أي يُبَيَضُونها'. 

أقول: سند هذا النقل غير معلوم. وليس فى الكتاب المسمّى بالإنجيل عند النصارى أن 
أحداً منهم كان قصّاراً. بل المذكور فيه أن أربعة رجال منهم كبُطرس واندراوس ويعقوب 
بن زبري ويوحناء كانت صنعتهم صيد السمك. وواحد منهم ‏ وهو مَنَى كان أكل الرباء. 
وصنعة الباقى غير مذكور [ة] فيه. 

واا قالوا: «قُضِيَت حاجتك» على صيغة الماضى المجهول. ولم يقولوا: «نقضوا 
حاجتك»؛ لإفادة قرب الوقوع ورعاية الأدب. ْ 

وقيل: هذه العبارة جملة إنشائيّة للدعاء '. 

وفى أكثر النسخ الصحيحة: (فغسّل أقدامهم) وذلك ملائم للفظ «الخدمة» في قوله 890: 
(أحقّ الناس بالخدمة أهل العلم) بخلاف ما وقع فى بعض النسخ بدله: «فقبّل أقدامهم' 
والظاهر أَنّه من تسحيقات الكداش: 


وكون العالم أحقٌّ الناس بالخدمة من وجوه: 


.١‏ راجع : النهاية. ج ١‏ ص 10 (حور)؛ شرح أصول الكافي لصدر المتألهين. ج 7 ص 17؛ الحاشية على أصول 
الكافي للسيّد أحمد العلوي. ص 66 ١‏ الشافي لملا خليل القزويني. ص 707( مخطوط)؛ مرأة العقولء ج اص 
371 


”. قال المولى خليل القزوينى فى الشافي. ص ١77‏ (مخطوط): «بصيغة المجهول للغائبة جملة دعائية». 


كتاب فضل العلم / باب صفة العلماء ١١‏ 


لكم» ثم قال عيسى 9ه : «بالتواضع تعمر الحكمةٌ لا بالتكبّر. وكذلك في السَّهل يَنْبْتُ 
الزرع. لا فى الجَبّل». 


الأوّل' أنه لمّاكان العالم يقتدي به الناس فى أفعاله الحسنة, وكلٌ ما فعله يشتهر ويصير 
دأباً مستّمرًاً بينهم بخلاف غيره والخدمة من الأفعال الحسنة فهو أولى وأحقٌ بالخدمة من 
الجاهل؛ ليتّبعه الناس وصار ذلك الفعل الحسن منتشراً بينهم؛ يدل على ذلك قوله: «إنّما 
تواضعت هكذا لكيما تتواضعوا بعدي [فى] الناس كتواضعىي لكم» وذلك لا ينافى كونه 
أحقٌّ بالمخدوميّة من جهة أخرى وهى النظر إلى مرتبة العالم والجاهل فى نفسهما مع قطع 
النظر عن إرشاد الناس بحسن الخدمة. 

والثاني ': أنّه يجب للعالم زرع بذر الحكمة فى قلوب الناسء وإرشادهم وهدايتهم إلى 
الحقّ. وذلك لا يؤثّر حقٌ التأثير غالباً في قلوبهم القاسية. وأكبادهم الغليظة بغلبة القوتين: 
الغضبيّة والشهويّة, فينبغي له أَوَلاً أن يرقق قلوبهم. ويليّن أكبادهم بالتواضع والخدمة 
والملاطفة. ثم أرشدهم وعلّمهم الحقّ حتَّى يتأنّروا من كلامه وينتفعوا به. فهو أحقٌّ الناس 
بالخدمة والتواضع؛ يدل على ذلك قوله 32: (بالتواضع تُعمر الحكمة) إلخ. 

والثالث: أنه لما كان المرء يتخلّى عن كثير من الرذائل -كالعجب والتكبّر والترفّع والغلبة 
والتسلط ونحوها ‏ بكسر نفسه بالخدمة والتواضع والتذلل. وبذلك يتحلى بكثير من 
الفضائل. فالعالم المستكمل لقوّتيه: النظريّة والعمليّة معأ أحىّ الناس بالخدمة والتواضع 
والتذلل ليستكمل به قوّته العمليّة. ويتّصف بالحكمة, و ماينطق على هذا المعنى قوله 49: 
ابالتواضع تُعمر الحكمةٌ» إلخ. 





.١‏ هذا الوجه ذكره المولى خليل القزوبني في الشافي. ص ١7‏ (مخطوط».؛ وورد في هامش بعض نسخ الحاشية 
على أصول الكافي للنائينى. ص .1١5‏ 
". هذا الوجه ذكره في مرأة العقول. ج .١‏ ص ١١١‏ بعنوان «أو يقال». 


بل الكشف الوافى 


/. علىّ بن إبراهيم. عن أبيه. عن علىّ بن معبد. عمّن ذكره. عن مُعاوية بن وَهْبء 
عن أبي عبدالله.#ة. قال: «كان أميرٌ المؤمنين#ة يقول: يا طالب العلم, إِنَّ للعالم ثلاث 


والرابع ': أن التواضع والتذلل يزيّن فضل العالم وشرفه وعرّه في الدارين؛ لأنّ" بذلك 
يفيض عليه من المبدأ ما يليق به من زيادة الفضل والمنزلة والشرف. فيزيد ثوابه فى 
كرو وتيت وكاس رز نه القلري ل اننا رخات الجاطل وراك اليكو فافض 
وشرف ليزيد بتواضعه وخدمته. بل تواضعه وخدمته مناسب ولائق بذله. فالعالم أحقّ 
بالتواضع وبالخدمة منه. ونعم ما قال: 

تواضع ز كردن فرازان تكوست كدا كر تواضع كند خوى اوست" 

والخامس:: أن نسبة العالم إلى الناس كنسبة الراعى إلى القطيع؛ فكما أن الراعي حقيق 
بخدمة الغنم. وأكمل الرعاة أكثر خدمة له', كذلك العالم حقيق بخدمة الناس بأن يصلح 
أمور معادهم ومعاشهم بتعليمهم وإرشادهم إلى الحقٌّ. وذلك الخدمة أصعب من الخدمة 
العرفيّة. وأكمل العلماء أشفقهم بالناس, وكمال الشفقة يفضيه إلى الخدمة العرفيّة أيضاً. فهو 
أحقّ الناس بالخدمة؛ لأنّه يتمشّى عنه الخدمتان' معا بخلاف غيره؛ فإنّهِ إنّما يتمشى عنه 
الخدمة العرفيّة. وهذا الوجه لا يخلو عن بُعد بالنسبة إلى العبارة. 

قوله هة: (يا طالب العلم إن للعالم) 

أي العالم الواقعى المستكمل لقوّتيه: النظريّة والعمليّة معاً. وبعبارة أخرى؛ أي للعالم" ‏ 





.١١١ هذا الوجه ذكره المير زا رفيعا النائينى فى الحاشية على أصول الكافي. ص‎ .١ 
؟. كذا.‎ 
البيت لسعدي فى ديباجة بوستان. وفيه:‎ ."” 


«كداكر تواضع كند خوى اوست زكردن فرازان تواضع نكوست». 
؛. هذا الوجه ذكره فى مرأة العقول. ج .١‏ ص ١١١‏ بعنوان «قيل». 
6 فى المرآة: «من هو أكثر خدمة لها». 5. فى النسخة: «الخدمتين». 


/. فى النسخة: «العالم». 


كتاب فضل العلم / باب صفة العلماء ١>‏ 


علامات : العلم والحلم والصمت. وللمتكلف ثلاث علامات: يُنازِعٌ مَن فوقّه بالمعصية, 
ويظلم مَن دونه بالعلبَة, ويظاهر الظّلَمَد». 


الذي استقنَ العلم فى قلبه بحيث يمنعه عن هواه ‏ ثلاث علامات. فإن رأيت فيه تلك 
الثلاث فاطلب العلم منه. وإلا فلم تطلب؛ فإنّه متكلّف. أي مدّع بالأقوال والكلمات العلميّة 
لاستكمال القوّتين واستقرار العلم فى قلبه وفى الواقع ليس بعالم. 

وقبل: المراد بالعلم فى قوله: (العلم والحلم والصمت) المغرفة الظاهرة والتكلم 
بالكلمات العلمتة؛ لأثه من علامات العالم الواقعي باعتبار أنّه يتميّز به عن الجاهل 
الببحت ولا بخن وهت» لأنّ السقضوة افعيازه عن المتكلت المتضف بالمعرفة 
الظاهرة. 

والحقٌ أن المراد به اليقين؛ لأنّه يوجب أن لا ينازع صاحبه لمن فوقه بالمعصية؛ لأن 
اليقينيات لا تعارض ولا تناقض بينها لينازع صاحبها لمن فوقه بالمعصية [ومن عليه] إطاعته 
بالمعصية. فهو بذلك يتميّز عن الجاهل المتكلف فى العلم, ولا سيّما صاحب الجهل 
العركن. 

ويحتمل أن يكون المراد به محبّة العلم بحذف المضاف للاختصار؛ لأنّها من علامات 
العالم الواقعىي باعتبار أنّه من هذه الجهة لا ينازع من فوقه أبداً بل يحبّ أن يستفيد منه دائماً 
ويطيعه. بخلاف المتكلف؛ فإنّه لما لم يحبّه ولا يبالي بفقده بل بحصول ضدّه من الجهل 
المركب. فهو ينازع من فوقه. ومن عليه إطاعته. وعليه أخذ العلم عنه بالمعصية وترك 
الإطاعة. فجغْل العلم مقابلاً لقوله: (ينازع من فوقه بالمعصية) قرينة واضحة على ما حملناه 
من المعنيين. 

والمراد بالحلم التحمّل عن دونه. وترك المجادلة والغلبة عليه. وإسكاته بالباطل الذي لا 
يقدر على حله. ومقابله قوله: (ويظاهر الظلمة) أي يعاونهم بالكلمات الفاسدة والفتاوى 
الباطلة. 


غ١‏ الكشف الوافى 


باب حق العالم 

.١‏ علىّ بن محمّد بن عبدالله .عن أحمدّ بن محمّد, عن محمّد بن خالد. عن سليمان 
بن جعفر الجعفريٌ عمّن ذَكَرَهُ عن أبي عبدالله 9ه ٠‏ قال: «كان أميرُ المؤمنين 99 يقول :إن 
مِن حقّ العالم أن لا ُكثر عليه السؤال . ولا تَأَخُدَ بكوبه. وإذا دَخَلْتَ عليه وعنده قومٌ فسَلّم 
عليهم جميعاً. وخْصّهُ بالتحيّة دوتهم ٠‏ وَاجْلسُ بين يديه. ولا تَجْلِس خلفه ولا تَعْمِرْ بعينك, 
ولا نَشِرْ بيدك. ولا تَككْيْوْ من القول: قال فلانُ وقال فلان, خلافاً لقوله. ولا تَضْجَرْ بطول 
صحبته فإنّما مَمَلَ العالم مَتَل النَّخْلةٍ تَتظرُها حبّى يَسقط عليك منها شىء. والعالمُ أعظ 
أجراً من الصائم القائم الغازي فى سبيل الله». 


باب حق العالم ' 

قوله :9: (من حقٌّ العالم أن لا تكثر عليه السؤال) 

أي لا تسأل إلا عمًا تحتاج إليه وتحفظه وتضبطه؛ لأنّه يوجب تضييع وقته. 

ويحتمل أن يكون المراد بالإكثار الإكثار المتضمّن للضرر بأن تكثر ليظهر خطؤه أو 

ويحتمل أن يكون الظرف متعلّقاً بالسؤال أي لا تكثر السؤال عليه من الإيراد والرد 
عليه؛ لأنّ كلا ' منهما وكذا الأخذ بثوبه ينافي تعظيمه وتوقيره. 

والمراد بالجلوس بين يديه الجلوس حيث تواجهه حتّى لا تحتاج في الخطاب 
والمواجهة إلى الانصراف إلى جانب السائل؛ لأنّه يخل بوقاره. ويوجب تشويش باله. 
وأيضاً الجلوس بين يديه أدخل فى فهم المقصود؛ فإنّ كيفيّة الأداء قد تكون قرينة على 
المراد. ش 

والمراد بغمز العين الإشارة بهاء أو إطباقها للتصديق. والإكثارٌ في نقل قول القائلين 
بخلاف قوله ترك التعظيم والإجلال للعالم الذي من حقّه أن يعظم ويبجل ". 

وقوله .9ة: (والعالم أعظم أجراً من الصائم القائم) أي من الصائم فى نهاره والقائم في 





.١‏ العنوان من هامش النسخة. ". فى النسخة: «كل». 


*. قارن الحاشية عل ىأصول الكافي للنائيني. ص .١١8‏ 


كتاب فضل العلم / باب فقد العلماء ه.١‏ 
باب فقد العلماء 
.١‏ عدّة من أصحابنا. عن أحمد بن محمّد بن خالد. عن عثمان بن عيسى. عن 
أبى أيَوبٍ الخرّاز. عن سليمانَ بن خالد. عن أبى عبدالله ه. قال: «ما مِن أحدٍ يتغوت ين 
المؤمنينّ أَحَبٌَّ إلى إبليسّ من موت فقيه». 
1 علىّ بن إبراهيم. عن أبيه. عن ابن أبي عمير. عن بعض أصحابه. عن 
أبى عبداثه لظ . قال: «إذا مات المؤميٌ الفقيهُ ثُلِمَ فى الاسلام تُلمةٌ لا يَسْدَّها شىمٌ». 


ليله طول دهره؛ لأنّ الصائم إِنّما يكف نفسه ممًا أمر بالك عنه. ولا يكف نفس غيره منه. 
والقائم إنّما يفعل ما ينفع لنفسه فقط من العبادة. والعالم يكف نفسه ونفوس أصحابه ومن 
انبعه وإن كان بوسائط كثيرة فى أزمنة متطاولة من ' الاعتقادات الباطلة والآراء الفاسدة 
بالدلائل القاطعة؛ ويقيم الاعتقادات الحقّة بالبراهين القطعيّة في نفسه وفى نفوسهم. 
ويوجب إقدام جمع كثير وجمّ غفير بح الصيام والقيام ونحوهما. 

وكذا الغازي فى سبيل الله يدفع طغيان أهل الكفر والضلال الذين يجاهدهم فيقاتلهم 
حتّى يقرّوا بالحقٌ أو يعلموا' بالذمّة» أو يدفع غلبتهم عن المسلمين. والعالم يدفع الشبه 
الموجبة للكفر والضلال والسعى فى إزالتها وقلعها عن قلوبهم. فيهتدي بذلك كل من وصل 
إليه قوله. واستمعه. ونظر بعين الانصاف إلى انقراض الدنيا؛ فلهذا صار العالم أعظم أجرأ من 
الصائم القائم الغازي فى سبيل الله تعالى ؟. 


باب فقد العلماء؛ 
قوله ية: (إذا مات المؤمن الفقيه ثلم فى الإسلام ثلمة) 
الإسلام ثلمة (لا يسدها شىء)؛ لأنْ كل واحد من الفقهاء حصن للإسلام؛ فإنّه بوجودهم 





.١‏ فى النسخة: «عن». ". كذاء والأنسب: «يعلموا». 
”. قارن الحاشية على أصول الكافى للنائينى. ص 118-118. 
4. العنوان من هامش النسخة. 


١1‏ الكشف الوافى 


1 محمد بن يحيى عن أحمد بن محبّد ٠‏ عن ابن محبوب, عن علىّ بن أبى حمزة, 
قال يمتعت أنا! الحسق هوني :رن سر قف ارتوق لزنا ناث النقنة كت عليه الحلاكة 
وبقاعٌ الأرض التي كان يَعبد الله عليها. ا 151000 


حصون كثيرة يحفظ بهاء فبحدوث فقيه آخر بعد موت الأوّل لا يزول تلك الثلمه؛ لأنّ الآتي 
حصن آخر له. فلا يقوم ةارزو واه ارو يفت 3201 إن عدوت لكين كان نهدا 
للإسلام حصنان. فبموته انهدم حصن لا يقوم مقامه شىيء. 

قوله 9ة: (إذا مات المؤمن) 

أي المؤمن الفقيه بقرينة بعده (بكت عليه الملائكة) أي كل الملائكة أو الملائكة 
الموكّلون بالناس وبأعمالهم؛ لأنّ وجوده فيهم كان مقوّياً لعقائدهم. معيناً على صدور 
الحسنات عنهم. موجباً لانتظام أمور معاشهم ومعادهم جميعاً. مانعاً عن نزول العذاب 
والبلايا عليهم؛ وفوته يوجب الوهن في كل ذلك فبكى عليه كل من يحبّه ويحبٌ سائر 
الناس. والمراد بالبكاء الحزن الموجب لجري الدمع فينا سواء كان هناك مع الحزن جري 
دموع أم لا. 

وقوله 0: (وبقاعٌ الأرض التى كان يعبد لله عليها) إمّا على صيغة المعلوم. أي كان يعبد 
هذا المؤمن الفقيه عليها ويحتمل ' على صيغة المجهول. أي كل بقعة يوقع العبادة فيه. 
والمراد أهل تلك البقاع من الملائكة والأرواح والجانٌ والناس العابدين لله بل سائر الناس 
والحيوانات أيضاً من حيث لا يشعر بالمعنى الذي مر فى بيان استغفار الحيوانات للعالم ' ٍ 

ويحتمل أن يكون المراد نفس تلك البقاع بناء على أن يكون لكل شيء شعور ونفس 
مدركة كما ذهب إليه بعض. ويدلٌ على ذلك ظاهر بعض الآيات والأحاديث كقوله تعالى 


فى سورة , بنى إسرائيل: : 9وَإِنْ مِنْ شَيء إِلَايُسَبُحُ ِحَمْدِهٍ وَلكِنْ لا تَفْقَهُونَ تَسْبِيحَهُمْ» ". 





.١‏ كذا. والصواب ظاهراً: «وإما». أو زيادة «إمّا» فى صدر الكلام. قال فى مراة العقول. ج .١‏ ص 150: «على بناء 
ا نوسن ا ". الاسراء (117): 41. 


كتاب فضل العلم / باب فقد العلماء ١‏ 


وأبوابٌ السماء التى كانّ يُصَعَدٌ فيها بأعماله. وثُلِمَ في الإسلام ثُلمَة لا يَسدّها شيء؛ لأنّ 
المؤمنين الفقهاء حصونٌ الإسلام كحضن سُورٍ المدينة لها». 
5. وعنه. عن أحمد. عن ابن محبوب. عن أبي أيَوبٍ الخرّاز. عن سليمان بن خالد. 
عن أبي عبدالله 39. قال: «ما من أحدٍ يَموتُ من المؤمنين أحَبَّ إلى إبليس من مَوْت فقيه». 
6 علىّ بن محمّد. عن سهل بن زياد. عن علىّ بن أسباط . عن عمّه يعقوب بن سالم, 
عن داود بن فَرْفَدِ. قال: قال أبو عبدالله 2ه : «إنّ أبي كان يقول: إن الله عر وجل لا يَفضٌ 
العلم بعد ما يُهِبِطّهُ. ولكن يموت العالمٌ فِيَدْهَبُ بما يَعلَّم فَتَلِيهِمُ الجُفاة. فِيَضِلونَ 


وقوله 92: (وأبواب السماء التى كان يُصعَد فيها بأعماله) الظرف الثانى فيه قائم مقام 
الفاعل. ولعل المراد بأبواب السماء النفس السماويّة, أو غيرها من العِلُويّات التى توصل 
الأعمال إلى مقَرّها. وتكون' وسيلة لوصولها ودخولها وانضباطها فيه. أو مواضع مخصوصة 
من الفلك. 

وقوله: (حصون الإسلام) أي الحافظون له بحفظ العقائد الصحيحة والشريعة القويمة: 
والمانعون عنه دخول الشبّه والأباطيل والبدع فيه. 

وقوله ©4: (كحصن سور المدينة) الظرف فيه متعلق بمحذوف يفهم من السابق. أي 
يحفظون الإسلام كحفظ سور المدينة لها أي للمدينة. فالمراد بالحصن هاهنا الحفظ تعبيراً 
عن الحال بالمحل؛ لأنْ من شأن الحصن الحفظ. 

قوله :39: (إنَ الله عرّ وجل لا يَقَبِضٌ العلم) إلخ 

أي لا يقبض العلم من بين الناس بعد هبوطه وإنزاله بل يبقى فيهم. ويكون فيهم دائماً 
من يعلمه. ولكن يموت العالم الذي يقتدي به الناس «فيَذُْهبٌ» مع علمه الذي كان له. وقام 
بنفسه. فبعد موته يغلب الجفاة والجهّال على العالم الآخر فى إمامة الناس (فيؤْمّهم الجُفاةً) 





.١‏ فى النسخة: «ويكون». 


١4‏ الكشف الوافى 





ويُضِلُونَ. ولا خيرٌ فى شيء ليس له أصل». 

3 عدّةٌ من أصحابنا. عن أحمد بن محمّد. عن محمّد بن علىّ. عمّن ذَكَرَهُ. عن 
جابر. عن أبي جعفريظة. قال: «كان علي بن الحسين هيه يقول: إِنّهِ يُسَحّي نفسي في 
سرعة الموت والقتل فينا قول الله : أَوَلَمْ يَرَوْا أََّنَأَتِي آلأَرْض نَنقُصُّهَا مِنْ أَطْرَافِهَا» وهو 
ذهاث العلماء». 


وقيل: أي لا يقبض العلم عن قلب العالم بعد ما يهبطه وينزله فى قلبه بموته. ولكن 
يموت العالم فيذهب مع علمه القائم بنفسه. فبعد موته يوم الناس الجفاة والجهّال. وذلك 
يوجب ضلالتهم. انتهى. 

والجفاة جمع الجافى وهو الغليظ اليابس الذي لا يؤئّر فيه الإصلاح والهداية إلى الحق. 

وفى بعض النسخ بدل «فيؤمُهم): «فتَليَهُم) أي تملك التصرّف فى أمورهم. 

وقوله اة: (لا خيرٌ فى شىء ليس له أصل) أي لا خير في علم ليس له مأخذ حقٌ كعلم 
الجفاة وأئمّة الضلالة: وفيه إشارة إلى أن العقل لا يستقَل بعلم الدين بل لابدٌ من أخذه من 

قوله 39: (إنه يُسَخََى نفسى فى سرعة الموت والقتل فينا قول الله) إلخ 

السخاوة والسخاء: الجود يقال؛ سخى يسخو وسَّخَىَ بالكسر يَسخى بالفتح. قد وقع في 
بعض النسخ يسخى بتخفيف الخاء من باب المجرّد المؤئث الغائب. وحينئظٍ فاعله «نفسي» 
و«قول الله» مبتدأ خبره «فيناه وجملة المبتدأ والخبر جملة استينافيّة بيانيّة. أي لأنْ فينا قول 
الله إلخ. وفى بعضها بتشديد الخاء من باب التفعيلء وحينئذٍ فاعله «قول الله؛ ومفعوله 
(الفسنى ). 

ظ وقوله: «في سرعة الموت والقتل» متعلّق بقوله: يُسحَي» وقوله: «فينا؛ متعلّق ب«سرعة 
الموت والفتل». 


كتاب فضل العلم / باب مجالسة العلماء وصحبتهم ال 
باب مجالسة العلماء وصحبتهم 


: على بن إبراهيم. عن محمّد بن عيسى. عن يونسٌ. رَفَعَه. قال: قال لقمان لابنه‎ .١ 
«يا بُىّ» اخْتَرِ المجالسّ على عينك. فإن رأيتَ قوم يذكرون الله جل وعرَّ فاجْلِسُ معهم؛‎ 
فإن تكن عالماً نَمََكَ عِلْمُّك. وإن تكن جاهلاً عَلّموكَ. ولعل اله أن يُظِلّهِم برحمته فَيَعُمّك‎ 
معهم. وإذا رأيت قوماً لا يذكرون الله فلا تَجْلِسُ معهم. فإن تكن عالماً لم يَنْقَعْكَ علمُك.‎ 
وإن كنت جاهلاً يزيدوك جهلاً . ولعل الله أن يُظلّهِم بعقوبة فَيَعْمّكَ معهم».‎ 


باب مجالسة العلماء ١‏ 

قوله: (اخْتّر المجالس على عينك) 

أي على بصيرة منك ومعرفة لك بحالهاء ثمّ بِيّن طريق معرفة خيرها من شرّها بقوله: 
(فإن رأيت قوماً) إلخ 

وقوله: (يذكرون الله جل وعرّ) أي يذكرون المعارف الإلهيّة والعلوم الدينيّة. 

وقوله: (علمك) بدل من الضمير البارز المفعول فى (تْفَعَكَ) أي نفع الجلوس معهم 
علمك؛ لأنّ سماعه مرّة أخرى يوجب زيادة الحفظء والبعدٌ عن النسيان. وربما يذكر فى 
تلك المعارف والعلوم دقائقٌ ولطائف أنت فى غفلة منها فتستفيد منهم. ْ 

وقوله: «لعلّ لله أن يُظِلّهم» أي يغشّيهم برحمته (فتعمّك الرحمة). 

هذا إذا كان قوله: «تعمّك» فعلاً مؤنّئاً كما في بعض النسخ. وأمّا إذا كان مذكّراً كما في 
بعض آخَرَ فمعناه: فيعمّك الله بالرحمة. 

وقوله: «لا يذكرون الله» أي لا يذكرون المعارف الإلهيّة. والعلوم النافعة الدينيّة» ويذكرون 
مالا ينفع بل ما يضرٌ لصاحبه. 

وقوله: (فإن تك عالماً) أي بالمعارف الإلهيّة والعلوم الدينيّة (لم ينفعك علمك) أي لم 
ينفع الجلوس معهم علمك؛ لأنَ أقوالهم الفاسدة لا تنفع ' بالعلوم الحمّة. وإن تكن جاهلاً 





.١‏ العنوان من هامش النسخة. ؟. في النسخة: «لا ينفع». 


١66‏ الكشف الوافى 





؟. علي بن إبراهيم. عن أبيه؛ ومحمّد بن يحيى. عن أحمدَ بن محمّد بن عيسى 
جميعاً. عن ابن محبوب, عن ذَرسْتَ بن أبي منصور. عن إبراهيم بن عبد الحميد. عن 
أبي الحسن موسى بن جعفرلة, قال: «مُحادَتَةٌ العالم على المزابل خيدٌ من مُحَادَثَةَ 
الجاهل على الزرابيّ». 

0 عدّهٌ من أصحابناء عن أحمد بن محمّد البرقىّ. عن شريف بن سابق. عن 
الفضل بن أبي قرّة. عن أبى عبدالله ل . قال: «قال رسول الله : قالت الحواريّونَ لعيسى : 
يا روح الله. مَن نُجَالِسٌ؟ قال من تذَكَرُكم الله رؤيئُهُ. ويَزيدُ في علمكم منطِقٌةُ ويُرَعَبكُم 
في الآخرة عمله». 

5. محمّد بن إسماعيل. عن الفضل بن شاذان؛ عن ابن أبي عمير. عن منصور بن 
حازم. عن أبي عبدالله 90 . قال: «قال رسولالْهيَلي: مُجالسَةٌ أهلالدين شر فالدنيا والآخرة». 

ه. علي بن إبراهيم. عن أبيه. عن القاسم بن محمّد الأصبهانيّ. عن سليمان بن داوة 


المِثْقّريّ. عن سفيانَ بن عَيْنَة عن مِسْعَرٍ بن كدام. قال: سمعت أبا جعفرلة يقول: 


بالمعارف الحقّة «تزيدوك جهلاً» بحصول الجهل المركب؛ لأنّ للكلام تأثيرأ ووقعاً فى 
النفوس فيفسد اعتقادك. 

قوله 2: (على الزرابيَ) الزرابي: الوسائد والبّسّطء الواحد الزربي بالكسر ويضم. 

قوله 'ئة: (مجالسة أهل الدين) أي العالم بالدين مَن مأخذه الحقٌ العامل بعلمه. 

قوله: (عن مِسعر) 

بكسر الميم وسكون السين والراءء بينهما عين مفتوحة غير معجمات. وقد يفتح ميمه 
تفألاً: أبو سلمة الكوفي شيخ السفيائيّين: سفيان الثوري. وسفيان بن عيينة. مات سنة ثلاث. 
أوعسن وصيسية بعل المثة لسن يفن أصضحابنا. 

وكدام ‏ بالكاف المكسورة والدال المهملة بن ظهير الهلالي. 


كتاب فضل العلم / باب سؤال العالم وتذاكره ١6١‏ 
كد حرله ريض آنا باادنة الى بق مرو عيل حت 
باب سؤال العالم وتذاكره 

1 علىّ بن إبراهيم. عن أبيه. عن ابن أبي عمير. عن بعض أصحابنا. عن 
أبى عبدالله ة. قال: سألثّه عن مَجدور أَصَابَيْهُ جَنابة. فغسّلوه فمات. قال: «قتلوه ألا 
سألوا. فإنّ دَواءَ العىّ السؤال». 

3 محمّد بن يحيى. عن أحمد بن محمّد بن عيسى. عن حمّاد بن عيسى. عن 
حريرء عن زرارة ومحمّد بن مسلم وبريد العجلي. قالوا: قال ابو عبدالله.#ة لحُّمْرانَ بن 
أعينَ فى شىء سَألَه : «إنّما يَهْلِكَ النَّاسٌ لأنهم لا يَسألون». 
ميمون القدّاح. عن أبى عبدالله ظة. قال: قال: «إنّ هذا العلم عليه قَقْلُ, ومفتاحٌه المسألة». 


وقوله 9ة: (أَجْلِسُّه إلى من أَئِقٌ به) أي أجلس فى ذلك المجلس مع من لا أتّقيه أصلاً 
(أَوْنْقُ فى نفسى مِن عَمَل سَّنَة) لأنّه لي كان ينشر العلوم الدينيّة عند ثقاته وهو أفضل من 


باب سؤال العالم ' 

قوله 90: (ألا سألوا. فإنّ دواء العِىَ السؤال) 

لحرت الع تكسن اله المهملة وتشديد الياء -: التحيّر فى الكلام 
الول 21 لخر اندي عاق اندوز عد ل لر ييا لزا الم ملهو قي اناك المسيك.ذاد 
قديف وتعازه لزان والتسل م من الملعاءه نكل بجاه] تيده كد العسقاء: 

قوله 2: (إنما يهلك الناس) أراد بالهلاك هاهنا الضلالة الموجبة للهلاك الأبدي. 

قوله 96ة: (إن هذا العلم) ظ 

5 علم الدين (عليه قفل ومفتاحه المسألة) بيان لعدم استقلال فكر الإنسان بمعرفة 


.١‏ العنوان من هامش النسخة. 


١6‏ الكشف الوافى 


© علي بن إبراهيم, عن أبيه. عن النوفليّ. عن السكونيّ, عن أبي عبدالله 2 مثلّه. 

. علي بن إبراهيم عن محمّد بن عيسى بن عبيد. عن يونس بن عبدالرحمن. عن 
أبي جعفر الأحول ٠‏ عن أبي عبدالله 290 ٠‏ قال : «لا يسع الناس حتّى يَسألوا ويتفقّهوا ويعرفوا 
إمامّهم. ٠‏ ويسعهم أن تأخذوا ينا يقول وان كان تقيّة» . 


©. على . بعد محتدين عدن عن يونسش»2 ٠‏ عمّن ذَكْرٌه. عن أبي عبدالله له ٠‏ قال : «قال 


ير وسمه 


رسول الله عل : أ لرجل لا يُمَرّعْ نفسّه في كل جُمُعَةِ لأمر دينه ٠‏ فمتعاهده 21000 


العلوم الدينيّة بدون الرجوع إلى العلماء كالأنبياء والأئمّة لة. 

قوله .9ة: (لا يَسَعٌ الناس حتّى يسألوا) 

أي يسألوا في أصول الدين. 

وقوله: (يتفقّهوا) أي يتفقهَوا فى فروعه. 

وقوله: (بما يقول) أي بما يقول الإمام له وإن كانت المسألة التى ذكرها يه تقيّة فى 
الواقع إذا لم بعلم العامل الآخذ به أنّ صدر عنه ذلك القول على سبيل التقيّة. أو علم ذلك 
وعمل بمقتضاه نقية. 

قوله يَإفية: (أفٌ) 

- بضمّ الهمزة وكسر الفاء المشدّدة منوّنا والتنوين للتكثير. وقيل': للتنكير. ويجوز 
حذف التنوين؛ ويجوز أيضاً فتح الفاء مع التنوين وبدونه. ويجوز ضم الفاء مع التنوين 
وبدونه ' -كلمةٌ تَكَدُهِ ونَضجُر وأقَفٌ تأفيفاً وتَأقْفٌ: قالها. وقيل”: أصل الأف من وسخ 
الإصبع إذا غسّل ثم يقال: أفا له أي قذراً له. 

وقوله: (لا يفرّعْ نفسه) إمَا من باب المجرّد. أي لا يقصد نفسه كل جمعة أمر دينه. وإمّا 
من المزيد أي لا يجعل نفسه قاصداً لأمر دينه. 

اتات و و ااا 


١‏ ا لمحا 9 فر لاوافة ست لفاك حكاها الأخفش: أف. أف. أفء أف. أقأء ف وذكر صاحب 


القاموس فيها أربعين لغة. إن . ذكره بعنوان «قيل» و في النهاية, “ج ١‏ ص 6 (أفف). 


كتاب فضل العلم / باب سؤال العالم وتذاكره ١6‏ 


ويسأل عن دينه». وفي رواية أخرى: «لكل مُسْلِم» . 

5. علي بن إبراهيم, عن أبيه. عن ابن أبي عمير. عن عبدالله بن سِنان. عن 
أبي عبدالله :29 قال: «قال رسول الْهيل : إنَّ الله عر وجل يقول: تَدَاكُرٌ العلم بين عبادي 
ممًا تحيا عليه القلوبٌ الميتةٌ إذا هم انها فيه إلى أمري». 


. محمّد بن يحيى. عن أحمد بن محمّد بن عيسى, عن محمد بن سنان. عن 


الاقعفال:«الأمون الدتنوتة'للفوخة إل العنادة:والاتعتان بالا مور الديطة [ر ]الا جرونة 
لحضور الجماعة وزيارة العلماء ونحو ذلك. 

وقوله: (ويسأل عن دينه) بالسؤال الصريح فى مجلس العلماء. أو بحضور مجلس 
الوعظ. أو نحو ذلك. 

قوله تعالى: ( تذا كُرُ العلم بين عبادى) إلخ 

المراد بالتذاكر المباحثة والفحص عن الحقٌ حتّى ينتهى الكلام إلى الحق. 

وقوله: (ممّا يحيا عليه) أي مما يحيا القلوب الميّنة حال كونها ثابتة على التذاكر. 

ويحتمل أن يكون قوله: «يحيا» من المزيد المجهول من باب الافعال. وذلك الحياة. أو 
اللأحياء لحصول العلم الذي هو حياة قلب البصير لكن إِنّْما يكون العلم حياة القلب إذا كان 
علما ثابتأ مستقرًاً مأخوذاً عن العالم الربّانى يحفظ به النفس عن متابعة الهوى ويؤدي إلى 
الإطاعة والانقياد لأمره سبحانه؛ ولهذا قيّده بقوله: (إذا هم انتهوا فبه إلى أمرى) أي إذا وصلوا 
فى التذكّر إلى إطاعة أمري وانقيادي. وهذا إذا كان المراد بالأمر حكمه تعالى وتكليفه. 

ويحتمل أن يكون المراد بالأمر صفاته وأفعاله. أي إذا وصلوا فى التذاكر إلى معرفة 
صفاتي وأفعالي. 1 

ويحتمل أن يكون أمره عبارةً عن الروح الذي كان مع رسول الله والأئمّة صلوات الله عليهم 
قال الله تعالى: وَكَدلَِ أَوْحَيْنا إَِيْكَ رُوحاً مِنْ أمْرِنا ١‏ أي إذا وصلوا فى التذاكر إلى علم 








.07 :)45( ىروشلا.١‎ 


غ6١‏ الكشف الوافى 


أبي الجارود. قال: سمعث أبا جعفرلية يقول: «رَّحِمَ الله عبداً أحيا العلم». قال: قلت: 
وما إحياؤه؟ قال: «أن يُذاكرٌ به أهل الدين وأهل الورع». 

4. محمّد بن يحيى. عن أحمدَ بن محمّد, عن عبدالله بن محمّد الحَجّال. عن بعض 
أصحابه. رَفَعَه. قال: قال رسول اللهييِة: «تذاكروا وتّلاقوا وتَحدّثوا. فإنّ الحديثٌ 


الروح المذكور. والمقصود إسناد ما يتذاكرونه من العلوم الدينيّة وانتهاء أخذه إلى الرسول 
والأئمّة 2ه '. 

قوله لل : (رحم الله عبداً أحيا العلم) 

المراد بإحياء العلم حفظه بين الناسء, سواء كان إحداثاً لالحفظ وتجديداً له. أو إبقاءً 
وتثبيتاً له؛ لأنْ إبقاء ما هو فى معرض الزوال إحياء له. يشهد بذلك قوله تعالى: 9وَمَنْ 
أحياها فَكَأَنَّمَا أَحْيا الئاس جَمِيعاً» '. 

وقوله: (وما إحياؤه؟) أي ما الذي يحيا به العلم. 

وقوله: (أن يذاكر) بكسر الكاف. والضمير للعبد. أي يذاكر العبد بالعلم مع (أهل الدين 
وأهل الورع) أي أهل التقوى. والتخصيص بهم لأنْ غيرهم يغيّروه غالباً ويضيعوه ". 

قوله يَلِيَةِ: (تذاكروا وتلاقوا وتحدثوا) 

قيل ؟: أمر يي بتذاكر العلم. ولمّا لم يكن صريحاً في المراد وهو التحدّث بالعلم؛ لأنْ 
التفاعل للتشارك فى أصل الفعل, والتشارك فيما هو مقابل النسيان وهو الذّكر لا يدلٌ على 
التحدث والمكالمة: عقّبه بقوله: «وتلاقوا وتحدّثوا» أي بالعلم, بياناً للمراد من التذاكر. وهو 
أن يتحدّث ويكالم بعضهم على بعض* فيما يتعلق بمعرفة الدين ومعرفة الشريعة القويمة. 


اين 


.117 1١7 قارن الحاشية على أصول الكافي للنائيني. ص‎ .١ 
.177/ المائدة (0): 37". *. قارن الحاشية على أصول الكافي للنائيني. ص‎ .١ 
.158-1١١7/ قائله المير زا رفيعا النائيني في الحاشية على أصول الكافي. ص‎ .5 


6. فى المصدر: «بعضهم بعضأ: 


كتاب فضل العلم / باب سؤال العالم وتذاكره ١66‏ 


جلاءٌ للقلوب. إن القلوبّ لترينٌ كما يّرين السيف. وجلاؤها الحديث». 
عن عمر بن أبان. عن منصور الصيقل., قال: سمعتث أبا جعفر.ة يقول: «تَذَاكدٌ العم دراسة, 


0 4 ث2 
والدراسة صلاة حسئة». 


أقول: الأولى أن يقال: معناه تذاكروا العلم. وباحثوا عنه حتّى ينتهى ذلك التذاكر والبحث 
إلى الحّ. ويستند علمكم إلى أهل البيت 4. وتلاقوا بعد تحقيق الحقٌّ قومكم وأهلكم 
وطلبة العلوم الدينيّة. وتحدثوا معهم لتعليمهم وإرشادهم إلى الح فإنّ الحديث ونقل الحقٌ 
(جلاء للقلوب) بكسر الجيم. أي ما يجلى به القلوب. وُصف بالمصدر مبالغة. 

ويحتمل أن يكون معناه تذاكروا العلوم العقليّة. وباحثوا عنه حتّى ينتهى إلى معرفة الله 
تعالي: واتألاقى] الأتقة يكف :سوام كان نلا واسظة اوانوافظة أو بومائط وتحهلوا الأخادية 
والعلوم النقليّة عنهم وتحدّثواء أي تنقلوا الأحاديث عنهم. 

والرّين: الدنس والوسخ. يقال: رات نفسه تَرِينٌ رَيْنَا أي حَبْنتُْ. 

وقوله: (جلاؤه الحديد) بالدال المهملة أخيراًء أي جلاء السيف الآلة المتّخذة من 
الحديد للجلاء. 

وفى بعض النسخ بالثاء المثلثة أخيرأً. وحينئذٍ مرجع الضمير القلب. 

قوله 39 (تَذَاكُرٌ العلم دراسة) 

وفى بعض النسخ: 550 بالإضافة إلى الضمير الراجع إلى «العلم». 

والدراسة: قراءة الكتاب والعلم. ومعناه أنّ تذاكر العلم بحيث يعتدٌ به إنّما يكون 
بالدراسة إن تيسّرت؛ لأنّ بغيرها يمحو عن الخاطر سريعاً فلا يعتدٌ به؛ لأنّه كالعدم. 

أو معناه أن تذاكر العلم بمنزلة دراسته فى الفضل والثواب إن لم يتيسّر الدراسة. 

وقوله :2ة: (والدراسة صلاة حسنة) أي دعاء مستجاب؛ لأنّه يحصل بها من السعادات 
الدنيويّة والأخرويّة ما يحصل بأكمل الأدعية المستجابة وهو طلب خيرات النشأتين فهى 


6ك الكشف الوافى 


باب بذل العلم 
علي ة : إن الله لم يَأَخُدْ على الجّهَال عهدأً بطلب العلم حبّى أَخَدَ على العلماء عهداً 
ببذل العلم للجُهّال؛ لأنّ العلم كان قبل الجهل». 


أو معناه تعظيم لله جميل؛ لأنّ دراسة العلوم الدينيّة تعظيم ظاهري ينبئ عن تعظيم 
باطنى. 

أو صلاة مفروضة فى الشواب والدرجة الرفيعة وحط السيّئات. فالمراد بالحسنة 
المفروضة كما قيل فى قوله تعالى: إن الحَسَناتٍ يُّذْهِبْنَ السَّيّئَاتٍ» ' يعنى الصلوات 
لبن كما يا" ش 


باب بذل العلم' 

قوله 39 (إنَّ الله لم يَأَحُذْ على الجهّال) إلخ 

يعنى أنّ الله أخذ العهد على العلماء حتّى على ذاته تعالى ببذل العلم قبل تكليف الجهّال 
بطلبه؛ (لأنَّ العلم كان قبل الجهل) بالزمان؛ لأنّ واجب الوجود هو العلم* القائم بنفسه وهو 
سابق بالزمان على الجهل؛ يعنى عدم العلم؛ عمّا” من شأنه أن يكون عالماً. وكذا خلق العالم 
من مخلوقاته كالقلم واللوح' والملائكة المقرّبين ‏ سابق بالزمان على خلق الجهال. 
فعلمهم سابق على جهل الجهّال. وكذا خلق آدم ييه وهو خليفة الله في أرضه عالم 
بأحكامه. مقدّم على الجهّال من أولاده. وعلمه مقدم على جهلهم. 


١.هود(١1): .١15‏ ؟. قارن الحاشية عل ىأصول الكافي للنائينيء ص 178. 
'". العنوان من هامش النسخة. غ. كذا. 
6. كذا. 


1. فى هامش النسخة: قد يقال: المراد بالقلم العقل الأوّلء وباللوح... فلك الأعظم (منه عفي عنه). 


كتاب فضل العلم / باب بذل العلم ١6017/‏ 


". عدّةٌ من أصحابناء عن أحمد بن محمّد البرقىّ. عن أبيه. عن عبدالله بن المغيرة 
ومحمّد بن سنان. عن طلحة بن زيد. عن أبي عبدالله4# في هذه الآية: 9وَلَانُصَمَّرْ خَدَّكَ 
ِلنَّسٍِ » قال: «ليَكُنْ الناسٌ عندك في العلم سَواءً». 

“*. وبهذا الاسناد. عن أبيه. عن أحمد بن النضر. عن عمرو بن شمر عن جابرء عن 
أبي جعفريظة , قال: «زكاةً العلم أن تُعلّمَه عبادَ الله». 

5. على بن إبراهيم. عن محمّد بن عيسى بن عبيد. عن يونس بن عبدالرحمن, عمّن 
ذَكَرّه. عن أبى عبدالله#. قال: «قام عيسى بن مريملظة خطيباً في بني إسرائيل, فقال: 


ويمكن حمل التقدّم على التقدم بالذات؛ لتقدم العالم والعلم بالذات على الجاهل 
والجهل؛ لتقدمه تعالى بالذات على الجهّال من مخلوقاته. 

ويحتمل أن يكون المراد التقدّم بالشرف وبالرتبة؛ لأنّ العلم أشرف من الجهل. والعالم 
أقرب من جنابه سبحانه في الرتبة» ولا يصل العهد والتكليف منه سبحانه إلى الجاهل إلا 
بوساطة العالم. 

والأولى أن يحمل «القبل» على ما يعم جميع معانيه؛ فتدبّر. 

قوله تعالى: «وَلا تُصَمّرْ خَدَكَ لِلنّاسٍ» ١‏ 

الصّعْر ‏ محركة. والتصعّر -: ميل فى الوجه. وإمالة الخد عن النظر إلى الناس تهاوناً. 

وقوله 2ة: (ليَكنْ الناس عندك فى العلم سّواء) يعنى المقصود منه النسوية بالنسبة إلى 
طلّاب العلم» فلا يميل وجهه عن أحد منهم؛ لأنّ المقصود من البعثة تبليغ الشرائع وتعليم 
الدين, وتصعْر الخد مناف للمقصود الأصلى. فلذلك نهى عنه. 

قوله 2: (زكاة العلم أن تعلّمه عباد الله) 

لأنّ بالتعليم يزيد ملكة المعلّم. ويخطر بباله ما لم يعلمه قبل ذلك. ويزيد ثوابه. فهو 
موجب لنموٌ العلم وزيادة ملكته وثوابه. كما أن زكاة المال يوجب نموّه وبركته. 





.18:)5١(نامقل.١‎ 


١604‏ الكشف الوافى 
يا بني إسرائيل, لا تُحدثوا الجُهّالَ بالحكمة فتظلموها. ولا تمنعوها أهلّها فتظلموهم». 


باب النهى عن القول بغير علم 
١‏ محمّد بن يحيى. عن أحمدّ وعبدالله ابئّي محمّد بن عيسى. عن علىّ بن الحكم, 
عن سيف بن عميرة. عن مفضّل بن يزيد. قال: قال لى أبو عبداللهكة : «أنهاكٌَ عن خصلتين 
فيهما هلاك الرجال: أنهاك أن تَدينَ الله بالباطل. وثُفتِى الناس بما لا تَعلم». 


قوله 94: (لا تحدثوا الجهّال بالحكمة) 

المراد بالجهّال ما يقابل العقلاء. أي ضعفاء العقول. الذين لم يتمكنوا من درك الحكمة. 
بل تحدّئهم بالحكمة يوجب زيادة ضلالتهم. أو المراد بالجهّال ما يقابل العلماء. والمقصود 
الجهّال الذين لا يحبّون العلم. ولا يطلبونه. ولا يلتفتون إلى حديث الحكمة لو ذكر لهم. 
وعلى كلا التقديرين تحدّثهم بالحكمة ظلم عليها؛ لأنه وضع شيء فى غير موضعه. 

وقوله 32: (فتظلموهم) أي فتظلموا أهلها ومستحقها. 


باب النهى عن القول بغير علم' 

قوله 9ة: (أنهاك أن تدين الله بالباطل) إلخ 

يعنى أنهاك أن تعبد الله بنحو لا يكون مأخوذاً ممّا يجب أن يؤخذ منه كالدلائل السمعيّة. 
اراهن العقليّة المفيدة 0 فى أصول الدين والمعارف الإلهيّة وكالكتاب والسنة 
المنقولة المنتهية إلى حجج الله ملوت اف عليهم وسائر الأدلّة الشرعيّة. سواء كانت قطعيّة أو ظبيّة 
فى الفروع, فلا يجوز أخذ العلم من غير مأخذه الح وكذلك لا يجوز للمفتي أن يفتي 
الناس, أي يجيب فى المسائل ويبيّنها لهم. أو يقضى بينهم بما لا يعلمه من مأخذ الحق. 
سواء كان عالماً بمأخذه الحقٌّء وأفتى بخلافه لهواء الدنيا؛ فإنّه قد خبط العشواء. أو لم يعلم 
مأخذه الح أصلاً. وأفتى برأيه وبما خطر بباله؛ فإنّه قد ركب متن عمياء. 


.١‏ العنوان من هامش النسخة. 


كتاب فضل العلم / باب النهي عن القول بغير علم 64 


". علي بن إبراهيم. عن محمّد بن عيسى بن عبيد. عن يونسٌ بن عبدالرّحمن عن 
عبدالّحمن بن الحَجَاجٍ قال : قال لي أبو عبدالثه #*: «إيّاك وخصلتين ففيهما هلك من هلك: 
إِيَاك أن ثُفِتيَ الناس برأيك, أو تَدِينَ بما لا تَعلّم». 

.٠‏ محمّد بن يحيى, عن أحمد بن محمّد بن عيسى, عن الحسن بن محبوب. عن 
علىَ بن رئاب. عن أبى عُبيدةً الحذاء. عن أبي جعف ره . قال: «مّن أفتى الناسّ بغير علم 
واشت لقت دتيليكا الح وولاتكة العذا بور لجقد بول هن عمل يننا 


قوله 9ة: (إيَاك أن تفتىَ الناس برأيك) 

أي بما خطر ببالك من غير أعنة المقش يددمين ا اذه الل كلاذل الشرعيّة الحقّة. 

وقوله ة: (أو نَدِينَ بما لا تعلم) بيان للخصلة الثانية: أي إيَاك وأن تعبد الله بما لا تعلم 
بشو تال راع العقلئة:والأدلة الخترعتةاسيواء كان مك العقائن: افق الأحمال. 

ويحتمل أن يكون معناه إِيَاك وأن تتخذ مالم تعلم ديئاً. أو معناه إيَاك وأن تتّخَذ الدين 
متلبّساً بالقول فيه بما لا تعلم: والدين اسم لجميع ما يتعبّد الله به والملّة. 

قوله نية: (من أفتى الناس بغير علم ولا هُدى) 

أي من الله تعالى #قْلْ إِنَّ الُدئ هُدَى الله ' والمقصود بيان أنّ العلم بما يفتى به من 
الألحكام الترستة الفرعية. لايمكق الأتهدى من اللا رمات ارقف منه تعالى وتلرغ 
التوقيف إلى المفتى؛ لأن العقل لا يستقلٌ ' بمعرفتها. 

ويحتمل أن يكون المراد بالإفتاء القول على الله. سواء كان في المعارف الإلهيّة والأصول 
الدينيّة ونحوها ممّا يستقل العقل بمعرفته. أو فى الفروع الفقهيّة النى لا يستقلٌ العقل 
بمعرفتهاء وحينئذٍ فالمراد بالعلم العلم فيما يستقل العقل بمعرفته. وبالهدى العلم فيما لا 
1-7 

وقوله 26ة: (ولجِقّه وزرٌ مَن عمل بقُتياه) أي منضماً إلى وزره الحاصل بفتياه؛ لأنّه أصله. 
ولولا إفتاء غير العالم. لراجعوا إلى العالم وأخذوا منه. 





١‏ آل عمران (): 6/, ". فى النسخة: + «العقل». 


ا الكشف الوافى 


5. عد من أصحابنا. عن أحمد بن محمّد بن خالد. عن الحسن بن علي الوشّاء. 
عن أبان الأحمر. عن زياد بن أبي رجاء. عن أبنى جعفرلة. قال: «ما عتم فقولواء 
وما لم تَعْلَموا فقولوا: الله أعلم. إِنَّ الرجل لَينْتَرِعٌ الآيةَ من القرآن يَخٌِ فيها أبعدَ ما بين 
السماء والأرض». 


قوله 9ة: (ما علمتم فقولوا. وما لم تعلموا فقولوا: الله أعلم) 

المخاطب هاهنا علماء الشيعة وهم العالمون بكثير من المسائل. أو أكثرها من مآخذها 
الحمّة بالفعل. وببعضها بالقوّة القريبة إلى الفعل بسبب الاطلاع على مآخذه وطريق الأخذ 
منهاء وهم الذين يعبّر عنهم فى هذه الأعصار بالمجتهدين. فإِنّ هؤلاء إذا قالوا فى الجواب 
عن انون مما لا شلوتالنن + ذال غلم »الا بازع معد اكلد ىه ولا بشدة دلالته صلق نحو 
علم له به؛ لأنّ العلم بالمآخذ وطريق الأخذ نحو علم بالمأخوذ منهاء ويترنّب عليه العلم بما 
يؤخذ منها ولو بالقوّة القريبة من الفعل ولأنٌ اشتراك أصل العلم فيما بينهم وبين الله تعالى - 
وإن كان العلم بالمسؤول عنه مختصّاً به تعالى ‏ يوجب صدق هذا القول منهم. بخلاف 
العوام؛ فنّه ليس لهم أن يقولوا ذلك. كما صرّح به أبو عبد الله #* فى الحديث الذي يتلو 
ذلك الحديث؛ لإشعاره بادّعاء العلم بالمسؤول فى الجملة: أو بادّعاء أصل العلم. وليس لهم 
من العلم به وبغيره شيء أصلاً. بل ينبغي لهم أن يقولوا في الجواب: «لا أدري» كما صرّح 
بدة فى الحديث الذي سيجىء بقوله خطاباً إلى عوامٌ شيعته: «إذا سئل الرجل منكم عمًا لا 
بعلم فليقل: لا أدري ولا يقل: الله أعلم؛ فيوقع في قلب صاحبه شك في أنه عالم؛ وإذا قال 
المسؤول: لا أدري. فلا يَتّهِمّه السائل» أي بأَنّه عالم. فحينئذٍ لا منافاة فيما بين الاحاديث 
الثلاث. 

وقوله ية: (إنّ الرجل لَبَتتَرع الآية من القرآن) أي يفرزها ويفصّلها منه ويأخذها ليبن 
مراد الله تعالى منهاء ويفسّرها كما فى استدلالات أهل الأديان الباطلة ولا سيّما الملاحدة - 
بالآيات. 1 

وقوله 49: (يَحْدٌّ فيها أبعدَ ما بين السماء والأرض) إمّا جملة حاليّة عن الضمير في 
«ينتزع). أو معطوفة على «يتتزع» بتقدير العاطف. أو خبر بعد الخبر, أي يسقط في تفسير 
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ه. محمّد بن إسماعيل, عن الفضل بن شاذان. عن حمّاد بن عيسى. عن رِبُعىيّ بن 
عبدالله. عن محمّد بن مسلم. عن أبي عبدالله يه . قال: «للعالم إذا سُئل عن شيء وهو 
لايعلمه أن يقول: اللْهُ أعلّمُ. وليس لغير العالم أن يقول ذلك». 

5. علئٌ بن إبراهيم. عن أحمد بن محمّد بن خالد. عن حمّاد بن عيسى. عن حَريز بن 
عبدالله . عن محمّد بن مسلم. عن أبى عبداللهية . قال: «إذا سُئل الدَجِلٌ منكم عمًا لا يعلم 
فليقُل: لا أدري. ولا يقل: الله أعلم. فَيوقِعَ فى قلب صاحبه شكاً. وإذا قال المسؤول: 
لاأدري. فلا يُتَهِمُه السائل». ١‏ 


الآية على أمر باطل يكون البُعد بينه وبين مراد الله تعالى أبعد بُعدَ' بين السماء والأرض. 

قوله #: (إذا سئل الرجل منكم عمًا لا يعلم) إلخ 

يحتمل أن يكون المراد بالرجل من الشيعة هاهنا غير العالم؛ لأنّه ليس فى الكلام ما 
يشعر بعالميّته وهو الغالب الأكثري. فحينئذٍ معنى الحديث: أنه ينبغى أن يقول الغير العالم 
في الجواب عن السؤال: (لا أدري» لأنّه تصريح بعدم علمه لا يتوهّم منه كذب. ولا يقول: 
(الله أعلم)؛ لأنّه (يوقع فى قلب صاحبه). أي صاحب الرجل وهو السائلء أو صاحب السؤال 
(شكاً) في أنه عالم, فكلامه مشعر بالكذب (وإذا قال المسؤول: لا أدرى. فلا يَتَهمّه السائل) 
بالعلم الذي ليس فيهء فليس في كلامه ما يشعر بالكذب أصلاً. ش 

ويحتمل أن يكون المراد بالرجل ما يعم من العالم وغيره. والمقصود أن قول: «والله 
أعلم؛ يحتمل الاشتراك في أصل العلم بالمسؤول عنه. فربما توهّم السائل أنّه عالم 
بالمسؤول عنه. ومعرض عن الجواب لعلة. بخلاف «لا أدري» فإنَّه ليس فيه هذا التوهّم؛ فلا 
يتهم السائل المجيب إذا قاله فى جوابه. 

وعلى هذا فحاصل الأحاديث أنه لا ينبغي لغير العالم أن يقول في الجواب عن السؤال 
عمًا لا يعلم: الله أعلم, بل ينبغى له أن يقول: لا أدري, والنهى تنزيهى. 

وأمَا العالم فيجوز له أن يقول فى الجواب عنه ذلك الفودا لس كرام بالنسبة إليه. 





.١‏ كذا. 


١1‏ الكشف الوافى 


/. الحسين بن محمّد, عن معلّى بن محمّد. عن علىّ بن أسباط . عن جعفر بن سماعة, 
عن غير واحد. عن أبان. عن زرارة بن أعمّن. قال: سألت أبا جعفرة : ما حقٌ الله على 
العباد؟ قال : «أن يقولوا ما يعلمون. ويقفوا عند ما لا يعلمونَ». 


لكنّ الأولى أن يقول هو أيضا: لا أدري؛ لأنّ فيه شائبة شلك وتهمة. 

ثم لا يخفى عليك أنه إذا قال غير العالم فى الجواب: الله أعلم. يتوهّم من كلامه كذبان: 
أحدهما أنّه من العلماء. وثانيهما أنه عالم بخصوص أصل المسألة ومعرض عن الجواب 
لعلّة. بخلاف العالم؛ فإنّه إذا قال ذلك لا يتوهّم من كلامه إلا ما يشبه بالكذب باعتبار الأخير. 
وإنّما قلنا: «ما يشبه بالكذب» لما عرفت أنّ ذلك الإشعار ليس بكذب حقيقة؛ لأنّ العلم 
بالمأخذ نحو علم بالمأخوذ؛ فلذا يكره ذلك القول من غير العالم. ويجوز من العالم. 
والأولى منه لا أدري. 

قوله: (ما حقٌ الله على العباد؟) 

يعنى فيما بين التكاليف ما هو أحقٌ بأن يطلق عليه اسم حق الله على العباد؟ 

والحقّ هاهنا واحد الحقوق وهو عبارة عن الواجب الثابت الذي يصلح أن يطلب 
صاحبه عمّن عليه. 

وقوله .39: (أن يقولوا ما يعلمون) إلخ, أي الأحقٌ بأن يطلق عليه هذا الاسم اقتصار الول 
بما يعلمون» سواء كان جواباً عن سؤال أم لاء والوقوف عند ما لا يعلمون بأن لا يتععرضونه 
نفياً وإثباتاً. ولا سيّما فى المسائل الدينيّة والأحكام الشرعيّة؛ لأنّ القول فى العلوم الدينيّة عند 
عدم العلم قول على الله بغير الحقّ؛ لأنّ القول دالٌ على اعتقاد القائل وعلمه بالمقول. وكل 
قول فى العلوم الدينيّة قول على الله. فالقول فيها من غير العالم قول على الله بغير الح إِمَا 
من جهة عدم مطابقته للواقع. وإمّا من جهة عدم معلوميّته وإن طابق الواقع اتفاقا. وذلك 
منهى عنه؛ لقوله تعالى حكاية عن موسى ب4ة: «حَقِيق عَلئ أَنْ لاأَقُونَ عَلَى لله إلا الحقَّ؟ ' أي 
لثابت الواقع. 





.1١0 :)7( الأعراف‎ .١ 
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8. على بن ابراهيم. عن أبيه. عن ابن أبي عمير. عن يونس [بن عبدالرحمن ]. 
عن أبى رن إسحاق بن عبدالله. عن أبي عبدالله ة قال : «إنّ الله خَصٌ عباده بايتين من 
كتابه : أن لا يقولوا حبَّى يعلّموا. ولا يَدُدُوا ما لم يعلّموا. وقال عرّ وجل: (<أَلَمْ يُؤْخَدْ عَلَيْهم 
مِيَقُ آلْكِتّبٍ أن لَايَُونُوا عَلَى آللَِّإِذّ آلْحَقّ 4 وقال: ؤبَلْ كَذَبُوا ِمَالَم يُحِيطُوا بعِلمِهى وَلَمَا 
يَأَتهمْ تَأوِيلُة 4». 


قوله: (إنَ الله حضٌ عباده بآيتين من كتابه) 

الحضٌ - بالمعجمة بعد المهملة : الحثٌّ. أي حت «عباده بآيتين من كتابه» على (أن لا 
يقولوا) قبل العلم (ولا يردّوا) إلا بعد العلم, فلفظة «على» فى قوله: «أن لا يقولوا» مقدّر. 

ويحتمل أن يكون لفظة «أن» فى قوله: «أن لا يقولوا؛ حرف التفسير. ويكون قوله: «أن لا 
يقولواة تفسيرا لحئه تعالى؛ لأن حنّه يكون بالقول من قبيل قوله تعالى: 9وْنادَيناة ديا 
إِيْراهِيم» ' ف«لا» في الموضعين للنهي. وعلى الأوّل للنفي. 

ا 000 
لأنّ فيه معنى القول. أي لم يرخص لهم التجاوز عنهما إلى غيرهما من مخصّص ونحوه إذ 
لاتخصيص ولا تأويل فيهما. 

ويحتمل أن يراد بالخصوص الجنس والحصر فالباء ليس صلة له بل هى للسببيّة. 

ويحتمل أن يكون معناه خصّ عباده. أي هذه الأمّة. والتعبير عنهم بوصف العبوديّة 
مضافاً إليه سبحانه وتعالى لتشريفهم وتعظيمهم من بين الأمم. 

وقوله تعالى في سورة الأعراف: «أَنْ لأ يَقُونُوا عَلَى الله إلا الحَقٌّ» " أي إلا الثابت الواقع: 
فلمًا نهاهم عن القول على الله. واستثنى منه الثابت الواقع. فلا يجوز لهم أن يقولوا عليه إلا 
بما علموا واعتقدوا أنه داخل فى المستثنى؛ فقولهم على الله قبل العلم واعتقاد الحمّيّة إتيان 


وقوله 9: (وقال) أي قال في سورة يونسء وهذه الآية صريحة فى النهى عن ردّ ما 
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١‏ ْ الكشف الوافى 





4. على بن إبراهيم. عن محمّد بن عيسى . عن يونسٌ. عن داود بن فَرقَّد. عمّن حدّثه. 
عن ابن شُيْدْمَةَ. قال : ما ذكرثُ حديثاً سمعثهُ عن جعفر بن محمديظة إلا كاد أن يَعَصدّعَ 
قلبي. قال : «حدثني أبي . ٠‏ عن جذي, .عن رسول اللهيَي». قال ابن شَيِدمَة د بالله 
ماكذب أبوه على جدّه.ولا جدّه على رسول الهيَي. قال : «قال رسول اللهعَلةُ: من عمل 
بالمقاييس فقد هَلِكَ وأَهْلّكَ. ومن أفتى الناسّ بغير علم وهو لا يعلم الناسخٌ من المنسوخ 
والمحكم من المتشابه فقد هَلَكَ وأهلّكَ». 


باب من عَمِلٌ بغير علم 


١‏ عدّة من أصحابنا. عن أحمد بن محمّد بن خالد. عن أبيه. عن محمّد بن سنان, 
عن طلحة بن زيدء قال: سمعتٌ أبا عبدالله#ة يقول: «العامل على غير بصيرة 


لايعلم: والتكذيب به. 

قوله: (عن ابن شُبْرٌمَة) 

بضمٌ الشين المعجمة وسكون الباء الموحّدة وضم الراء المهملة. 

يقال: صدعه كمنعه اي شقه. 

والمقاييس جمع مقياس وهو ما يقاس به شىء على شىء فى حكمه من الوصف 
الجامع الذي يظنّ أنّه علّة الحكم. 

وقوله .44: (فقد هلك وأهلك) أي ضل وأضل. 

وقوله ائة: (ومن أفتى الناس) إلخ يعنى من أفتى الناس بمجرّد ملاحظة ظاهر القرآن أو 
الحديث وهو لا يعلم الناسخ من المنسوخ ولا يعلم المحكم, يعني ما ليس له تأويل أو 
تخصيصء فقد ضل وأضل. 

باب من عمل بغير علم ' 
قوله :#ة: (العامل على غير بصيرة) إلخ 


يعنى من أتى بشىء من الأفعال أو التروك بغير علم بجوازه شرعاًء أو بغير علم بانه 


.١‏ العنوان من هامش النسخة. 
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كالسائر على غير الطريق. لا يزيده سرعة السير إلا بُعدأ». 

". محمّد بن يحيى؛ عن أحمد بن محمّد بن عيسى. عن محمّد بن سِنان. عن 
ابن مُسكان. عن حسين الصيقل. قال: سمعثٌ أبا عبدالله©ة يقول : «لا يُقبل الله عملاً إلا 
بمعرفة. ولا معرفة إلا بعمل. اكد جو ب يخا وه ا االووا وا ااافي لتم سكم ااوو ااافخ و 1 دف دا ارا ال ا 


مندرج فى تحت أنيّ حكم من الأحكام الخمسة من الوجوب' والمندوب والحرام 
والمكروه والمباح. أو بغير علم بأنّ الصورة المأتى بها مطابقة لمطلوبه تعالى كمن صلَى 
بهيئة فى زمان ومكان ونيّة وشرائط لا يعلم أنْ تلك الأمور مطابقة لما أمر به الشارع أم لا 
دعاق ١ع‏ قدو لمر ل اليك هاهنا ما يعم من القطعى والظنى المتناول لعلم المجتهد 
والمقلد. 

ويحتمل أن يكون معناه أن العامل بجميع الفروع المتعبّد المبالغ في العمل على غير 
بصيرة وعلم قطعى بالأصول والمعارف الإلهيّة كالمجسّمة والنواصب ومن يحذو حذوهما 
(كالسائر على غير الطريق لا يزيده كثرة السير) وفى بعض النسخ بدله: «سرعة السير» (إلّ 
بُعداً) أي بعدأ عن المقصود. أو عن الطريق. 

قوله: (عن ابن مسكان) 

بضم الميم وإسكان السين المهملة. 

وقوله 2ة: (لا يقبل اثهُ عملاً إلا بمعرفة) أي لا يقبل الله تعالى عملاً صالحاً ‏ سواء كان 
إقراراً باللسان أو عملاً بالأركان. فعلاً كان كالإتيان بالواجبات والمندوبات. أو كقّاً كترك 
المحرّمات والمكروهات إلا بمعرفة الله تعالى ومعرفة النبئ والأئمّة .© وسائر أصول 
الدين معرفة يقينيّة على اخدلاف مراتب العقول وطبقات النفوس. 

و«لاء فى قوله: (ولا معرفة إلا بعمل) لنفي الجنس. و«معرفة» مبني على الفتح. أي لا 
يتحمّق كمال المعرفة إلا بعمل؛ لأنّ العمل يوجب رسوخ المعرفة وملكتها. وكلّما ازداد 
العمل ازدادت ملكتها. وبه يفتح أبواب المعارف. ويكشف دقائق العلوم وأسرار الأحكام. 





.١‏ فى النسخة: «الواجب». 


أ الكشف الوافى 


فمن عرف دَلْنّه المعرفةٌ على العمل. ومن لم يَعْمَلُ فلا معرفة له. ألا إنَّ الايمانَ بعضّه من 
بعضص». 
و عنه. عن أحمدَ بن محمّد. عن ابن فضّال. عمّن رواه. عن أبي عبدالله ه . قال: 


وترك العمل يوجب نسيانها وضعفها وطريان الشبه والشكوك عليها؛ أعاذنا الله تعالى منها. 

وقوله: (فمن عرف دَلَته المعرفةٌ على العمل) يعنى من حصل له المعرفة اليقيئيّة بالمبدأ 
والمعاد والحجج. وبظاهرها من الأصول دلته المعرفة على العمل بحيث يتعسّر عليه 
التخلف عن مقتضاها غاية التعسّر. وذلك ضروري لمن كان له ذهن مستقيم. 

وقوله: (ومن لم يَعْمَلَ فلا معرفة له) يعني عدم العمل دليل على عدم معرفة صاحبه؛ لما 
عرفت من أنّ المعرفة اليقينيّة دلت وألجأت صاحبها على العملء فمن لم يعمل ليس له 
معرفة يقينيّة للمبدأ والمعاد. كما ينبغى ويليق. 

أو معناه ومن لم يعمل فليس له معرفة كاملة بالأصول؛ لما عرفت من أنّ العمل يوجب 
رسوخ المعرفة وملكتهاء وعدمه يوجب ضعفها ونسيانها. 

وقوله: (ألا إن الإيمان بعضه من بعض) يعنى بعضه وهو العمل في الجملة؛ ‏ وهو ما 
يتحقق فى ضمن الإقرار باللسان على وجه يقبله الله تعالى ‏ ناش من بعض وهو المعرفة 
اليقينيّة بالأصول. ظ 

أو معناه أنّ الايمان الكامل بعضه وهو العمل -_سواء كان باللسان أو بالأركان؛ فعلاً كان أو 
كقاً؛ لأنّ العمل بالأركان من كمال الدين -ناش من بعض وهو المعرفة اليقينيّة. هذا. 

ويحتمل أن يكون المراد بالمعرفة فى الحديث العلمّ بالفروع قطعياً كان أو ظَبّيأُء سواء 
كان بطري الاجعيات أو نظ ري التعليد: وحيتفز معناة اهلا يقيل الله :عينلة اكترطياً اعلا كان 
أو كمّاً ‏ إلا بمعرفة العلم المتعلّق بهذا العمل المأخوذ من مآخذه الحمّة من كمّياته وكيفيّاته 
ووغتر اله ومو العنة وغير ذلك من الأمور المعتبرة في صحّته شرعاً. ولا يتحقق كمال تلك 
المعرفة إلا بعمل؛ لأنّه لمزاولة العمل مدخل عظيم فى بقاء العلم المتعلق به. ولا سيّما في 
رسوخه وملكته. فمن لم يعمل يزول عنه ذلك العلم سريعاًء فمن عرف العلم المتعلق به 


كتاب فضل العلم / باب استعمال العلم ١/‏ 
«قال رسول الْهيَي: مَن عَمِلَ على غير علم كان ما يفسِدٌ أكثرٌ ممّا يُصلِح». 
باب استعمال العلم 


.١‏ محمّد بن يحيى. عن أحمد بن محمد بن عيسى. عن حمّاد بن عيسى. 
عن عُمَرَ بن أذينة. عن أبان بن أبي عَيَاش. عن سُلَيُم بن قيس الهلالي. قال: 
سمعتٌ أميرَ المؤمنين©ة يُحدَّثُ عن النبئية أنه قال فى كلام له: «العلماءٌ رجلان: 


ولا سيّما في رسوخه وملكته. فمن لم يعمل على الوجه المطلوب للشارع فلا يبقى له١‏ 
معرفة متعلقة به «ألا إن الإيمان», أي الإيمان الكامل. بعضه ‏ وهو صحّة العمل بالأركان ‏ 
ناش من بعض وهو العلوم الشرعيّة الفرعيّة سواء كانت بالاجتهاد او بالتقليد. 

ولا يذهب عليك أنّه كما أن العمل الصحيح بالأركان من كمال الدين كذلك العلوم 
الشرعيّة المتعلقة بالعمل أيضاً من كماله بطريق أولى؛ لعدم صحّة العمل بدون العلم 
المتعلق به. 

قوله يَُ: (من عمل على غير علم) إلخ 

اقول: قد ظهر شرح هذا الحديث بكلّ واحد من الوجهين اللذين ذكرناهما في شرح 
الحديث السابق. فتديّر. 


بياب استعمال العلم ' 
قوله: (عن عمر بن اذينة) 
بضم الهمزة وفتح الذال المعجمة وإسكان الياء المثئاة من تحت وفتح النون. 
و«عيّاش» بفتح العين المهملة وتشديد الياء المثنّاة من تحت والشين المعجمة. 
و«سّليم» مصغر. 


وقوله يَيُ: (العلماء رجلان) أي على صنفين. 





.١‏ هذا هو الظاهر. وفي النسخة: «رسوخه وملكته فمن لم بالعمل على الوجه المطلوب للشارع ومن لم بعمل فلا 
يبقى له»ه. ". العنوان من هامش النسخة. 


١14‏ الكشف الوافى 


رجلّ عالمٌ آخِذٌ بعلمه. فهذا ناج, وعالمٌ تارك لعلمه. فهذا هالك. وإِنَّ أهلّ النار لَينَأذُونَ من 
ريح العالم التارك لعلمه. وإنّ أشدٌ أهل النار نَدامةَ وحسرةٌ رجلّ دعا عبداً إلى الله. 
فاستجاب له وقَّيلٌ منه. فأطاء الله فَأَدخَلَه اللْهُ الجنّةَ وأدخَّلَ الدَّاعِىَ النارَ 
ستّكه علمّه, واتَباعِهِ الهوى وطول الأملء أمّا اتَبِاءٌ الهوى فيَصّدٌ عن الحق, 
وطول الأمل يُنسى الآخرة». 

؟. محمّد بن يحيى, عن أحمدّ بن محمّد. عن محمّد بن سنان, عن إسماعيل بن 
جابر. عن أبي عبدالله 84 . قال : «العلم مَقرونٌ إلى العمل, فمّن عَلِمَ عَمِل. ومن عَمِلَ عَلِم. 


وقوله: (آخِذٌ بعلمه) أي عامل بمقتضى علمه. 

وقوله: (تارك لعلمه) أي تارك لمقتضى علمه من الإتيان بالمأمورات, والكف عن 
المنهيّات بل عامل بخلاف علمه بسبب اتّباع الهوى وطول الأمل. 

و(الهوى) بفتح الهاء والقصر هوى النفس. أي اشتهاؤها وحبّها. 

قوله 96: (العلم مقرون إلى العمل) 

أقول: لعلّ المراد من العمل هاهنا ما يعمّ من القطعى فى الأصول والظتّى في الفروع. 

وقوله: (مقرونٌ إلى العمل) إلى قوله: (والعلمٌ يَهتِف) يحتمل أن يكون أمرأ في صورة 
اكدرور ممتي ال اعبار لك هارن لساك بت ير تك مهيا مدا لافار لمر 
كما يدل على ذلك اقترانه مع العمل في كتاب الله تعالى كقوله جل ذكره: «الَّذِينَ آمَنُوا 
وَعَمِنُوا الصّالِحاتٍ» وتعليق المغفرة والنجاة عليهما معاً. فمن علم يجب أن يعمل بمقتضى 
علمه. ومن عمل شيئاً يجب أن يعمل على طبق علمه لا على خلافه بمقتضى هوى نفسه. 

والظاهر أن يكون خبراً. وحينئذٍ معناه أن العلم مقرون إلى العمل فى البقاء لا في 
الحدوث. والمراد أنّ بقاء العلم بالعمل. فمن علم علماً باقياً فى مدّة طويلة كان ذلك 
يروو رشوكة يحو عات عر اء كا نيلك لطن ملكا قرعا كلقا بالفدل قطي 
أصولياً؛ لما عرفت من أن أصول الدين إِنّما يبقى على وجه الكامل مع العملء وأمًا مجرّدة 
عن العمل فيضعف. ويطرأ عليه الغفول والنسيان. ويتطرّق عليه الشبه والشكوك. ومن عمل 
كان علمه ‏ سواء كان من الأصول أو الفروع المتعلّقة بالعمل - باقياً في مدّة طويلة مادام 


كتاب فضل العلم / باب استعمال العلم حل 


والعلمُ يَهِتِفٌ بالعمل. فإن أجابّه. وإلا ارتحّل عنه». 

0# عدّةٌ من أصحابناء عن أحمد بن محمّد بن خالد. عن على بن محمّد القاسانيٌ. 
عمّن ذكره. عن عبدالله بن القاسم الجعفريّ, عن أبى عبدالله 9ه . قال : «إِنَّ العالم إذا لم يَعمَل 
بعلمه رَلَْثْ موعظبّه عن القلوب كما يَزِلّ المطرُ عن الصفا». 

5. علي بن إبراهيم. عن أبيه. عن القاسم بن محمّد. عن المنقريَ. عن علي بن 
هاشم بن البريد. عن أبيه. قال: جاء رجل إلى علىّ بن الحسين .39 فَسَألّه عن مسائل 


يعمل به؛ لأن الأعمال الشرعيّة توجب ' ملكة كلا العِلْمَين 

وقوله: (العلمُ يتف بالعمل) إلخ. أي العلم يصيح ويدعو صاحبه بالعمل (فإن أجابه) 
استفرٌ وبقى معه (وإِلَا ارتحل) عن صاحبه بالنسيان ودخول الشكوك والشّبّه عليه ولو فى 
ساعة الار 5-0005 الدنيا. ش 

قوله: (عن على بن محمّد القاسانى) إلخ 

المراد بالقاسان بالسين المهملة هاهنا ناحية إصبهان. وفى الرجال: على بن محمّد 
القاسانى إصفهانى. قال فى القاموس: «قاسانٌ بللٌ بما وراءً النهر 7 ناه بإصبهانٌ غيب قاسات " 
المذكوريع قم" ظ ٠‏ 

والموعظة: النهي عن الدخول في المحارم والمعاصى فعلاً كان أو تركاً أو ذكرٌ ما يليّن 
القلب من الثواب والعقاب. 

والصفا ‏ بفتح الصاد المهملة والقصر ‏ جمع صفاة وهى الصخرة الملساء. ومعناه أن 
الغالم إذالق صما منقاسى علتتد وى كن | ردكا فم هاا نكيل كرك الما بعلم 
الثواب والعقاب لتليين القلوب. لم يؤثّر ذلك فى القلوب بل موعظته إِنّما تمس القلوب. 
وتزل عنها كما يزلٌ المطر عن الصفاء. ١‏ 

قوله: (عن على بن هاشم بن البُريد) 





١‏ في النسخة: #يوجب». ؟. فى المصدر: «قاشان». 
”". القاموس المحيط. ج ”. ص 700 (قوس). ؛. قارن الحاشية على أصول الكافي للنائيني. ص .١514‏ 


حمل الكشف الوافى 





فأجاب. ثم عاذ ليَسْأَلَ عن مثلها ٠‏ فقال على بن الحسين 9ه : «مكتوبٌ في الإنجيل: 
لا تطلبوا علم ما لا تعلمون ولمًا تَعمَلوا بما عَلِمتم ٠‏ فإنٌ العلم إذا لم يُعمل به به لم يزدد 
صاحبّه إلا كفراً ٠‏ ولم يَرْدَدْ من الله إلا بُعدأً». 


بضمٌ الباء الموحّدة وفتح الراء المهملة. و«لمّاه فى قوله: (ولمّا تَعْمَلوا بما علِمتم) بمعنى 
«لم» الجازمة؛ والجملة حاليّة؛ يعنى لا تطلبوا علم ما لا تعملونه من الأعمال والحال أنُكم لم 
تعملوا بما علمتم. 

ويحتمل أن يكون بمعنى «إلا» ويكون ذلك القول أمرأ فى صورة الخبر, أي لا تطلبوا 
ملالا مواد ون فدات رالا حي شاك أن عساو سا ع امت 

قال فى القاموس 

#خروك الحعرء ل ولخا وألم و الاتولم تق للها مضدىء :لحا تكو مدخيو اودلءة 
الجازمة. و«إلا». وإنكار الجوهري كونه بمعنى إلا غير جيّد. يقال: سألتّك لمّا فعلتٌ, أي إلا 
فَعلتٌء ومنه «إِنْ كُلُّ نفس لما عَلَيها حافِظً» ' و8إِنْ كُلَّ لَمَا جَمِيعٌ لدَينا مُحْضَرُونَ» ' وقراءة 
عبد اللّه: «إن كلّهم ؛ لمّاكَدَبَ الوَسْلٌ»* انتهى. 

وحاصل الحديث أنَّه إذا كان من شأن علمكم عدم التأثير فيكم. فلا يخلو ما أن يكون 
فى قصدكم حين طلبه عدم العمل به. أو العمل به لكن علمتم من أنفسكم بالتجربة؛ أو 
بالتدسى العور: زاك التنسة ود القن جمااعلت كج اصميزر عاك 15 ورا وعتلن 
التقديرين فالأصلح لكم ترك طلبه. 

أمّا على الأوّل فلأنّه كفر. أي جحود وعدم إقرار بما علمه. 

وأمًا على الثانى فلأنّه يضعف ويفتر ذلك العلم بالتدريج. ويطرأ عليه الشكوك والشُبّه 
حكن زوفن اللجبدر د روطتم الاتزان بع عرق 


.4 :250( فى النسخة: «أن تعلمون». ". الطارق‎ .١ 

*'. يس (6): رده 

؛. كذا فى النسخة ولسان العرب و تاج العروس. وفي المصدر وجامع البيان: «كل». 
#اقانرس العف 4 ص 5080 (لمم). 


كتاب فضل العلم / باب استعمال العلم ١7/١‏ 


المفضّل بن عمرّ. عن أبى عبدالله.9ة. قال: قلت له: بم يُعرَفُ الناجى؟ قال: «مّن كان فعلّه 
لقوله موافقاً فأنِْتْ له الشهادة. ومَن لم يَكْنْ فعلّه لقوله موافقاً 9 ش51 


وذلك الجحود إمًا فى القطعيات كأصول الديانات من الربوبيّة واتتوحيد والرسالة 
وأمثالها. وكضروريات الدين ونحوها من المسائل الشرعيّة القطعيّة. ولاشك في أنه كفر 

وإمًا فى الظنّيات كالفروع المظنونة أنّها متلقّاة من الشارع, ولا شك فى أن الجحود فيها 
مع الظنّ بكونها متلعاة منه فسق. 

وعلى التقديرين فلا شك فى أن هذا العالم أسوء حالاً من الجاهل المحضء ومن 
الجاهل المنكر؛ لأنْ الإنكار مع العلم أقبح من الجهل الصرف. ومن الإنكار مع الجهلء فهذا 
لا ينافي حسن المعرفة؛ لأنّ المعرفة فى نفسها وإن كانت حسنة لكنّ الجحود بعدها من 
أقبح القبائح, وإنّما يجب طلب العلم مع قصد العمل [ب]مقتضاه حين طلبه. وعدم وجدان 
فتور ذلك القصد من النفس فى ذلك الحين بالتجربة أو الحدس. 

وقوله: (ولم يزدد من الله إلا بُعداً) أي لم يزدد من رحمة الله تعالى وثوابه إلا بعداً. 

قوله: (بمَ يُْرَفْ الناجى؟) 

امهل اين التنات ةبون الفزاقة) لداساة اتن تكو من اقرف لكاذكد والتعسة: 

وقوله 38 (من كان فعلّه لقوله موافقا فإنّما له الشهادة) أي من كان فعله لقوله الذي يخبر 
به عن اعتقاده موافقاً فنّما له الشهادة. أي شهادتنا بالنجاة وحسن الخاتمة له لا لغيره. 

وتقديم الظرف مع ذكر (إنّما لتأكيد الحصر. أو شهادة الشاهد بالنجاة وحسن الخاتمة 
له. وذلك الشاهد هو موافقة الفعل للقول, الدالهٌ على ثبوت الاعتقاد ورسوخه واستقراره 
حتى يوصله إلى النجاة. أو المراد بالشهادة عدم غيبة المعرفة وعدم زوالها عن قلبه وحفظه 
لها فيحصل النجاة بها. 

وفى بعض النسخ بدل قوله: «فإِنّما له الشهادة): «فأبّت له الشهادة» بالباء الموحّدة 


١/1‏ الكشف الوافى 


فائّما دلك مُستولاع» . 

د" عدّة من أضعابتا: عن احير بن محمّد بن خالد. عن أبيه, رَفْعَه. قال: قال 
أميرالمؤ منين .29 في كلام له خَطَّبَ به على المنبر: «أيّها الناسُ, إذا عَلِمْتم فاعمّلوا بما 
عَلِمْتم لعلكم تهتدون. إِنَّ العالم العامل بغيره كالجاهل الحائر الذي لا يَستفيقٌ عن جهله, 


المشدّدة والتاء المثنّاة فوق من البتّ بمعنى القطع. أي فقطع له الشهادة بأحد المعانى 
المذكورة. 1 

وقوله 34: (فإنما ذلك مُستودَعَ) أي اعتقاده الذي يخبر به عن قوله كالوديعة عنده ربّما 
يضعف ويزول عنه. 

ويحتمل أن يكون معنى السؤال أنّه بم يعرف الناجى. أي الشيعى الإمامى من الفرق 
الثلاث والسبعين؟ والمقصود أنّه إذا ادّعى أحد أنه إمامى بم يعرف أنّه صادق فى دعواه 
ناج؟ وحيائذٍ فمعنى الجواب أنه من كان فعله لقوله الذي يخبر به عن إيمانه واعتقاده بالحق 
موافقاً فإنما له شهادتنا بأنّه مؤمن ناج لالغيره. أو له شهادة الشاهد بصدقه ونجاته من موافقة 
الفعل للقول الذي يخبر به عن إيمانه؛ أو المراد بالشهادة عدم غيبة المعرفة عن قلبه وصدقه 
فى قوله. ومن لم يكن فعله لقوله موافقاً فإنّما ذلك أي إيمانه واعتقاده الذي يدّعيه كذباً - 
مستودع. أي كالوديعة من جهة ترنّبٍ حكم الإيمان على ذلك القول بحسب ظاهر الشرع 
فى الدنياء وزوال ذلك الحكم عنه وظهور كذبه فى الآخرة؛ فتدبّر. 


قوله لظة: (لعلكم تهتدون) 
أي تهتدون إلى السعادات الدنيويّة والأخرويّة. وإلى علوم أخر؛ فإنْ العمل بما علم 
يفضي إلى علوم أخر. 


وقوله ف (إنّ العالم العامل بغيره) أي بغير العلم كالهوى وطول الأمل. والعمل بالشيء 
إعماله: أو بغير ما يقتضيه العلم من الأعمال كالعمل بما يقتضيه الهوى وطول الأمل. 
والباء صلة. 


والحائر هو الذي لا يهتدي بجهة أمره. 


كتاب فضل العلم / باب استعمال العلم يفن 


بل قد رأيثُ أنّ الحجَّةَ عليه أعظم, والحسرةً أدومٌ على هذا العالم المنسلخ من علمه منها 


على هذا الجاهل المتحيّر فى جهله. وكلاهما حائرٌ بائرٌ. لا ترتابوا فتشكواء ولا تشكوا 


والاستفاقة استفعال مِن أفاق. إذا رجع إلى ما شغل عنه. ومنه استفاقة المريض 
والمجنون والمغمى عليه. 

وقوله: (بل قد رأيتٌ أنْ الحجّة عليه أعظمُ) أي قد علمت علماً قريباً من المعاينة أن 
الحجّة على هذا العالم أعظم من الحبّة على هذا الجاهل. 

وجملة قوله: (والحسرة أدوم على هذا العالم) إلخ. عطف على جملة «قد رأيت» أو على 
مدخول «أنَ» وقوله: «على هذا العالم» متعلق بقوله: «أدوم). 

وقوله: (المنسلخ من علمه) أي المشرف على الانسلاخ. أو معناه المنسلخ من غاية علمه 
من نيل السعادات الابديّة. 

وضمير «منها» راجع إلى «الحسرة». 

والبائر: الهالك. 

والمراد بالارتياب هاهنا الوصول إلى الريبة والوقوع فيها. والريبة: قلق النفس واضطرابها 
ضد الطمأنينة. قال فى القاموس: «أمرٌ ريّابٌ كشَّدَادٍ مُفْرِعَ»'. ومنه قوله يَِيْكةِ: «[دَعْ] ما 
يُريبك إلى مالا يُريبك؛ فإنْ الشك ريبة, والصدق طمأنينة»'. انتهى فمعنى قوله 44: (لا 
ترتابوا فتَشْكُوا) أنّه لا توقعوا أنفسكم فى القلق والاضطراب بسبب التوغّل بالشبهات وكثرة 
العصومات فن الغلؤم الننيقنة لعو ذاله يؤذي إلى أن منكوا فيها. 

ووجه مناسبة هذه الفقرة لسابقها أنّه قد يكون ترك العمل الذي يقتضيه العلم للارتياب 
المفضي إلى الشك فى هذا العلم فنهى عنه. 

وقوله: (ولا تَشّكُوا فتَكْمّروا) أي لا توقعوا أنفسكم في الشك. واحذروا من طريانه على 





"”.كشف الغمّة. ج ". ص 777 وأوردنا مصادر الحديث فى تعليقنا عليه. 


> الكشف الوافى 


ولا ُرخُصوا لأنفسكم قَنُدِنوا 9 تُدهنوا ة فى الحقّ فتَحْسَروا ٠‏ وإنّ من الحقّ أن 
تَفعَهو | ٠‏ ومن الفقه أن لا تَعْتَدُوا الا 
أعصاكم لربّه . ومن يْطِع الله يأْمَنْ ويَسْتَبْشِرْ , ٠‏ ومن يخْص الله يَحْبْ ويَنْدم». 


العلم «فتكفروا» أي يوصلكم إلى ستر الحقٌء أو ينتهى أمركم إلى الشك فيما يكون الشك فيه 
كفراً كالشك في أصول الديانات وضروريات الدين وما يحذو حذوهما. 

وقوله #ة: (ولا تُرخُصوا لأنفسكم) أي لا تسهّلوا لأنفسكم أمر الإطاعة والعصيان. ولا 
تخمّفوا عنها ما شدّد الله عليها من حقوقه (فتدهنوا) أي تظهروا وتقولوا خلاف ما 
تضمر ونه ',. أو ثُليَنوا عند إظهار الباطل ولا تنكروه. أو تَغِشُوا الحقٌّ بترك المبالاة به. 

قال فى القاموس: «المداهنةٌ إظهارٌ خلافي ما يضمب كالادهان, والغِش»." 

وقوله: (ولا تّدهِنوا فى الحنّ فتَخْسَروا) أي لا تدهنوا فيما تعرفونه بالحقَّيّة فتخسرواء أي 
خضل لك النقعى :دن المعرفةاللخاملة لكم: أ قن إيمائكم أو يدهب لحل من ببلاكم 
بالكليّة. ويحصل الإدهان فيها عوضه. 

وقوله .9ة: (وإنّ من الحقّ أن تَفَقَهُوا) الأصل أن تتفقّهوا حذفت إحدى التاءين؛ أي من 
جملة حقوق الله الذي أوجبه عليكم بالعلم الذي يجب العمل به وهو قوله تعالى 9 فَلَوْلا 
نَقَرَمِنْ كُلَّ فِرْقَةِ مِنْهُمْ طائِفة لِيَتَفقَّهُوا فِي الدّينِ؟ " الآية ‏ أن تفقّهواء والتفقّه تعلم الفقه. 
وتحصيل المعرفة بجميع ما هو معدود من العلوم الشرعيّة: أصولها وفروعها. 

وقوله 49: (ومن الفقه أن لا تَعْتَرّوا) أي لا تتخدعوا بالباطل, ولا تطمعوا فيه. 

وقوله .4 (إنَّ أنصحكم لنفسه أطوعُكم لربّه) النصيحة خلاف الغِشٌ بالكسر, وهي إرادة 
الخير للمنصوح له. وهى اسم من النّصح بالضم. وهو مصدر معناه فعل النصيحة. والِعْش - 
بالفتح -إظهار خلاف ما أضمرء والاسم منه الغْش بالكسر. 

وقوله: (وأغشّكم لنفسه أعصاكم لربّه) لأنّ دائرة العصيان لا ترجع؟ إلا إلى نفس العاصي. 

والخيبة: الحرمان وعدم نيل المطلوب. 


". التوبة (9): 1717., ك. فى النسخحة: «لا يرجع"». 


كتاب فضل العلم / باب استعمال العلم ١‏ 


/. عد من أطعاناء:عن أعحمد نن محكدا شن خالة:عن أبيهة عكن ذكتره 
عن محمّد بن عبدالرحمن بن أبي ليلى .عن أبيه. قال: سمعت أبا جعفريظة يقول: 
«إذا نس سَمعتم العلم فاستغملوه. ول تنَسِعْ قلويكم فإنّ العلم إذا كَثْرَ في قلب رجل 
لا خضل تدر الشيطاة عليه . فإذا خاصّمّكم الشيطان فأقبلوا عليه بما تّعرفونَ؛ فإنٌّ 


قوله: (عن محمّد بن عبد الرحمان بن أبى ليلى) 
بفتح اللامين بينهما ياء مثناة تحت ساكنة. 
وقوله 49: (إذا سَمِعِتَم العلمَ فاستغملوه) عبر عن الأحاديث المفضية إلى العلم' والكلام 


الدالٌ عليه بالعلم. 

قبل ': ويحتمل المراد بالعلم المدْعَنٌ به لا نفس التصديق؛ فإنّ التصديق والعلم يطلق 
على المعلوم المذعن به. 

وفيه تأمّل؛ لأنّ المعلوم المصدّق به 0 الصلاة مثلاً غير مسموع بل المسموع 
الكلام الدال عليه. هذا. 

والمقصود أنه بعد حصول العلم ينبغى الاشتغال بإعماله. والعملٌ على وفقه لتكونوا 
عالمين عاملين؛ وحافظين للعلم من الزوال بمزاولة العمل. 


وقوله: (ولتَنّسِعْ قلوبكم) أي يجب أن تنّسع قلوبكم لما علمتم. وأن لا يكون طلبكم 
للعلم إلا بقدر سعة قلوبكم. ولا تستكثروا منه؛ (فإنَ العلم إذا كَثْرَ فى قلب رجل لا يحتمله) 
ولا بنّسع قلبه لذلك العلم الكثير. ولا يقدر على ضبطه كما ينبغي ويليق (قََدِرَ الشسيطا) 
بتلبيس الشبهات (عليه) حبّى أفسد علمه بالتشكيكات, وألزمه ترك العمل به. 

وقوله 2: (فإذا خاصمكم الشيطان فأقبلوا عليه بما تعرفون) إشارة إلى دفع ما يتوهّم 
هاهنا من أن الاكتفاء بما ينّسعه القلب يوجب العجز عن مخاصمة الشيطان. والاستكثارٌ منه 
من أسباب القوّة على معارضته ودفعه. 





.١‏ كذا. لعل الصواب: اللعلم». 
". قائله المير زا رفيعا الناثيني في الحاضية على أصول الكافي. ص .16١‏ 


هل الكشف الوافى 





كيد الشيطانٍ كان ضعيفاً». فقلت: وما الذي نَعرِفُه؟ قال: «خاصموه بما ظهّر لكم من قدرة 
الله عر وجل». 


باب المستأكل بعلمه والمياهى به 


فأجاب عنه هه أن الإقبال على الشيطان بما تعرفون يكفى فى دفعه «فإِنَ كيد الشيطان 
كان ضعيفاً» وهذا القول اقتباس من القرآن. 0 

ولمّا كان المخاطب لم يتفطن بما أراده 9# من قوله: «بما تعرفون» فسأل عنه بقوله: (وما 
الذى نَعرِفه؟) فقال /9ة: (خاصموه بما ظهر لكم من قدرة الله عرّ وجلٌ) أي من قدرة الله تعالى 
وصنعه فينا بإعطائنا العلمّ بجميع ما يحتاج إليه الأمّة. والعلم بالمغيبات؛ وإجراءً خموارق 
العادات فى أيديناء وجعلنا من أوليائه المعصومين. ومن الراسخين فى العلم. وحججاً على 
العالمين وغير ذلك من العطايا الجزيلة نكم رداك سكوائين دن يعاس الفيقلان: 
ودفع جميع شكوكه وشبهه عن علمكم بأن تقولوا: إن علمّنا مأخوذ من الحججء وسمعنا 
وتعلّمَنا منهم 4. وكلّ علمهم حقٌ لا يتطرّق عليه شبهة وشك. فالذي تعلّمنا وسمعنا منهم 
أيضاً كذلك, فبذلك يندفع عنكم كيد الشيطان ومخاصمته فى علمكم بسهولة. 

ولا يذهب عليك أنّ ذلك الدفع إِنّما يمكن من العلم المأخوذ منهم 2ه إذا كان قدراً 
يتسعه قلب الحامل. ويقدر على ضبطه على وجه الكمال. 

وأمّا إذا استكثر منه بحيث لا يتمكن من حقٌ ضبطه. فلا شك فى أنّه فى معرض الفساد 
بسبب النسيان والاشتباه. وسوء الفهم وطريان الشبه والشكوك عليه. 


باب المستأكل بالعلم ١‏ 
قوله: (باب المستأكل بالعلم والمباهى به) 
أقول: المراد بالمستأكل هو الذي يفتى بغير علم ولا هّدىٌ من الله. أو الذي يفتى 


.١‏ العنوان من هامش النسخة. 


كتاب فضل العلم / باب المستأ كل بعلمه والمباهي به ١‏ 


.١‏ محمّد بن يحيى. عن أحمدّ بن محمّد بن عيسى ؛ وعلئٌ بن إبراهيم. عن أبيه 
قال: سمعث أميرٌ المؤمنين 42 يقول: «قال رسول الْهعَقِهُ : مَنهومان لا يَسْبَعان: طالب دنيا. 


بخلاف علمه. أو الذي يأخذ العلم من غير أهله ليصير مرجعاً وإماماًء كل ذلك طمعاً في 
حطام الدنياء أو الذي يكون مقصوده من تحصيل العلم الرئاسة واتّباع الجهّال له ورجوع 
السلاطين والأكابر إليه ليأكل من عطاياهم وجوائزهم. ويرخصهم لنيل قربهم وأكل سحتهم 
فيما يريدونه من المحظورات,. وبالجملة المستأكل بالعلم هو الذي يجعل العلم آلة لتحصيل 
الدنيا. 

وأمّا الذي يأخذ العلم من أهله. ويعمل به لنيل السعادات الأبديّة. وينشر العلم. ويهدي 
الناس خالصاً لله تعالى لا لنيل الدنياء فلا يضرّه لو قبل من أحد من المؤمنين عطيّةٌ وصِلةً لا 
يكون فيها شبهة, كما يدل على ذلك ما رواه ابن بابويه فى معاني الأخبار عن حمزة بن 
غُمران قال#سيعك أناطيد الله له يكل ومن امتاكر بقلسه افق ولك املك فناك إن 
في شيعتك ومواليك قوما يتحمّلون علومكم ويبنّونها فى شيعتكم فلا يُعيِمون على ذلك 
ف البنّ والصلة والإكرام؟ فقال للهه: «ليس أولئك 11000 إنّما المستأكل بعلمه الذي 
بفتى بغير علم ولا هدىّ من الله عرّ وجل ليبطل به الحقوق طلباً فى حطام الدنيا"”» أو" 
المباهاة: المفاخرة. ١‏ 

قوله يَدِبْحَد: (مَنهومان لا يشبعان: طالب دنيا. وطالب علم) 

نَّم محركة : إفراط الشهوة في الطعام؛ وأن لا يمتلئ عن الأكل ولا يشبع. نهم كفرح 
فهو نهم ونْهِيمٌ ومَنهومٌ. شبّه إفراط الشهوة في طلب الدنيا وطلب العلم وشدَّة الحرص 





.١‏ معاني الأخبار. ص ١‏ باب معنى الاستثكال بالعلم» ح ١؛‏ بحار الأنوار. ج ؟. ص 301١17‏ ح ١8‏ وسائل الشيعة. ج 


". هنا كلمة لا تقرأ. ولعل في العبارة خللاً. ولعل المراد قوله: «المباهى به»؛ المباهاة: المفاخرة. 


١4‏ الكشف الوافى 





فمن اقتصر من الدنيا على ما أحَل اللهُ له سَلِمَّءومن تناوّلها من غير جِلَها مَلَكَ 


ل 00 7 7 
إلا أن يوب أو يُراجعَ, 1171111111111 


عليهما بإفراط الشهوة فى الطعام وشدة الحرص عليه. واستعمل اللفظ الموضوع له فيهما. 
والمراد بطالب الدنيا طالبها لحبّها وللتوسّع والترفع والثروة لا لأجل رفع الحاجة بقدر 
الكفاية. والمراد بطالب العلم هاهنا طالبه للمباهاة والتوسّع فيه والجامعيّة والغلبة والرئاسة. 
وكل ذلك يرجع إلى نيل الدنيا لا لتحقيق الحقٌّ والعمل به ونيل السعادة الأخرويّة. فهذان لا 
يشبعان ولا ينتهى أمرهما إلى حدّ تزول شهوتهما فى الزيادة؛ لأنّه لانهاية للعلم. وكذا للدنيا 
بالنسبة إلى طالبها. 

وقوله: (فمن اقتصر من الدنيا) إلى قوله: (ومن أخذ العلم) تفصيل لحال مطلق طالب 
الدنياء سواء كان طالبها لنفسها وللأمور المذكورة آنفاً وهو الذي لا يشبع. أو لأجل كفاية 
الحاجة يعنى من اقتصر من الدنيا المطلوبة له (على ما أحل الْهُ له) وكفّ عمًا حرّمه عليه - 
وهر التشو لقان لاضع عن النقفاتالأخيروى عا تتفي انور من لعب والذهت 
الدنيوي لتحصيلها فى جميع الأوقات (ومّن تناوّلها من غير حلها) كما هو شأن النهم فيها 
(هلك) بالعقاب الأخروي والنصب الدنيوي (إلا أن يتوب) فى حقٌّ الله وفي حقٌّ الناس 
الذي لم يكن شىء من الحقّ وصاحبه معلوماً بوجه من الوجوه (أو يُراجِعَ) ويردَ المال بعينه 
إذا كات باقيً. أو مثله أو قيمته إن لم يكن باقياً إلى صاحبه إذا كان معلوما؛ فإنٌ بحت التوبة في 
هذه الصورة لم ينجح. 

وقيل: يحتمل أن يكون قوله: «يتوب أو يراجع» شكاً من الراوي.١‏ وهذا بناء على أنّه 
حمل التوبة على التوبة بشروطهاء ولاشك فى أنّهِ يحصل بها النجاة لكل من يتوب. وحيتئرٍ 
فيكون «يراجع» بمعنى «يتوب» والترديد من الراوي بحسب اختلاف اللفظ. وعلى هذا 


.١‏ القائل به السيّد أحمد العلوي فى الحاشية على الكافي. ص 0 و نقله العلامة المجلسي يِل في مراة العقول. ج 


اص 8 بعنوان «ربما يقال». 


كتاب فضل العلم / باب المستأ كل بعلمه والمباهي به 1 


وني اخ الفلههى ملك ويل يدنه نع موطن أزاذاية اندها انون خط 

3. الحسين بن محمّد بن عامر. عن مُعلّى بن محمّد. عن الحسن بن علي 
الوشّاء. عن أحمدَ بن عائذ. عن أبى خديجةً. عن أبى عبدالله ة. قال: «من أراد 
الحديثٌ لمنفعة الدنيا لم يكن له 0 ات خيرَ الآخرة أعطاة الله 
خيرَ الدنيا والآخرة». ْ 

. على بن إبراهيم. عن أبيه. عن القاسم بن محمّد الأصبهانيّ. عن المِنقريٌّ. 
عن حفص 5 غياث, عن أبى عبدالله له . قال: «من أراة اللسزية اليد الدنيا لم يكن 
له في الآخرة نصيبٌ». ْ 


يحتمل أيضاً أن يكون لفظة «أو» بمعنى الواو. ويكون قوله: «يراجع» تفسيراً لقوله: «يتوب». 
وقيل ': 
«أو يراجع» على البناء للمجهول. أي يُِرَاجِعُهُ اللَهُ بفضله. أو على البناء للفاعل. أي 
يراجع الله ذلك المتناولُ من غير الحلّ إذا كان تناوله منه في الجملة. وفى بعض 
الأحوال دون بعض. ويكون كثْيرَ المراجعة إلى الله تعالى بالطاعات 00 أكثر 
الكبائر من المعاصي. فيرجع الله تعالى عليه بفضله؛ لاستحقاقه لذلك الفضل 
بمراجعته إلى الله تعالى كثيراً. انتهى. 
وقوله: (ومن أخذ العلم) إلخ تفصيل لحال مطلق طالب العلم. سواء كان طالبه لكثرة 
العلم والجامعيّة والغلبة والرئاسة, أو لتحقيق الح والعمل بمقتضاه ونيل السعادة الأخرويّة؛ 
يعني أن النجاة لمن أخذ العلم من أهل العلم كالحجج ومن يقربهم -سواء كان بلا واسطة أو 
بواسطة او وسائط وعمل بعلمه. 
فالمراد بالعلم المأخوذ هاهنا ما يعمّ من العلوم النقليّة والعقليّة الحقيقيّة لا الآليّة كالأدبيّة 
والمنطقيّة؛ وما ذكر إنما هو القسم الثاني؛ يعني من يريد العلم لحمّيّته وللعمل على وفقه. 
ومن لم يتقيّد بالأخذ من أهل العلم ولم يعمل بعلمه وهو القسم الأوّل لا يكون همّه 





6 قائله الميرزا رفيعا في الحاشية على أصول الكافي. ص‎ .١ 


ليل الكشف الوافى 


5. علي بن إبراهيم. عن ابيه. عن القاسم. عن المنقريّ. عن حفص بن غياث. عن 
أبي عبدالله ة. قال: «إذا رأيتم العالم مُحبَّأً لدّنياه فَانَهموه على دينكم, فإنّ كل محبّ 
لشىء و1 ما أَحَسَّ». 


إلا أن يقال له: إنّه علامة ويتبعه الجهّال. ويراجعه السلاطين والأمراء ليفتى لهم ما يريدونه 
من القبائح. فيأكل جوائزهم ويترأس بقربهم على من لا رئاسة له عليه. 

وبالجملة. ليس غرضه من طلب العلم إلا أن يجعله آلة لتحصيل الدنياء فليس حظه 
ونصيبه منه إلا الدنياء وليس له من تحقيق الحقٍّ والعمل والنجاة حظ, أو ليس له فى الآخرة 
هسمي وراب الا جل طللي ا العلت عدر ش 

قوله 9ة: (إذا رأيتم العالمَ محبّاً لدنياه فانَهمُوه على دينكم فإنَ كل محبٌ لشىء يحوط ما 
أحَسّ) ١‏ 

تقول: انَهمتٌ زيداً على كذا إذا لم تأمنه عليه وأسأت ظنّك به فيه. ويقال: حاطه حوطاً 
وحياطة, إذا حفظه وتعهد أمره وتوفر على مصالحه. يعني إذا رأيتم العالم محبّ لدنياه فلم 
تأمنوه على دينكم وتُسِيؤوا ظتكم به فيه؛ لأنّ كل محبّ لشىء يحفظ ويتعهّد من ذلك 
الشىء ومن مقابله ما أحبّ. وحبٌ أحد المتقابلين المتنافيين يوجب بغض الآخر. فحبٌ 
الدنيا يوجب بغض الآخرة, كما قال أمير المؤمنين #ة: «من أحبٌ الدنيا وتولاها أبغض 
الآخرة وعاداها»' وللاشارة إلى ما ذكرناه قال: «ويحوط ما أحبّ» ولم يقل: «يحوطه» ولا 
شك فى أنّ حفظ الدنيا وتعهّدها لا يجامع في غالب الأوقات إظهار الح والعمل به مما 
يتعلّق به نيل الآخرة وحفظهاء فذلك العالم في الغالب يميل إلى الباطل ويقوله. ويعمل به 
لحفظ دنياه. فلا ينصحكم ولا يراعى جانب دينكم بل يراعي جانب دنياه. فينبغي أن لا 
يعتمد عليه فى أخذ العلوم الدينّة عنه, وأن لا يعتمد على فتاويه وقضاياه؛ لأن كل قول 
وفعل منه مظنّة كونه من الكثير الغالب الذي هو خلاف الحق. 





/٠١ ح‎ 0١ بحار الأنوار. ج 6ل ص‎ ١١١ نهج البلاغة. قصار الحكم. رقم ١٠؛ تحف العقول. ص‎ .١ 


كتاب فضل العلم / باب المستأ كل بعلمه والمباهي به 4١‏ 


وقالة : «أوحى الَهُ إلى داودّظة: لا تجعّل بيني وبينك عالماً مفتوناً بالدنيا. فِيصٌدّك 
عن طريق محبّني . فإنّ أولئك قُطَّاعٌ طريق عبادي المريدين. إِنَّ أدنى ما أنا صَانِعٌ بهم أن 
أنزِعٌ حَلاوَةَ مُناجاتي عن قلوبهم». 

ه. عليٌ. عن ان عن النوفليّ. عن السكونيّ. عن اب عبدالله له . قال: «قال 
رسول الي : الفقهاءُ أمناءُ الرسل ما لم يَدخُلوا في الدنياء قيل: يا رسول الله. وما دُخولُهم 


وقوله: (قال #ة) إلخ استيناف بيانى لقوله: (إذا رأيتم العالم محبّاً لدنياه) إلخ. 

وقوله تعالى: (لا تَجْعَل بينى بيك عالماً مفتوناً بالدنيا) أي لا تصاحبه. ولا تواخه فئ؛ 
ولا تستنصحه فى دينك. والمفتون بالدنيا هو المُعجَب بها. 

ويحتمل أن يكون هذا حكماً للأمّة وإن كان المخاطب داوود 4ة. أي لا تجعل بيني 
وبينك وسيلة إلى حصول معرفتي ومعرفة ديني وشريعتي عالماً معجباً بالدنيا. 

والحاصل أنّه يجب للأمّة أن لا يأخذوا المعارف الإلهيّة والأحكام الدينيّة عن العالم 
المفتون بالدنيا. 

وقوله: (فِيَصُدَك عن طريق محبّتى) أي يمنعك عن طريق محبّتى بالترغيب إلى الدنيا. 
وتهييج الشهوة إلى طلبها. وتشييد محبّنها فى القلب. 

وقوله: (فإنَ أولئك قَطَاعٌ طريقٍ عبادى المريدين) أي المريدين لما عندي من القرب 
والثواب؛ لأنّهم يميلون من الرغبة إلى قربه تعالى ومحيّته. أو من الرغبة إلى الآخرة ونعيم 
الجئة إلى الرغبة فى الدنيا وأسبابها. 

وقوله: (إنْ أدنى ما أنا صانع بهم) أي أقلّ ما أجزيهم بسبب افتتانهم بالدنيا (أن أنزع 
حلاوة مناجاتى) أي الحكايةٍ معي والدعاء والذكر وعرض الحاجات علئٌ عن قلبه. وذلك 
لشغل قلبه بالدنيا عمّن يناجيه. فلا يدرك حلاوة مناجاته. أو لأنْ إدراكه لكيفيّة المناجاة 
وطعمها مشوب بإدراكه لكيفيّة نيل الدنيا وطعمه. وهى مُرَة وإن وافقت ذائقته. فلا يخلص 
له حلاوة المناجاة مع ربّه. فهو تعالى بتركه على افتتانه ينزع عن قلبه حلاوة المناجاة. 


حل الكشف الوافى 





في الدنيا؟ قال: اتَباعٌ السُلطان, فإذا فعلوا ذلك فاحْذْروهم على دينكم». 

5. محمد بن إسماعيل. عن الفضل بن شاذان . عن حمّاد بن عيسى , ٠‏ عن رِبْعيٌ بن 
عبدالله. عمّن حَدَنّه. عن أبي جعفرة. قال: «من طَلَبَ العلم ليُبِاهِيَ به العلماء. أو يُمارِيَ به 
السفهاء. أو يَصْرِفَ به وجوة الناس إليه. و ا رمعا فوش وال اسراف لواو وطاق امعد ود اسوك دود مني ا بو للح ا اا أ 





قوله نِيْةْ: (اتباع السلطان) 

يعني انّخاذ طريقته قدوةٌ. والاهتمامٌ بفعل ما يرتضيه وترك ما ينكره؛ لطلب قربه ونعمه. 

وقوله .4#: (فإذا فعلوا ذلك فاحذروهم على دينكم) أي فاحذروهم خوفاً منهم على 
دينكم, أو محافظة على دينكم. ولا تسألوهم عن شىء من المعارف الإلهيّة والمسائل 
الدينيّة. ولا تعتمدوا على فتاواهم وقضاياهم فى الدين. 

قوله 32: (من طلب العلم ليُباهىَ به العلماءً؛ أو يُمارىَ به السفهاء, أو يَضْرِفَ به وجوة 
الناس إليه) 1 ْ 

المباهاة: مفاعلة من البهاء بمعنى الحسن. ومعناها المُغالبة فى الحُسن. أي فيما يعد من 
المحاسن والمفاخر. ئ 

والمماراة: المنازعة والمجادلة. 

يعنى من طلب العلم ليفاخر به العلماء, أو يجادل به السفهاء. أو يصرف به وجوه الناس 
برو الغا ل تافى الو العمل المراة الناظلب ادك لقي الراة» لان لطر ميق ك1 
واحد من الثلاثة نما هو نيل الرئاسة. أما الأول فلأنَ المفاخرة وادّعاء الغلبة بالعلم مع 
العلماء لا يصل إلى حدٌّ النزاع ؛لأنهم لا يمارونه؛ لعلمهم بقبح المنازعة» فتسلم له المفاخرة 
وادّعاء الغلبة, فبذلك تراس علبهم ويؤذي إلى رئاسة العواة: 

وأمّا الثانى. فلأنٌ المفاخرة وادّعاء الغلبة مع الجهّال المتلبّسين بلباس العلماء وهم 
السفهاء - 57 المماراة والمنازعة, فإذا جادلهم ونازعهم وغلب عليهم ضار" ركنا 
عليهم. ويفضى ذلك إلى رئاسة العوام. 


.١‏ فى النسخة: «فصار». 


كتاب فضل العلم / باب لزوم الحجّة على العالم للد 


َلْينَبَوأ مَقعدّه من النار. إن الرئاسة لاتَصْلّمٌ إلا لأهلها»». 
باب لزوم الحجّة على العالم وتشديد الأمر عليه 
.١‏ على بن إبراهيم بن هاشم. عن أبيه. عن القاسم بن محمّد. عن المنقريّ. عن 


حفص بن غياث. عن أبى عبدالله 2ة قال: قال: «يا حفصٌ , يُغفَرُ للجاهل سبعون ذنباً قبل أن 
يُغْفَرَ للعالم ذنبٌ واحد». 


وأمًا الثالث, فلأنّه يحصل له الرئاسة بمراجعة الناس إليه فيما ينبغى المراجعة فيه إلى 
العالم الرّانى الذي هو بالحقيقة أهل الرئاسة. ْ 

لزه ناك امون ناز الى نلعن 01ل ترط ومن الا زعب العراة الا رين لذ 
النار المنّة. 

وقوله 2ة: (إنَ الرئاسة لا تَصْلَّحُ إلا لأهلها) وهو من أوجب الله تعالى على عباده 
المراجعة إليه والأخذّ عنه والتسليمَ لأمره. وتحمّلهم الرئاسة من التكاليف الشاقة بالنسبة 
إليهم. وليس لهم في تلك الرئاسة شعف وسرور وهم يفعلون فعل الرؤساء فى زيّ الفقراء. 
ولم تزددهم الرئاسة إلا كسر أنفسهم كما فى دعاء بعض الأئمّة 462: «اللّهمَ لا تَجْعَلُ لى عرَةٌ 
دادر لا وحملت]لن زله أطللء عد تقس را 1 


باب لزوم الحجّة على العالم وتشديد الأمر عليه' 
قوله 2ة: (يُغْفَرٌ للجاهل سبعون ذنباً قبل أن يُعْفَّرَ للعالم ذنبٌ واحدٌ) 
المراد بالعالم والجاهل المكلفُ منهماء ولعلّ المراد بهما هاهنا ما يعم من العالم 
والجاهل على الإطلاق الذي لا يصع إطلاقٌ الجاهل فى العرف على الأوّل من غير تقييده 
بقيد كمسألة خاصّة. وإطلاق العالم فيه على الثاني كذلك. ومن العالم والجاهل الإضافيين؛ 





.١‏ الصحيفة الستجادية. ص .٠٠١‏ الدعاء ٠١‏ في مكارم الأخلاق. وفيه: «ولا تَرْفَعْني في الناس درجة إلا حَطْطْتَني عند 
نفسي مِدْلَها. ولا نُحْدِث لي عر ظاهراً إلا أحْدَئْتْ لى ْلَه باطنةٌ عند نفسى بقَدَرهاه. 
؟. العنوان من هامششى النسخحة. 


10 الكشف الوافى 


". وبهذا الاسناد. قال: قال أبو عبدالله2©ة: «قال عيسى بن مريم على نبيّنا وآله 
وعليه السلام -: ويل للعلماء السوء كيف تَلظّى عليهم النَارُ». 


فإنّه من علم حكماً تقليداً عالمٌ بالنسبة إلى من [لم] يعلم أصلاً. وجاهل بالنسبة إلى من 
علمه من الأدلّة وكذا من علم ما يترئّب على المعصية من الخذلان والعقاب. وعلى الطاعة 
من الفضل والثواب - ولو على سبيل التقليد ‏ عالمٌ بالنسبة إلى من لم يعلم ذلك أصلاً. 
وجاهل بالنسبة إلى من يعلمه من الادلة. 

وعلى أيّ تقدير فالأمر شديد على كل عالم بالنسبة إلى من هو جاهل بالنظر إليه؛ إذ لا 
شك في أن من يعلم شيئاً بخصوصه. وبعلم ما يترئبٍ على فعله وتركه من الثواب والعقاب 

من الأدلة التفصيليّة بولا عمل يه أسد تندة فنه عق لا يعلمه أصلة او » يعلمه ولكن لا يعلم ما 
يترئب على فعله وتركه من الثواب والعقاب. أو يعلمهما معاً بالتقليد لا من الأدلة؛ لضعف 
علمه وقوّة علم الأوّلء وكذا الحال فيمن يعلم حكماً بخصوصه. ويعلم ما يترنّب عليه 
بالتقليد ولم يعمل به؛ فإنّه أشدّ تبعة ممّن لا يعلم ذلك الحكم أصلاًء أو يعلمه ولا يعلم ما 
يترئب عليه, هذا. 

ثم لا يذهب عليك أن الجاهل ‏ الذي علم وجوب طلب العلم بالأحكام الشرعيّة فلم 
يعمل بعلمه هذاء ولم يتعلّم الأحكام تقليدأً ولم يتفقّه. فترك الواجبات وارتكب المنهيّات 
لجهله بالأحكام ‏ فذنبه قويّء وتبعته شديد فى ترك طلب العلم؛ لأنّه عالم بوجوب طلبه في 
الجملة ‏ تقليداً كان أو اجتهاداً -ولم يعمل بعلمه فى تلك المسألة فهو (ظ) ضعيف بالنسبة 
إلى العالم بالأحكام فى سائر الأحكام؛ لأنّه جاهل بها. 

قوله 9ة: (قال عيسى بن مريم نإيّه: ويل للعلماء السوء) 

ويلٌ كلمة عذابء وواد فى جهنّم. والسّوء بالفتح والإضافة؛ ويقال: علماء السوء 
والعلماء السو كلاهما بإضافة الصفة إلى معمولها ‏ معرفةٌ كانت كالضارب الرجل أو غير 
معرفة ‏ فليس السوء فى هذا الموضع صفة بل مضاف إليه. ويضمٌ السين الاسم منه. 

وقوله: (كيف تلظى عليهم النار) أي كيف تتلهَب وتشتعل عليهم النار ر؟ فتلظى فعل 


كتاب فضل العلم / باب لزوم الحجّة على العالم هم 


. علي بن إبراهيم. عن أبيه؛ ومحمّد بن إسماعيل. عن الفضل بن شاذان جمميعاً. 
عن أبن أبي عمير ٠‏ عن ججميل بن ذَرَاجٍ ٠‏ قال : سمعتٌ أبا عبدالله 29 يقول : «إذا بلغت النفسٌ 
هاهنا ‏ وأشار بيده إلى حلقه - لم يَكُنْ للعالم توبة. ثم م قرأ: «إِنَّمَا آلتوْبَة عَلَى آَللّهِ لِلَذِينْ 
يَعْمَلُونَ آَلسُوَءَ بِجَهَلَةِ 4». 

4. محمّد بن يحيى, عن أحمد بن محمّد بن عيسى, عن الحسين بن سعيد. عن 
النضر بن سُوَيْدِ. عن يحيى الحلبىّ. عن أبي سعيد المُكاري. عن أبي بصير. عن 


مضارع أصله تتلظى حذفت إحدى التاءين» ويحتمل أن يكون فعلاً ماضياً من باب التفعّل ١‏ 
لتحقق وقوعه كيف تلهّب وتشتعل عليهم النار؟ 

قوله 9: (إذا بلغت النفس هاهنا) ‏ وأشار بيده إلى حلقه - 

أقول: المراد بالنفس الروح الحيواني؛ لأنّه قد يطلق النفس عليه أيضاً كما يطلق على 
القفمن ال د 

وقبل” المراة ببلوغ النفس إلى الحلق قطم تعلفها عن الأعضاء؛ والانتهاء ء فى قطع التعلق 
إلى الحلق والرأس" وهو فى آخر ساعة من الحياة الدنيويّة. انتهى. 

وقول: (لم يكن للعالم توبة) أي لن يقبل الله توبة العالم بالأحكام وما يترئب على 
العمل فعلاً وتركاً من الثواب والعقاب من الأدلة تضييقاً وتشديداً عليه. 

ولعلى المقصود أنّه ليس على الله قبول توبته كليّة إلا بالتفضّل بخلاف الجاهل المقابل 
لذلك العالم, فإنّ توبته فى تلك الساعة مقبولة كليّة. 

وقوله: (ثم قرأ هِإِنَمَا التَوْبَةُ.. .© ) إلخ هذه الآية فى سورة النساء. تمسّك 2ه فيما قاله 
بتلك الآية؛ لدلالتها على انحصار استحقاق قبول التوبة للجاهلين. وإثما حمل إة ذلك 
تمر على عون رونت الخروج من الدنيا؛ لدلالة الأدلة على أنّ توبة غير الجاهل 
أيضاً مقبولة قبل هذا الوقت. 


.١‏ فى النسخة: «التفعيل. 
". قائله الميرزا رفيعا النائينى فى الحاشية على أصول الكافى. ص .١104 ١68‏ 
". في المصدر: «إلى حوالي من الصدر والرأس». << 4. النساء (4): ١07‏ 


141 الكشف الوافى 


أبي جعفرلية في قول الله عرَّ وجل: « فَكْبْكِبُوا فِيهَاهُمْ وََلْغَارُنَ 4 قال: «هُمْ قوم وصفوا 
عَدلاً بأ لسنتهم ثم خالفوه إلى غيره». 


باب النوادر 


كان أميد المؤمنين 12 يقول : «رَوّحوا أنفسَكم ببديع الحكمة, فإنّها تَكِلَّ كما تكلّ الأبدان». 


قوله تعالى فى سورة الشعراء: ل فَكْبْكبُوا يها هُمْ وَالْغَارُونَ» ١‏ 

يقال: كَبّه: قَلَبَهُ وصرعه كأ كَبّهُ وكبكبه. 

والغى: الضلال والخيبة» أي فقُلبوا في النار الآلهة. والضالون الخائبون الذين من جملتهم 
عَبدتهم, فإنّهم أيضاً مقرون (ظ) لألوهيّة الله تعالى: وخالفوه إلى القول بألوهيّة الأصنام 
أيضاً؛ لأنّ ذلك القول مخالف للقول الأوّل وإن كان أكثرهم لا يشعرون. والكبكبة تكرير 
الكبّ؛ لتكرير معناه كأنٌ من ألقى في النار ينكبٌ مرّة بعد أخرى حتّى يستقرٌ في قعرها. 

وقوله :2: (هم قوم) إلخ أي الغارون قوم وصفوا وبيّنوا عدلاً. أي حمّا ابت مستقرًأ من 
العقائد. أو واجباً من الأحكام. وذكروا حمّيّته ووجوبه بألسنتهم. ثمّ خالفوه إلى غيره. 


باب النوادر' 
قوله: (باب النوادر) 
المراد بالنوادر أحاديث متفرّقة مناسبة للأبواب السابقة لا يجمعها عنوان. كما يجمع 
الأبواب السابقة. ٠‏ 
قوله #ة: (رَوّحوا أنفسَكم ببديع الحكمة فإنّها كل كما تكل الأبدان) 
الترويح مشتقٌ من الروح بالفتح وهو الراحة. ونسيم الريح ورائحتها الطيبه. 
والكلال: الاعياء. أي اجعلوا أنفسكم فى راحة. أو صيّروها طيّبة حتّى لا تكل أو بعد 





.١‏ الشعراء (51): غ48. ”. العنوان من هامش النسخة. 


كتاب فضل العلم / باب النوادر ١4/‏ 


؟. عدّة من أصحابنا. عن أحمد بن محمّد. عن نوح بن شعيب النيسابوريّ. عن 
عبيدالله بن عبدالله الدهقان. عن ذُرُستَ بن أبي منصور. عن عروة بن أخي شعيب 
العَقَرقوفىٌ. عن شعيب. عن ان بصير ال سمعث أبا عبدالله ة يقول: «كانً 
أميئالمؤمنين.9ة يقول: يا طالب العلم. إِنَّ العلم ذو فضائل كثيرة؛ فرأسُّه التواضمٌ. وعيئه 
البرادة من الحصةء وادته الفوك: ولساله الضدئ: ا ااا 00 


الكلال «ببديع الحكمة» أي لطيفها وطريفها وما يكون من الحكمة مبتدعاً غير متكرّر 
بالنسبة إلى نفوسكم؛ فإِنٌّ النفوس تكل بحركاتها فى المحسوسات والمعقولات. وبالمتكرّر 
من المعرفة وتكرار تذكرهاء كما تكل الأبدان بحركاتها وأفعالها. 

قوله 22ة: (إِنْ العلم ذو فضائل كثيرة) 

يعني أنّ العلم النافع الكامل يتبعه فضائل كثيرة لا ينفك عنهاء وهى للعلم بعضها بمنزلة 
الأجزاء والأغضاء: وتعضتها بحنؤلة القوى:وبعشتها نمثزلة الآلات» وبعضيها بعتزلة الأسبات: 
وبعضها بمنزلة الخدم والتبعة والأعوان. ويجب اتّصاف العالم بهذه الفضائل حبّى يبقى 
علمه. وبتمّ ويكمل فيه. ويظهر بها الآثار المقصودة من العلم من السعادات الدنيويّة 
والاخرويّة. 

وقوله: (فرأسه التواضع) إلخ أي لا يفارق العلمُ الكاملٌ وحصولّه التواضعٌ فتوقَمٌ 
حصوله بلا تواضع كتوقع وجود شخص وحياته بلا رأس فمن يريد طلبه فعليه بالتواضع. 

(وعينه البراءة من الحسد) لأنّ الطالب إذا حسد يُخفى علمه عن غيره. وذلك يوجب 
عدم تذاكره وعدم ظهور ما يظهر. ويتفطّن به عند التذاكر, وكذا يوجب عدم استعلامه ما لا 
يعلمه عمّن يعلمه؛ لأنّه مبغضه يحسده فيخفى عليه مواضع الشُّبّه. ولا يتميّز حقّه من باطله. 
وكذا يخفى عليه ما ينقل إليه الذهن عند التذاكر وكثير من المجهولات التى لا يستعملها 

(واذنه الفهم) أي فهم المراد والمقصود؛ لأنّ الذهن إذا لم يفهم المعنى المقصود.لاأو لم 
يفهم ما يوصله إليه كالمقدمات بالنسبة إلى النتيجة. كان كالذي يخاطب بما لا يسمع. 

(ولسانه الصدق) لأنّه إذالم يكن مع العلم الصدق. كان كالذي لا لسان له ليفيد غيره. 


ذا الكشف الوافى 


وحفظه الققض :وقلقه خف الك وعفله معرفة الأشياء الامو 0000000 

(وحفظه الفحص) أي البحث والكشف. فإنٌ العلم بدون الفحص كالذي لا حفظ له. 
فينسى ويغفل عن كثير منه. 

(وقلبه حسن النيّة) وهى أن لا يكون الغرض منه إلا تحقيقٌ الحقٌّ والعمل بمقتضاه 
وانتشارّه وهدايةً الناس خالصاً مخلصاً لوجه الله تعالى؛ من غير أن يكون مشوباً بشىء من 
الأغراض الدنيويّة حبّى يترئّب عليه آثاره المطلوبة منه كالحياة الأبديّة من قرب جناب 
الح ونيل المثوبات ' الأخرويّة. فإذا لم يكن معه حُسن النيّة كان كمن لا قلب له فلا حياة 
له. 

(وعقله معرفة الأشياء والأمور) 

أقول: لعل المراد بعقله نفسه المجردة؛ فإنّ إطلاق العقل على النفس المجردة ' كثير 
شائع. ولمًا شبّه العلم بالإنسان المركّب من الأعضاء وهو مركب من البدن والنفس. فينبغي 
أن يبيّن فيه أيضاً ما هو بمنزلة النفس المجردة فى الإنسان, ولمّا كان الإنسان بالحقيقة هو 
التقنس:والنقن آلة لهال وعدا الاك حقيقة هو معوفه الأخهاء والأمو نذألل مما يبع 
فعبّر عن بعض تلك الفضائل التي يكون أشدٌ ارتباطاً ‏ بالأعضاء والقوى التى هى آلات 
قريبة للنفسء وعن البعض الآخر الذي يكون أضعف ارتباطاً به من ذلك البعض -بالسلاح 
والسيف وبظاهرهما التى هى آلات بعيدة للنفس. وبالأسباب والخدم والأعوان, ولمّا كان 
تعلق النفس أوَلاً بالقلب, فبعد ذكر ما هو بمنزلة القلب للعلم ذكر ما هو بمنزلة نفسه 
المجرّدة للاشعار بذلك. 

وعلى هذا الحمل لا يلزم توسيط ذكر بعض القوى وهو القوّة العقليّة فيما بين ذكر 
الأجزاء. بخلاف ما إذا حمل على القوّة العقليّة المميّزة بين الحسن والقبيح, كما حمله على 
ذلك أكثر الشرّاح. واعتذر بعضهم ' عنه بأن عد العقل فى الأعضاء؛ لكونه المدارٌ عليه في 





.١‏ فى النسخة: «مثوبات». 9 النسخة: «المجرّد». وكذا المورد الآتي. 


“. هو الميرزا رفيعا النائيني فى الحاشية عل ىأصول الكافي. ص .١١١‏ 


كتاب فضل العلم / باب النوادر 19 
ويدّه الرحمة؛ ورجْلّه زيارةٌ العلماء. وهمَتّه السلامةٌ, وحكمتّه الورعٌ. ومستقدّه النجاةٌ 


الشخص. واحتياجه إليه أشدٌ من احتياجه إلى الأعضاء. 

على أن حملهم على ذلك لا يخلو عن سَماجة '؛ لأنّ التعبير عن عين العلم وهو معرفة 
الأعناء:والامور يما سونيف لضن فوا فى غانة التشاعة هذا 

أقون: لحز لعز اميازاغ اديه لا كول وجدود و زرفد رقنا رايا نلا ونا سرون كتوق 
وده كذلك: 

ويحتمل أن يكون «الأمور» تفسيراً للأشياء. وحينئذٍ يجب تعميم الأشياء بحيث تتناول 
القسمين. والأوّل أولى من الثانى كما لا يخفى. 

(وبدة الرحمة أى التغطت الن االمستححقين بإيقسال فضائلة وثوائلة بالتعليب والافتاءة 
إليهم؛ فإن العلم مع عدم الرحمة كالذي لا يد له. ولا يقدر على ما ينبغي. 

(ورجله زيارة العلماء) ولولا زيارة العلماء لانسدٌ باب الإفادة والاستفادة. ولما انتقل 
العلم من أحد إلى آخرء فكان كمن لا رِجلَ له. ولا يتتقل من مكانه. وهذا آخر ذكر الأجزاء. 

(وهمَنّه السلامة) الهمّة: القصد والضمير. أي قصده السلامة من مهلكات الآخرة 
والأولى. 

(وحكمتّه الورع) المراد بالحكمة هاهنا ما ينبعث منه أن يختار صاحبه الصدق 
والصنوائك. 

والورع: التقوى والاجتناب عن المحرّمات. أي ما به اختياره الصدق والصواب هو 
التحرّز عن ارتكاب المحرّمات. بل الاجتناب عمًا لا ينبغى ويليق من الاعتقادات والأفعال. 

ويحتمل أن يكون «حَكمته) بفتح الحاء والكاف. و 57 أحاط من اللجام بحنك الدابّة: 
أي القائع لمركه:-الذتي هر الكالم ممق الشروج يعن عار يقدتوالتوضه إلى سلاف تسن 
[الذي هو] الورع. | 

(ومستقرّه) أي مسكنه الذي إذا وصل إليه سكن واستقر فيه (النجاةٌ) والتخلّص عن 





.١‏ سَمُّجَ الشيء سَماجَة: قبُح. 


١4٠‏ الكشف الوافى 


وقائدُه العافيةٌ. ومركبّه الوفاءُ. وسلاحُهُ لين الكلمة. وسيقه الرضاء وقوسُه المداراة وجيشه 
مساو العلشاء ماله الأدئة: وذخير نه اسعناة الذنوت» 8 00000000001 
المعارضات الوهميّة. الحاصلة من الشبّه والتشكيكاتء. وملاحظة طرق الضلال؛ فإنٌ 
التخلّص عنها يوجب استقرار العلم والعالم. 

هذا إذا كان «مستقرّه» اسم مكان. ويحتمل أن يكون مصدراً ميمياً. أي استقراره فى قلب 
العالم يوجب النجاة عن الجهل والعقاب. وحمل المصدر للمبالغة كأنّه نفس النجاة 5 

(وقائده) أي ما يقوده ويجره نحو مستقره (العافية) أي البراءة من العاهات والأمراض 
النفسانيّة الحاصلة من معاشرة الجهّال. ومن المجادلات الواقعة بين السفهاء وغير ذلك من 
أسباب الآفات النفسانيّة. فإنّ كلّ ذلك صاد للعلم والعالم عن مستقرّه. 

(ومركبه) أي ما بركوبه وسّوقه يصل إلى مستقره (الوفاء) بما في ذمَّته من العمل بما 
يقتضيه. فبركوبه وسوقه يصل العلم إلى النجاة التي هي مستقره. 

(وسلاحه لين الكلمة) لأنّه بذلك يؤثّر في القلوب القاسية الطالبة للمراء. 

(وسيفه الرضا) أي الرضا بقضاء الله تعالى وحُكْمِه فى كل الأمور. فإنّه يقتل ما يهلكه من 
مقنضيات الشهوة والغضب والمخيّلات والأوهام الفاسدة. 

ويحتمل أن يكون المراد بالرضا التسليم وترك الجدال مع عدوّه؛ يعني صاحب الجهل 
المركّب الطالب للمراءء؛ إن ذلك يوجب سكوته والتخلص عنه. فهو دافعٌ لضرره عن العلم 
والعالم, وقاتلٌ لجداله الذي هو عدوٌ للعلم ومُفسده. 

(وقوسه) أي ما يرمى به عدوّه من بعيد (المُداراة) أي الملاينة وحسن الخلق مع الخلق. 

(وجيشه محاورة الملقاء )وكا لكوم ومحاوميه: فإنّه يقوّيه ويعينه كتقوية الأعوان 
والأنصار. 

(وماله) أي بضاعته التى جر بها ويكتسب بها الربح (الأدب) أي رعاية الآداب في 
التعليم والتعلم؛ وفى معازراث العلماء و المعافيرة: 

(وذخيرته) وهو ما يحرزه الانسان يوماً فيوماً لوقت الحاجة (اجتناب الذنوب) فإنها إذا 


كتاب فضل العلم / باب النوادر ١9١‏ 


وَوَاذة المعزوف: :هار ا؟ اللموادكة. ودليلة القذى» ورشيقه مِحَيه الأخبار»: 
“". محمد بن يحيى عن أحمد بن محمّد بن عيسى .عن أحمد بن محمّد بن أبي نصر, 
عن حمّاد بن عثمان. عن أبي عبدالله !9ه 3. قال : «قال رسول الله َال : نعم وزيرٌ الايمان العلم. 


اجتّنبت لم يضعف العلم. ويبقى قوّته بل يزيد' دائماً. وينتفع به عند إرادة العدوٌ من 
الشياطين: الإنس والجنّ إزالته. وكذا ينتفع صاحبه به فى النشاتين. 

(وزاده) وهوما يذه المسافر من قوته (المعروف) وهو ضدّ المنكر من الأفعال؛ فبفعل 
المعروف يقوى على سلوك طريق الآخرة مع صاحبه من غير أن يتطرّق عليه فساد. أو هلاك 

(وماؤه) وما يسكن به عطشه وحُرقة فؤاده (الموادعة) أي المصالحة, والمقصود الجمع 
بين المتعارضين, ورفع التنازع والتعارض بينهما مهما أمكن. وذلك يوجب تسكينه. 
وحقيقة الموادعة المتاركة؛ لأنّ كلّ واحد من المتصالحين يدّعى شيئاً من دعواه. 

(ودليله) أي دليله إلى الحقّ ليستخلص عن الباطل؛ أو إلى النجاة ليستخلص من الشبَه 
والشكوك وطرق الضلال. والمآل واحد (الهُدى) أي هدى الله وتوفيقه تعالى بوساطة 
الكتتب والرسل والأوصياء صلوات الله عليهم. 

فهذه هى موازين الحقّ يتخلّص العلم بها من الأباطيل ظفُلْ إِنَّ هُدَى الله هُوَ المُدئ» ' 
وهو إشارة إلى عدم استقلال العقل بمعرفة الحلال والحرام وخصوصيات الأفعال. وذلك لا 
ينافي قاعدة التحسين والتقبيح العقليين؛ كما لا يخفى على من له بصيرة. 

(ورفيقه) أي ما يؤمن بمرافقته من قطع طريقه إلى العمل عليه (محبّة محّة الأخبيار) فتانها 
تورث اختيار الخير والاجتناب عن الشرّ. وذلك هو العمل بما يقتضيه؛ والله ول التوفيق 
والهداية. 

فوله يَلكُك: (نِعم وزيرٌ الإيمان العلم) 

الوزير: المؤازرء أي المعاون الذي يلنجئ الأمير إلى رأيه وتدبيره. وتحمّل عنه وزره؛ 3 
ثقله. 





,17١ فى النسخة: «تزيد». ". البقرة (5؟):‎ .١ 


ححل الكشف الوافى 


ونعم وزيرٌ العلم الحلم. ونعم وزيرٌ الحلم الرفق. ونعم وزيرٌ الرفق الصبرٌ». 

5. علي بن محمّد. عن سهل بن زياد. عن جعفر بن محمّد الأشعريّ. عن عبدالله بن 
ميمون القَداح. عن أب عبدالله له . عن آبائه #2 . قال: «جاء رجل إلى رسول الله يليه فقال: 
يا رسو الله ما العلم؟ ا ا ل 


والإيمان هو التصديق بالألوهيّة وبالرسول وجميع ما جاء به النبئ به بحيث لا يجامع 
الانكار والجحود. 

والمراد بالعلم هنا معرفةٌ تفاصيل المعارف الإلهيّة والعلوم الدينيّة بأدلّتها عدا العلم بما 
يؤمن به. وتصديقٌ به. فإنّه نفس الإيمان لا معاونه. 

و(الحلم) هو الأناة. وهو ملكة نفسانيّة توجب' ترك الانتقام والمراء والجدال وعدم 
استفزاز" الغضب. 

و(الرفق) ضدّ العنف. وهو التلطف. وتسهيل الأمر وذلك من الأفعال. والأوّل صفة 
النفس, وقد يتحمّق بدون الحلم مع التحلم؟. أي تكلّف الحلم. 

و(العبرة) بكسر العين المهملة الاسم من الاعتبار. واصله العبور العلمي والانتقال 
الفكري من الأشياء كترك الرفق وارتكاب العنف إلى ما يرنّبٍ عليها من سوء العاقبة, 
فالإيمان فى استقامة أمره يحتاج إلى إعانة العلم؛ والعلم يحتاج إلى إعانة الحلم؛ وهكذا إلى 
العبرة. 

وفى بعض النسخ بدل «العبرة»: «الصبر» وهو السكون النفساني الباعث للانسان على 
ترك الانتقام وإطفاء الغضب. وعلى هذا فينبغي أن يحمل الحام على العقل الكامل؛ فتدبّر. 

قوله: (ما العلم؟) 

أي ما الذي يجب رعايته فى نيل العلم بقاءه والانتفاع به؟ 
.١‏ فى النسخة: «يوجب». 
”. فى النسخة: «استقرار». وفي الحاشية على أصول الكافي للنائيني: «وأن لا يستفرّه الغضب». وقال في الصحاحء ج 

”.ص 8640: «استفرّه الخوفٌء أي استخفه. وقعد مُسْتَقِرَاَ أي غير مطمئنٌ». 
٠‏ . في هامش بعض نسخ الحاشية عل ىأصول الكافي للنائيني. ص 138: : «الرفق ضد العنف. وهو من الأفعال. فالفرق 

بين الحلم والرفق أنْ الأوّل من صفات النفس وهو الملكة. ٠‏ والثانى من الأفعال. فقد يتحقّق الرفق مع التحلم». 


قال: الانصات, قال: :ثم اهه؟ قال: الاستماع ؛ قال: ثم م مَه؟ قال: : الحفظ قال: :الم امه؟ ؟قال: 
العمل به. قال: ثم مََهُ يا رسول الله ؟ قال: نشرة) . 

ه. على بن إبراهيم. رَفَعَه إلى أبي عبدالله 9 قال: «طلَبَةٌ العلم ثلاتَةٌ فَاعْرِفْهم 
بأعيانهم وصفاتهم: ا 1211 


وقوله :2 (قال: الإنصات) وهو أن يسكت سكوتٌ مُستمع. وذلك مما يجب رعايته في 
نيل العلم وتحصيله. 

وقوله 9ة: (ثمَ مّه؟) أي ثم ماء قلبت الألف هاء؛ فإنّ ألف «ماء' الاستفهاميّة قد تقلب 
هاء. 

(قال: الاستماع) فإنّه أيضاً ممًا يجب رعايته فى بقائه. والعمل به ممًا يجب رعايته في 
البقاء والانتفاع به؛ لأن بالعمل يرتقى العالم إلى معارج القرب. وينال السعادة الأبديّة 
والثواب الأخروي. ونشره أيضاً مما يجب رعايته فى البقاء والانتفاع به؛ لأنّ بنشره وتعليمه 
تحصل ملكته ورسوخه في الذهن مع ترب الثواب على نشره. 

قوله 2ة: (طلبة العلم ثلائة) 

أي ثلاثة أصناف 

وقوله /9ة: (قاغرفهم) وفى بعض النسخ: «فاعرفوهم). 

(بأعيانهم) قيل ': أى بخواصّهم وأفعالهم المخصوصة بهم. أو بالشاهد والحاضر من 
أفعالهم. انتهى. 

وذلك القول الأخير منه مستند " إلى ما قاله في القاموس: «العين: الحاضر من كلّ شىء0. 
وسكت عن تفسير قوله: (بصفاتهم). وعلى هذا فالمراد بصفاتهم ماعدا أفعالهم من 
علاماتهم المتّصفين بهاء أو ذلك القول تفسير لقوله: «بأعيانهم». 





.١‏ فى النسخة: «الماء؛. 
”. قائله الميرزا رفيعا النائيني في الحاشية عل ىأصول الكافي. ص 156. 
". فى النسخة: «مستنداً». ؛. القاموس المحيط. ج 4. ص 761 (عين). 


غ156 الكشف الوافى 





وأمام .اماه قاعاو.د مد اما م .د ود ها وده ام ود ف وام هد وا. اه واأقدامد ود م.. مالواه فاهاواع ه هاه مافاواه ماما رم واه واو هاعد ان مام راود وام واف د واوا را ماران 
فاأماع م .د ماهد هام .ام وال.دا مد لقاو ث. 


وقيل ': «فاعرفهم بأعيانهم» أي أقسامهم ومفهومات أصنافهم. وهي فيما ذكره بقوله: 
«صنف» إلى قوله: «والعقل». 

و«صفاتهم» أي علاماتهم التي يعرف بها كل صنف من غيره؛ وهو فيما ذكره بقوله: 
«فصاحب الجهل» إلخ انتهى. 

وأقول: يحتمل أن يكون المرادٌ بأعيانهم مناظرهم من هيآتهم وأوضاعهم كالتسربل 
بالخشوع والتخلّى من الورع ‏ قال في القاموس: «العين: مَنْظَرُ الرجل»" ‏ وبصفاتهم" 
علاماتهم من أفعالهم. ؛ 

ويحتمل أن يكون الباء للالصاق. ويكون قوله: «بما نقول» مقدّرأ بعد قوله: «وصفاتهم؛ 
أي اعرفهم بأشخاصهم وصفاتهم بما نقول. 

ويحتمل أن يكون معناه: اعرفهم بسبب الحاضر من أفعالهم وعلاماتهم. وتكون الواو 
في قوله: «وصفاتهم» بمعنى «مع» أي مع صفاتهم وخواصّهم التي خضّهم الله تعالى بها مما 
فعله بهم من العقاب على الأوّلينء وإعطاء الثواب على الثالث على الوجه الذي ذكره به بعد 
ذكر علامة كلّ واحد من الأصناف الثلاثة» وحينئذٍ يكون الكلام على سياقة الل والنشر 
المرئّب أو بالعكس. بأن يكون المراد بأعيانهم خواصّهم التي خصّهم الله تعالى بها" من 
العقاب والثواب. وبصفاتهم علاماتهم. ويكون الباء للإلصاق؛ والواو بمعنى «مع» أو بمعنى 
العطف, واللفّ على خلاف ترتيب النشر.؟ 

وذانك التفسيران أحسن من سائر التفاسيرء وآخره أولى من أوّله من وجه. وبالعكس 


من وجه اخر. 


.١‏ نقلها في مرأة العقول» ج .١‏ ص ١04‏ بعنوان «قيل». '. القاموس المحيط. ج ؛. ص 707 (عين). 

*'. عطف على قوله: «بأعيانهم». ؛. نقلها في مرأة العقول. ج .١‏ ص ١04‏ بعنوان «قيل». 
0. فى النسخة: «به» والمغبت من مراة العقول . 

"سياس 2 الشرل< ١ص 1٠١-1١04‏ بعنوان «قيل». 
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صنفٌ يَطلبُه للجهل والمراءء وصنفٌ يطلّيُه للاستطالة والخَثْل. وصنفٌ يطلَيُه للفقه والعقل. 
فصاحبٌ الجهل والمراء موذ اا ا ا 07101111هط1 


وبقى بعد احتمالات أخر فى هذا القول. كما لا يخفى على الفطن العارف. 

وقول :3ف وتطتك رظالنه انها واه ةا لج ادر رامح سافنا ةانقل ديعتو افيا 
الداعية إلى الشر. 

والمراء: الجدال لإظهار الغلبة. فمقصوده من طلبه أن يكون آلة له لنيل الباطل والجدال 
ومنازعة السفهاء. 

وقوله: (وصنف يطلبه للاستطالة والخَتّل) الاستطالة هى التطاول والتفضل والترفع. 

والخَتَل بفتح الخاء المعجمة والتاء المثناة فوق -: الخدعة, أي يطلبه للتفوّق والترفع به 
على العلماء. والمباهاة به إيَّاهم. وللخدعة بالنسبة إلى أهل الدنيا. 

وقوله: (وصنف يطلبه للفقه والعقل) ليكون فقيهاً عارفاً فى الأصول والفروع؛ وليستعمله 
العقل فيعمل العاقل بمقتضاه؛ فإنَ العلم مقصود بالذات. والعمل به أيضاً مقصود. فهذا 
الطالب يطلبه لنفسه وللعمل به معاً. 

ويحتمل أن يكون المراد بالفقه الفهم والتميز بين الحقٌّ والباطل والحَسن والقبيح. 
والمراد بالعقل العقل المكتسبى وهو كمال العقل الفطري من الصفة الداعية للخير '. وتلك 
الصفة إِنّما تكمل ' بالعلم ومعرفة الخير من الشرّ فى خصوصيّات الأفعال؛ لعدم استقلال 
العقل بذلك كما مر آنفاً. ش 

وقوله 4#: (فصاحبٌ الجهل والمراء) إلخ بيان لعلامة كلّ واحد من الأصناف الثلاثة؛ وما 
يختصٌ بكل واحد منها من مآل حالهم, وكيفيّة عاقبة أحوالهم. 

وقوله: (موذ) اسم فاعل للأذيّة. أي المكروه. فيُسمِع من يباحثه بما يكرهه «ممار» أي 
مجادل منازع. 





١‏ في النسخخة: «الخير». ”. فى النسخة: «يكمل». 


045 الكشف الوافي 





مُمار, مُتععرّضٌ للمقال في أنديّة الرجال الرجال بتذاكر العلم وصفة الحلم. قد تَسَرْيَلَ 
بالخسوع: وتَخَلَى من الورع: قَدَقّ الله من هذا عيشومه ...سما 2000 


وقوله: (متعرّض للمقال فى أندية الرجال) الأندية جمع نَدِيَ كرغيف وأرغفة والتَّدِئْ 
والنّدوة والمُنتّدى: مجتمع القوم ومجلسهم ومتحدثهم. أي متعرض للمقال فى القوم أو 
الكاملين. 

(بتذاكر العلم) وذكر المسائل والمعارف بينهم وإظهار العلم بها. أو ببيان أن العلم ماذا؟ 
أي ليس الذي مع غيري من السابقين واللاحقين علماً. والعلم إنّما' هو معى. والتذاكر: كثرة 
الذكرء والمبالغة فيه؛ لأنّ التفاعل فى الأصل زه لمن إن" فين ركاه الفعل إذا وقع 
بين اثنين» كان مظنّة للمبالغة " والتكرار, والمبالغة استعمل للتفاعل. وأريد محض المبالغة 
وإن لم يكن بين اثنين. 

و«الصفة» في قوله: (وصفة العلم) مصدر وعطف على «تذاكر العلم» أي بوصف العلم 
وإظهار انّصافه به. أو ببيان أنْ السابقين واللاحقين لم يكونوا حُلماء؛ لما نقل عنهم من 
المنازعات والمجادلات. وإثما كان الحلم معى. 

وقوله: (قد تَسَرْبَلَ بالخشوع) قال فى القاموس: «البيربال _بالكسر : القَمِيصٌ أو الرحٌ أو 
كل ما لس وقد تُسَوْبَلٌ به » أي تلبّس به. والمراد بالتلنس بالخشوع التكلف له وإظهار 
الخضوع والتذلل والتواضع. 

وقوله: (وتخلى من الورع) أي من التقوى والاجتناب عن المحرّمات كالرياء وإيذاء 
العلماء والمراء ومخالفة قوله فعله وغير ذلك. 

وقوله #ة: (فَدَقِّ اله من هذا خيشومّه) جملة خبريّة بيان لما يترنّب على طلبه العلم 
للجهل والمراء. والمرادُ بدقّ الخيشوم ‏ وهو أقصى الأنف وأعلاه ‏ إذلاله واختلال حاله 
ورفع الانتظام من أفعاله فى الدنيا. 


.١‏ فى النسخة: «ما» بدل (إنّما). ". كذا. والأولى: «بين». 


كتاب فضل العلم / باب النوادر دما 


وقَطَمَ منه حَيزومّه. وصاحبٌ الاستطالة والخَثْلٍ ذو خب ومَلَقٍ. يستطيل على مثله من 
أشباهه , ويتواضّمٌ للأغنياء من دونه, فهو لحلوائهم هاضم. ولدينه حاطم. 0000000 


والمرادُ بقطع الحَيرُوم ‏ بالحاء المهملة المفتوحة والزاي المعجمة المرفوعة وهو الصدر 
أو الوسط ‏ قطمٌ ما هو مناط الحياة والتعيّش الأخرويّة من النجاة والثواب المترئّب على 
العلم عنه. 

وقوله: (صاحبٌ الاستطالة والخّتل ذو خِبٌ وَمَلق) الخِبَ ‏ بكسر الخاء المعجمة 
وتنشويكة لناء لم وى التجلدعة والفسة اليش واته نهو فاك لهذ اء والدى مسد بذ 
الناس بالفساد: الحَبٌ بالفتح. والمّلّق ‏ بفتح الميم واللام : المداهنة والملاينة وأن يعطى 
باللسان ما ليس في القلب. 

وقوله: (يَستطيلٌ على مثله من أشباهه. ويَتواضَعٌ للأغنياء مَن دونه) بيان لخِبّه ومَلقّه فإن 
خبّه. أي خبائته وغشه باستطالته وترفعه وتفوّقه على من هو مثله فى المرتبة والعرّ من 
العلماء أو الطلبة الذين هم أشياهه: وكذا نخداعه بلك الاستطالة عليهم لغير أهل العلم فإنّهم 
يتخذعون بهاء ويظنون علوّ رتبته وسموٌ منزلته. ويتّبعونه, وملّقه بالنسبة إلى الأغنياء ومعهم 
بتواضعه لهم من دونه؛ أي من غير صنفه وهم طلبة العلم. فالمضاف محذوف. أو ممّن هو 
دونه ومن هو خسيس وضعيف بالنسبة إليه. ويحتمل أن يكون «مّن) بفتح الميم. 

وقوله :ة: (فهو لحلوائهم هاضم) الحلواء ما يبَخَذْ من الحلاوة من الأطعمة اللذيذة. 
والهضم فى الأصل الكسر. ثم استعمل فى تصرّف الطبيعة فى الغِذاء بكسره وإزالة صورته 
افرح من المغتذي. ْ ْ 

وقراً: بعضهم ' الحُلوان بضمٌ الحاء وبالنون وهو أجرة الدلال والكاهن وما أعطى منه نحو 
رشوة: والمراد هاهنا ما يعطيه الأغنياء. فكأنّه أجرة لما يفعله بالنسبة إليهم. ورشوة على ما 
يتوقعون منه. 

وقوله #2: (ولدينه حاطمٌ) أي كاسر ومفسد له. 





.١"8 هو الميرزا رفيعا النائيني في الحاشية على أصول الكافي. ص‎ .١ 


١54‏ الكشف الوافى 





فأعمى الَّهُ على هذا خَبَرَّه. وقَطْمٌ من آثار العلماء أثرّه. وصاحبُ الفقه والعقل ذوكابَّة وحَرّن 
و 1 5 م 


وسَهّرِ, قد تَحَنَكَ في بُرْنْسِهِ, 00 

وقوله :2: (فأعمى الْهُ على هذا جِبْره) الجُبْر -بضمٌ الخاء المعجمة وبكسرها وسكون 
الباء الموحّدة وبالراء المهملة : العلم. أي أخفى الله تعالى على هذا العالم علمه وأزاله عنه 
في الدنياء فلا يميّز بين الحقّ والباطل. ولا يهتدي إلى الحقّ. ولا يرتّب على علمه ما هو أثره. 

ويحتمل أن يكون «حَبّره» بفتح الخاء والباء. أي أخفى الله بناء على هذا أو من أجل فعله 
هذا حَبَّره من بين العلماء. وجعله فى الدنيا ذليلاً مجهولاً بحيث لا يعدّه أحد من العلماء. 

وقوله اثة: (وقطع من آثار العلماء أثرّه) أي قطع من آثار العلماء من الفضل والثواب 
والقرب والمنزلة المنرئّب على علمهم فى الآخرة أثره فى تلك الأمور؛ لإفساده علمه. 

وقوله :: (وصاحب الفقه والعقل) أي الذي يطلب العلم للفقه والعقل. وفيه إشارة إلى 
أن من طلب العلم للفقاهة ولكونه آلة ومقوّيأ للعقل بحصّل به ما أراده من الفقاهة وقوّة 
العقل. كما يحصّل من طلبه للجهل والمراء والاستطالة والختل ما أرادهما منه من الأمور 
المذكورة. ولهذا عبّر عنهما عن صاحب الجهل والمراءء وعن صاحب الاستطالة والختل. 

وقوله: (ذو كآبة وحَرَّنِ) أي لخوف أهوال يوم القيامة. 

والكآبة -بفتح الكاف والهمزة بعدهما ألف وقد يحذف الألف ويسكن الهمزة -: اتكسار 
النفس من شذة الحزن والهم. 

والسَهَر ‏ بفتح السين المهملة والهاء -: ضد النوم. 

وقوله 49: (قد تحنّك فى بُرنْسِه) التحنّك: إدارة العمامة تحت الحنك و 'الانقياد الكامل؛ 
مِن «حَنكتٌ الفرسسٌ» كنصرت وضربت. أي جعلت فى حنكه الأسفل وفي فيه حبلاً أقوده. 

والبُرئْس - بضم الباء الموحّدة وسكون الراء المهملة والنون المضمومة والسين 
المهملة : كل ثوب رأسّه منه ملتزقٌ ذُرَاعَةٌ أو جُبَةٌ أو مِمْطْدٌ أو غيره. وقال الجوهري: «هو 


.١‏ فى الحاشية عل ىأصول الكافي للنائينى ص :١١‏ «أو» بدل «و». 


كتاب فضل العلم / باب النوادر | ١48‏ 
وقام الليل في جِنّْدِسِه , يَعمَل ويَحْشى ا ا م ا ا 


قَلنسُوَةٌ طويلة كان يلبسها النْسَاك والعْبّاد في صدر الإسلام»'. وهو من البرس ‏ بكسر 
الباء : القطن. والنون زائدة". الظاهر أنه "هو المر اد به هاهنا. 

وقيل :: إنّه غير عربي. والتحنّك في البُرنس إدارة المنديل من فوق البرنس تحت الحنك 
لا تفط عند الحرعات طون الكاةة. .ون اتستقلة "فيا [خز ]ابعناء الى 

ستول انكر ميا تساك قر زع دع ب لكك الماك 

وقيلا' :علد ننه والكا جسية: 

ولمًا كان التلبّس بالبرنس فى وقت النوم والاستراحة وفى الخلوات. فمعناه أنه تحنّك 
ف لوراسة سوال انها داندكقزن الكخلو ادك راقن ارفاك لا قور راشوب الزباء الفا 
مخلصاً لوجه لله تعالى: أو انقاد كمال الاتقياد فى وقت لنسية: أوعندد انه والافتفال 
بالعبادات فى الخلوات إلى آخر ما ذكرناه. ْ 

وقوله #ة: (وقام الليل فى حَندِسه) الحندس -بالحاء المهملة المكسورة والنون الساكنة 
لكان النمكلة امكف ور امون العرينة باطو لقان بلق عن اللي الفتظلة. 
والضمير راجع إلى «الليل» أي قام الليل للتهجّد والمناجاة وأنحاء العبادات فى ظلمة الليل. 
أو «إلى صاحب الفقه». أي قام الليل للاشتغال بلاوق نجه التعللمة ارو لللجةاليلة. 

وقوله 180 (يَْمَلٌ ويَخْشّى) إلخ أي يعمل للهء ويخشى من عفابه حال كونه «وَجَادُه أي 
خائفاً من عدم قبول طاعته بسبب من الأسباب كعدم الخلوص الذي يليق بعبادته حبّى أن 


.١‏ الصحاح. ج 5 ص 408 (برنس). 

". النهاية في غريب الحديث. ج .١‏ ص "7١؛‏ لسان العرب. ج ١‏ ص 7١‏ (برنس). 

".هنا فى النسخة زيادة «و». 

؛. ذكره بعنوان «قيل» ابن الأثير في النهاية في غريب الحديث. ج ١ص‏ 177؛ وابن منظور في لسان العرب. ج ١‏ ص 
7 والطريحي في مجمع البحرين. ج .١‏ ص 1947 (برنس). 

. فى النسخة: «مستعمل». 

.17١ قائله الميرزا رفيعا النائيني في الحاشية على أصول الكافي. ص‎ .١ 
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وَجلاً داعياً مُشفِقاً . مُقبلاً على شأنه. عارفاً بأهل زمانه. مُسْتَوْحِشاً من أوثق إخوانه. فشدٌ 
اللهُ من هذا أركانّه, وأعطاه يوم القيامة أمانتّه». 

© وحدّثني به محمّدٌ بن محمود أبو عبدالله القزوينيٌّ؛ عن عدّة من أصحابنا منهم جعفر 
بن محمّد الصيقل بقزوين؛ عن أحمد بن عيسى العَلَّوِيٌ . عن عَبّاد بن صهُيب البصريّ. عن 
أبى عبدالله ليه . 


يكون منظور قلبه فى بعض الأحيان دفع عقاب. أو نيل ثواب مثلاً بتلك العبادة. وذلك ينافى 
الخلوص والقربة» ومن عدم دوامها وزوالها فى أثناء عمره وغير ذلك من الأخاويف. 

(داعياً) أي طالباً منه سبحانه توفيقه للاهتداء بالهداية والثبات على الإيمان ونيل العفو 
والمقفرة والشفادة الأبلاثة: 

(مشفقاً) أي خائفاً من الانتهاء إلى الضلال والشقاء وفساد الاعتقاد وسوء العاقبة. 

ويحتمل أن يكون معناه داعياً لغيره ممّن له استعداد وقابليّة للاهتداء إلى الحقٌّ. سواء 
كان بحسب النطق والمقالء أو بلسان الحالء فإنّ بعض الناس من أهل السعادة إذا رأى من 
أحد حسن العبادة مال إليه واقتفى أثره. فكأنٌ حسن عبادته دعوة لغيره إلى ذلك مشفقاً 
ناصحاً لغيره من أهل الاستعداد بدعوته إلى الحقٌّ بالمقال أو بلسان الحال. 

وعلى هذا فالمشفق بمعنى الشفيق من الشفق بمعنى حرص الناصح على إصلاح 
المنصوح. 

(مقبلاً على شأنه) وإصلاح حاله. حذرا مما يشفق ويخاف منه. 

(عارفاً بأهل زمانه) فلا ينخدع ولا يغترٌ بهم. 

وأيضاً يعلم أن أكثرهم أهل الباطل لا يئر فيهم الكلام؛ ولا يحفظون الأسرار فيتحرّز 
عنهم (مستوحشاً من أوثق إخوانه) لما يعرف من أهل زمانه من الخداع والنفاق والبطلان 
والافساد وإفشاء الأسرار فلا يطلعه على سره؛ لأنّه ينافي كمال التقيّة. 

وقوله .39: (فشد الله) إلخ أي فشدّ الله من هذا العالم (أركانه) أي أصلح حاله في الدنيا 
بإفاضة المعرفة وإكمال العقل . وتمكّنه من إعمال العلم والعمل على وفقه. وأصلح حاله في 
الآخرة بإعطاء الأمان على طبق ما كان يطلب العلم له خير جزاء فى الدنيا والآخرة. 
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أبا عبدالله.ة يقول: «إنَّ رُواةً الكتاب كثيرٌ. وإنّ رعاته قليل. وكم من مُسْتَنْصِع للحديث 
مُستَغْششٌ للكتاب, فالعلماءٌ يَحْرْنْهُم ترك الرعاية. والجهَالَ يَحْرْنُهم حفظ الرواية, 


وقوله .9: (إنْ رواة الكتاب كثير وإنْ رعاته قليل) 

المراد برواة الكناب رواة القرآن: قراءة كانت أو تفسيراًء بأن يكون راوياً لتفسيره من 
الأحاديث من غير تدبّر فيها للعمل بهاء والمراد برعاته من يتدبّر ويتفكر فيه ويتنبّه 
لمقصوده. ويعمل على طباقه. 

وقوله 39: (وكم مستنصح للحديث مستغش للكتاب) جملة معترضة و«كم» للتكثير. 
يقال: استنصحه. أي عدّه نصحاً خالصاً عن الغشّ. واستغشّْه. أي عدّه مغشوشاًء أي وكم من 
عامل بالحديث المخالف للقرآن. فيكون مستغشاً للقرآن. والمقصود أنّ الحديث إذا كان 
مخالفاً لمحكمات القرآن وظواهره يجب تأويله وطرحه. ولا يجوز تأويل محكماته 
وظواهره بالحديث المخالف له. 

وقوله 9ة: (فالعلماء يَحرُّنّهم ترك الرعاية, والجهّالٌ يحزنهم حفظٌ الرواية). 

أقول: لعلّ المراد بالعلماء هاهنا أصحاب الفقه والعقل من طلبة العلم الذين يعملون 
بعلمهم؛ لأنّهم يستحقون بهذه التسمية؛ لانتفاعهم بعلمهم الكاملء وبالجهّال الصنفان 
الآخران: أعنى أصحاب الجهل والمراء. وأصحاب الاستطالة والخَمّل. فإنّهم ‏ لنضرّرهم 
وتشديد عقابهم بعلمهم بالنسبة إلى الجهّال الذين لا يعلمون الكتاب أصلاً ‏ يستحمّون 
بتلك التسمية. يقال: أحزنه وحَرَنّه كنصّره. إذا جعله محزوناً. أي العلماء الذين يكون 
مطلوبهم معرفة مطالب الكتاب ومقاصده. والعملّ على طباقها يحزنهم ترك الرعاية والتدبّر 
والتفكر في القرآن وعدم معرفة مطالبه. الذي يفضى إلى عدم العمل به عاجلاً فى الدنيا؛ 
حيث يعلمون ما في الترك من سوء العاقبة» وأجلاً فى العقبى عند ظهور ما يرنّبِ على 
تفريطه. فهؤلاء يحزنون بترك مطلوبهم. وفعل ١‏ [ما] يوجب مسرتهم وعلوٌ رتبتهم فى 


لماخ سح سح مسج بللسسشسشم 


بلي الكشف الوافى 


فراع يَدْعئ حياتّه . وراع يرعى هَلَكْنّه. فَعند ذلك اختَلفَ الراعيان. وتَعْايرَ الفريقان». 


النشأتين, والجهّال الذين يكون مطلوبهم حفظ رواية الكتاب ورواية الأخبار الواردة فى 
تفسيره للجهل والمراءء أو الاستطالة والختل. ولا يتفكرون فى مقاصده للفقه والعقل. ولا 
يريدون علمه للعمل بمقتضاه. يحزنهم حفظ الرواية عاجلاً بإذلالهم وإزالة علمهم عنهم في 
الدنياء وآجلاً بأليم عقابهم وتشديد الأمر عليهم بسبب الاطلاع على الكتاب, والعلم به في 
الجملة وترك التدبّر فيه ليعرف مطالبه وعدم العمل به. فهؤلاء يحزنهم مطلوبهم من حفظ 
الرواية. والحاصل أن مطلوب العلماء ما هو تركه يوجب حزنهم. ومطلوب الجهّال ما هو 
فعله يوجب حزنهم. 

وقوله إ9ة: (فراع ترعى) إلخ أي فراع يرعى حياته. أي حياة نفسه أبدأً. ونجاته - وهو 
الذي يراعى الكتاب ويتدبّر فيه ويعمل بما عرفه منه بعد التفكر فيه (وراع يرعى هَلَكْنّه) 
بالتحريك. أي هلاك نفسه وعقابه الأخروي وهو الذي يحفظ روايته للجهل والمراء؛ أو 
الاستطالة والختلء ولا يتدبّر فيه. ولا يعمل بمقتضاه. 

وقوله 4#: (وعند ذلك اختلف الراعيان. وتغايّرٌ الفريقان) فريق في الجنة. وفريق في 
الجحيم. والمذكور في رسالة أبي جعفر ني إلى سعد الخير ونقلها الكليني في كناب الروضة 
هكذا: «الجهّال يعجبهم حفظهم للرواية» والعلماء يحزنهم تركهم للرعاية»' وذلك لا ينافي 
لهذا الحديث على ما بيّناه كما لا يخفى. هذا. 

قال بعض الأعلام': يحتمل أن يكون المراد أن العلماء ترك رعاية الكتاب مكروههم 
ويوجب حزنهم. والجهّال ترك حفظ الرواية مكروههم ويوجب حزنهم. بحذف المضاف؛ 
لدلالة قرينة المقام عليه. فيكون موجب الحزن في الموضعين المكروه. وقد يكون 
المحبوب المطلوب أيضاً موجباً للحزن؛ لخوف فوته. 


.١‏ الكافي. ج لل ص 07 ح .1١‏ ؟. المراد به المولى خليل القزوينى صاحب الشافي. 
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/. الحسين بن محمّد الأشعريّ. عن مُعلَى بن محمّد. عن محمّد بن جمهور. عن 
عبدالرحمن بن أبى نجران. عمّن ذكره. عن أبى عبدالله 2ة. قال: «مّن حَفظ من أحاديثنا 
أربعينَ حديثاً. بَعَنّهِ اللَهُ يوم القيامة عالماً فقيهاً». 

م عدّة من أصحابنا. عن أحمد بن محمّد بن خالد. عن أبيه. عمّن ذكره. عن زيد 
الشحّام. عن أبي جعفر#ة فى قول الله عرّ وجل : و فَلَيَنظرٍ آلإنسَنٌ إِلَى طَعَامِدِيَ » قال: قلت 
ما طعامّه؟ 700000 


ثم قال: وبعض الأصحاب ' كتب فوق لفظ " «ترك» فى قوله: «ترك الرعاية» لفظة «كذا» 
ومقصوده أن الظاهر أن يقال: فالعلماء يحزنهم الرعاية ليكون الموجب للحزن في 
الموضعين المحبوب ؟'. وفى كتاب السرائر لابن إدريس فيما استطرفه من كتاب أنس العالم 
تصنيف الصفوانى نقل هذه الرواية بتعبير عن طلحة بن زيد عن ابى عبد الله نه وفيها: 
«العلماء يحزنهم الدراية, والجهّال يحزنهم الرواية». 

ثم قال: «فراع يرعى حياته» أي حياة نفسه وهو راعى الكتاب «وراع يرعى هلكته) 
بالتحريك. أي هلاك نفسه وهو راعى الحديث المخالف للكتاب ؟. انتهى. فتدبّر. 

قوله 39: (من حفظ من أحاديثنا أربعين حديثاً) إلخ 

أي الأحاديث المرويّة عا حجج الله تعالى على خلقه من هذه الأمّة. وأخذها منًا أهل 
البيت ولو بالواسطة ‏ بشرط التدبّر فيها والعمل بها. ونشرها كما يستفاد تلك الشرائط من 
الأحاديث السالفة (بعثه لله تعالى يوم القيامة) فى زمرة العلماء بالمعارف الإلهيّة. والفقهاء 
بالأحكام الدينيّة. 

قوله: (قلت: ما طعامه؟) إلخ 

أي ما طعامه الذي يجب أن ينظر إليه؟ 


.١‏ فى هامش النسخة: هو مولانا محمّد أمين الإست رآبادي صاحب كتاب الفوائد المدتية (منه عفى عنه). وكذا في 
هامش نسخة المصدر. وأورد الإسترآبادي في حاشيته على أصول الكافي (المطبوع فى ميراث حديث شيعه. ج 
4 ص 6 رواية السرائر فقط من دون توضيح. ”. فى المصدر: «لفظة». 

". في المصدر: «لتكون النسبة فى الموضعين إلى المحبوب». 

4. الشافي. ص ١8١-18١‏ (مخطوط) ولم يرد صدر كلامه فى المخطوطة. ولعلّه ورد فى بعض نسخه. 


غ3 الكشف الوافى 


قال: «عِلْمُه الذي د عمو بأحدة: 
8 محمّد بن يحيى. عن أحمد بن محمّد بن عيسى. عن علىيّ بن التعمان. عن 
قال: «الوقوفٌ عند الشبهة خيرٌ من الاقتحام في الهَلَكَةِ. وتركك حديثاً لم تَْوهٍ 


(قال: علمه الذى أَخُذَّه عمّن يأحُذَّه) أي المرادُ بالطعام فى الآية ‏ وهو ما يُدرّك طعمه 
ويُغتذى به أعمٌ من الطعام الجسمانى والروحاني أي النفسانى, والأهم ايناتن شن 
فكأنّه هو المقصود الأصلى. وهو العلم الذي تدركه النقون وستع ١‏ به؛لأنه يفريه 
ويكمّلها كما أن الطعام الجسمانى يقوّي الجسم ويكمُّله. 

و«مّن» في قوله: «عمّن يأخذه؛ استفهاميّة. فمراده 19 أن الطعامٌ المهتمّ به الذي يجب 
أن ينظر الانسان إليه - علمُه الذي يأخذه. [ف]يجب أن ينظر إليه عمّن يأخذه؛ فإنّه لا يحل 
أخذه إلا من مأخذه الحقٌّ ولو بالواسطة. 

قوله: (عن أبى سعيد الزُهْرى) 

بالزاي 55 الهو لقا البناكتة والراء المههلة: 

وقوله لئة: (الوقوفٌ عند الشبهة خيرٌ من الاقتحام فى الهَلَكّة) «الاقتحام»: الدخول في 
الشىء من غير رويه. 

و«الهلكة» محرّكة -: الهلاك. والمراد بالهلاك هاهنا الضلال. أي التوقف والتثبّت عند 
الشبهة حتّى يتبيّن الحنٍّ «خير من الدخول» وإلقاء نفسه فُجأَة في الضلال؛ إذ الدخول هي 
الشبهة وما لا يكون معلومٌ الثبوت ‏ عقلاً ولا شرعاًء لا ابتداءً وفي بادئ الرأيء ولا ثانياً بعد 
النظر اعتقاداً كان أو قولاً أو فعلاً -هلاكٌ وضلال. 

وقوله 49: (وترككك حديثاً لم نُروه) الظاهر أن قوله: «لم ثُروه؛ على صيغة المجهول من 
باب الافعال' أو التفعيل ' صفة لقوله: «حديثاً» أي تركك حديثاً لم تُحمل على روايته. 





.١‏ فى النسخة: «يدركه... يغتذي؛. ؟. أي لم تُرْوَة. 
". أي لم تُرَوٌه. وعلى هذا ضبطت فى النسخة. 
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خيرٌ من روايتك حديثاً لم تخصه». 


وكونه محمولاً على روايته عبارة عن كونه متحمّلاً للحديث المضبوط المصحّح بحيث 
يجوز له. أو يجب عليه روايته. 

أو على صيغة المعلوم من أحد البابين يقال: رِوّيّهُ الشعرء أي حملته على روايته. 
وأرويته أيضاً كذلك. أي تركك حديئاً لم يحملك من يرويه لك على روايته. ولم يصيّرك 
بحيث يجوز لك. أو يجب عليك روايته. 

ويحتمل أن يكون على صيغة المعلوم المجرّد. أو المجهول صفة لقوله: «حديئاً» أي 
تركك حديثاً لم تكن راوياً له. ولم يكن لك إصلاحه روايته'؛ لعدم تحمّلك إيَاه عن 
المشايخ إلى أن ينتهى إلى مأخذه بوجه من وجوه التحمّل. وعدم تصحيحك وضبطك متنه 
وسنده. وبالجملة, لعدم رعاية ما يجب رعايته فى رواية الحديث. أو تركك حديثاً لم يرو 
لك إيّاه أحد من الرواة على حاله فلا ترويه. 

وقوله #6: (خيرٌ من روايتك حديثاً لم تخصه) خبر لقوله: «تركك» و«لم تحصه» صفة 
لقوله: «حديثاً» والإحصاء: العدّ والحفظ. والمقصود العلم بجميع أحواله متنأ وسنداً. 
وتحمّله من أهله مسنداً إلى أن يتشهى إلى ماكدل. الحق. فقوله: «حديثاً لم نْخْصِه» إظهار فى 
موضع الإضمار. لكثرة الاعتناء بشأنه؛ لأنّه عبارة أخرى من معنى قوله: «حديثاً لم تروه؛ 
فمعناه تركك رواية حديث لم تحمّله خير من روايتك له. فالمقصود النهى عن رواية 
الحديث قبل تحمّله وضبطه وتصحيحه سنداً ومتناً؛ فتديّر. 

وقيل: «لم تروه؛ حال عن الحديث,. وقوله: «لم نْحصِه؛ حال من الحديث الثاني لااصفة 
له؛ لمناسبة قوله: «لم تروه» لأنّه لا يحسن كونه صفة. والمقصود النهى عن الرواية لما ليس 
محفوظأً عنده أنّه من مسموعاته. انتهى. ' ْ 

وفيه تأمّل؛ فتأمّل فيه. 
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.٠‏ محمّد, عن أحمد, عن ابن فضّال, عن ابن بكير. عن حمزةٌ بن الطيّار. أنّهِ عَرَضَ 
على أبي عبدله ثة بعضّ خُطب أبيه. حتّى إذا بلغ موضعاً منها. قال له : «كفت واسشْكّت» ثم 
قال أبو عبدالله.©! : «لا يَسَعْكم فيما ينزل بكم مما لا تعلمونّ إلا الكَفَّ عنه. والتثيّتُ والءَدُ 
إلى أئمّة الهدى حتّى يُحملوكم فيه على القصد. 0000 


قوله: (عن حمزة بن طيار) ظ 

بفتح الطاء وتشديد الياء المثّاة تحت. وهذا منافي لما قيل' من أنّ الطيّار لقب حمزة لا 
أبيه. 

وقوله: (عرض على أبى عبد الله .32 بعض خخطب أبيه) الغرض من عرضه عليه هه إمَا 
نوبحي لفك اتيم نحا» او اليا را قبع خط لجع امن منت رتمانة. 

وقوله: (قال له: كُفٌ واسكّث) أي كف نفسك عن عرض الخطبة؛ واسكت للاستماع بما 
أقول. وأمره 2ه بالكف والسكوت عن العرض للاستماع بما أفاده إمّا لخطئه وسوء فهمه ما 
فى هذا الموضع من الخطبة؛ أو لعدم فهمه" له أصلاً. فأفاد 9 أن المواضع المشكلة 
والمتشابهة التي لا تعلمونها أصلاًء أو لا تعلمونها بحقيقتها ‏ لا ينبغي لكم إلا الكفٌ عن 
روايتها على نحو يوهم علمكم بها أو على سبيل الإفتاء بها وإلا التوقف فيها. 

أو لايس :لكو إلا التق عزن تحملها خلى معتري» وله اتيك والدرقاك الو بمكناها سلا 
تضلُوا بتأويلاتكم الفاسدة. 

(والردٌ إلى أئمّة الهدى نغ حنّى يحملوكم فيها على القصد) أي على العدل. 
ويهدوكم إلى الطريق المستقيم. والقصد هو استقامة الطريق. أو الوسط بين طرفي 


.١‏ قال المامقاني فى تتقيح المقال, ج .١‏ ص 727/1 «قد وقع الخلاف هنا في كونه لقب حمزة أو لقب أبيه. فصريح 
الكافي للكلينى أنه بالأصل لقب أبيه حيث عبّر بمثل ما عنوتّاه به وهو حمزة بن الطيّار. وكذلك العلامة في 
الخلاصة . وظاهر الشيخ ا في باب أصحاب الباقر لقِة من رجاله أنه صفة الابن حيث عد منهم حمزة الطيّار. ثم 
قال معترضاً على العلامة ما لفظه: كذا في خط الشيخيل . وبعض أصحابنا أثبته حمزة بن الطبّار وهو التباس. 
والظاهر أنه رأى فى كتاب الرجال حمزة بن محمد الطبّار» فظنّه صفة أبيه وهو له» انتهى. 

؟. فى حاشية الناثينق. ص 0: «اليختبر ). ". فى النسخة: «لعدم به وفهمه». 
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ويَجلوا عنكم فيه العمى. ويُعَرّفوكم فيه الحقّ. قال الله تعالى : « فَسْلُوَا أَهْلَ لذَكْرٍ إن كُنتُم 
لاتَعْلمُونَ »». 

.١‏ علي بن إبراهيم. عن أبيه. عن القاسم بن محمّد. عن الينقريّ. عن سفيان بن 
عُبينة. قال: سمعت أبا عبدالله :48 يقول: «وجدثُ علم الناس كلّه في أربع : أوّلها: 


الافراظ والتفريط وهو العدل. 

ويحتمل أن يكون المراد به قصد القائل. أي حتّى يطلعوكم فيه على ما قصده قائله 

أراد به. 

(ويجلوا عنكم فيه العمى) أي الجهل -بسيطً كان. أو مركباً ؛ لأنّه عمى البصيرة. 

(ويُمرُفُوكم فيه الحقٌّ) ويحتمل أن يكون معنى هذا الموضع من الخطبة ما أفاده 99 
ولكن لما كان عبارته فى غاية الإيجاز والإعضال. وفهمّه يحتاج إلى بيان وتفصيل وظَهَرَ 
عليه ني من حال الراوي عدم فهمه. أمَرَهُ ليه بالسكوت وشَرَحَه بقوله: «لا يَسَعْكم» إلخ. 

وقوله :#ة: (قال الله تعالى) أي فى سورة النحل. والمراد بأهل الذكر أهل العلم بكتاب 
الله. وهم أئمّة الهدى 2©ة. أي ما لا تعلمونه من المتشابهات والمشكلات. وممًا لا يصل 
إليكم حكمه بخصوصه أصلاً من الكتاب وقول الرسول وسائر الأدلّة الشرعيّة فاسألوا أهل 
الذكر واعلموا منهم ولو بالواسطة. 

ولا ينافى ذلك إذا لم يتيسّر السؤال عنهم +2 الاستدلال بالعمومات الكتابيّة والحديثيّة 
المرويّة عنهم نيل والرجوع إلى حكم الأصلء أو إلى القياسين المعتبرين عندنا فيما لم يصل 
إلينا عنهم نين سواء كان فى ضمن الإجماع أم لا_ولا من القرآن فيه حكم بخصوصه. 

قوله 49: (وجدث علمَ الناس كله) إلخ 

أي وجدت ما يجب على الناس من العلم ‏ سواء كان وجوباً عقلياً وهو استحقاق الذمّ 
على تركه؛ أو وجوباً شرعياً وهو استحقاق العقاب الأخروي على تركه ‏ منحصراً في أربع 
معارف. 

وقوله: «كلّه؛ إمَا بدل من «العلم» أو من «الناس». وتأنيث «الأربع» باعتبار المعرفة 
المفهومة من قوله: «أن تعرف» فى المواضع الآنية. 
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أن تَعرفَ ربّك. والثاني: أن تَعرفَ ما صنّع بك, والثالث: أن تعرف ما أرادَ منك, والرابع : 
أن تعرف ما يُخرجك من دينك». 


1 علي بن إبراهيم. عن أبيه. عن ابن أبي عمير. عن هشام بن سالم. قال: قلت 





«أولها» أي وَل الأربع. وتذكير «الأوّل» وأخواته حينئذٍ باعتبار العلم. أو أوّل أقسامها؛ 

حيث عرّف انقسامها بالأقسام. 
(أن تعرفٌ ربّك) بكونه أزلياً أبدياً لا يحتاج في وجوده ولافي شىء من صفاته الحقيقيّة 

الكماليّة إلى غيره. واحداً أحداً عالماً قادراً وبسائر صفات ذاته وكات فعله. وليس 

المقصود معرفة أن للعالم صانعاً, أو أن لنارباً؛ فإن تلك المعرفة بديهيّة حاصلة لكلّ من بلغ 
سنّ التتميز قبل البلوغ وقبل التكليف العقلى, كما يدل على ذلك قوله يَليكة: «مَنْ عَرَفَ نَفْسَهُ 
فَمَّد عَرَفَ رَبّهُ»'. ويتوقف عليها التكليف الشرعى وليست مكلفاً بها شرعاً. كما سيجىء فى 

باب البيان والتعريف ولزوم الحجّة. وباب آخر بعده. 
والثاني من الأقسام معرفتك بما صنع بك من إعطاء العقل والحواسٌ والقدرة والرزق 

والهداية واللطف بإرسال الرسل وإنزال الكتب وغير ذلك من النعم العظام التى توجب 

العبادة والشكر. 
والثالث منها معرفتك بما أراد منك من العقائد الصالحة واتّباع الرسل والأئمّة وأخذ 

العلوم الدينيّة منهم: ومن الإقدام بأوامر الله تعالى والكف عن نواهيه. 
والرابع منها معرفتك بما يُخرجك من دينك كإنكار أصول الديانات والضروريات 

والمسائل الإجماعيّة المتيقنة» واتّباع الطواغيت. وأخذ المعارف والعلوم الدينيّة من غير 

مأخذه. . 

.١‏ مصباح الشريعة. ص ١١‏ في العلم؛ عيون الحكم والمواعظ. ص !]*٠‏ شرح مثة كلمة لأمير المؤمنين لابن ميثم 
البحراني» ص 07: الكلمة الثانية؛ عوالي اللآلي. ج ؛. ص .٠١١‏ ح 4 ١‏ بحار الأنوارء ج 5 ص 0775 ح 19؛ شرح 
نهج البلاغة لابن أبى الحديد. ج ٠‏ ص 397 ح 5754 فى الحكم المنسوبة لأمير المؤمنين؛كشف الخفاء 

للعجلوني. ج ١‏ ص 5 وفيه: «بحث فيه ثم قال: «وللحافظ السيوطى فيه تأليف لطيف سمّاه القول الأشبه في 


حديث من عرف نفسه فقد عرف ربها. 
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لأبي عبدالله 9ه : ما حقٌ الله على خلقه؟ فقال: «أن يقولوا ما يعلمون. ويَكُقُوا عمًا 
لا يعلمون, فإذا فعلوا ذلك فقد أدُوا إلى الله حقّه». 

١‏ . محمّد بن الحسن. عن سهل بن زياد, عن ابن سنان, عن محمّد بن مروان العجلىّ. 
عن على بن حنظلة, قال: سمعث أبا عبدالله 4 يقول: «اعرفوا منازلَ الناس على قَدْرٍ 
رايع ا 

5 . الحسين بن الحسن. عن محمّد بن زكريًا العلابيّ. عن ابن عائشة البصريّ, 


قوله: (ما حقٌّ الله على خلقه؟) 

أي ما هو أحقٌّ بأن يطلق عليه حقٌّ الله تعالى على خلقه من سائر حقوقه؟ 

وقوله 39: (أن تقولوا ما تعلمون. وتكُفوا عمّا لا تعلمون) لعل المراد بالقول ما يعمّ من 
القول اللساني والقلبي. أي أن تعترفوا قلباً ولساناً ‏ بما تعلمونه من الأصول والفروع بحيث 
يكون فعلكم مطابقاً لقولكم. وتكفوا -نفياً وإثباتاً. قولاً وفعلاً واعتقاداً -عمًا لا تعلمون حتّى 
يتبيّن لكم الحقٌّ من مأخذه. ولااشك في أن ذلك يفضى إلى اتباع الأئمّة #ة. وذلك يؤدّي 
إلى أداء حقوق الله تعالى. 

قوله: (عن على بن حَنظلة) 

تفع التطاء المراة بز التو لماك رالا لتخم المفتوحة. 

وقوله 2ة: (اعرفوا منازلَ الناس) أي مراتبهم عند الله تعالى. 

وقوله #: (على قَذْرٍ روايتهم عنًا) وفي بعض النسخ: «رواياتهم» ليس المراد به محض 
كثرة الرواية» بل المراد كثرة رواية أحاديثهم مع رعايتها من تصحيح متنها وسندها والتفكر 
فيها والتنبّهِ بمقاصدها والعمل بها. وكلما زادت الرواية عنهم 0 على هذا النحو ازدادت 
صاحبها قدراً ومنزلة عند الله تعالى. 

قوله: (عن محمّد بن زكريًا العغلابى) 

بالغين المعجمة المفتوحة واللام المخقّفة ثم الألف ثم الباء الموحّدة وهو غلاب, قبيلة 


بالبصرة من بنى نصر بن معاوية. 
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رفعه. أنَّ أميرَ المؤمنين2ة قال في بعض خطبه: «أيّها الناس, اعلّموا أنّه ليس بعاقل من 
انْرَعَجَ من قول الزور فيه. ولا بحكيم من رضي بثناء الجاهل عليه؛ الناس 9شظ1 


وقوله: (اعلموا أنه ليس بعاقل من انْرّعَجَ من قول الزور فيه) يقال: أزعجه. أي أقلقه 
وقلعه من مكانه وانزعج بنفسه. ويكون ذلك للمكروه وللمحبوب. 

و«الزور»: الكذب. أي ليس بعاقل من قلق. وخرج من مكانه من قول الكذب والمائل 
عن الحىّ فيه. أو فى صديقه. أو فى عدوّه ‏ ذَمَاً كان أو مدحاً -؛ لأنّه إذا كان فيه كمال ونفاه 
الكاذب. أو لم يكن فيه منقصة وأثبتها له. لم ينتف عنه بذلك القول كماله. ولم يحصل له به 
منقصة. بل إِنّما يحصل للكاذب منقصة واستحقاق العذاب. وكذا إذا لم يكن فيه كمال وأثبته 
له. أو كان فيه منقصة ونفاها عنه. لم يحصل له بذلك القول كمالء ولم ينتف عنه به المنقصة. 
وكذا الحال فى صديقه وعدوّه. فالعقل يمنع من الانزعاج بما يعلم عدم ضره من قول الزور 
فى ذمّه. وبما يعلم عدم نفعه من قول الكذب فى مدحه. 

وقوله 8ة: (ولا بحكيم من رضى بثناء الجاهل عليه) لأنّ الحكيم عالم بأسباب الأشياء 
ومسيّاتهاء ويعلم مخالفة الجهل والجاهل للعلم والعالم. ويعلم أن التخالف يوجب التنافر 
فى الطبائع؛ فيعرف أن الجاهل لا يحبّ العالم. ولا يميل إلا إلى مُشاكله. ولا يثني من 
خلوص الاعتقاد إلا على الجاهلء فثناؤه عليه إمّا لآن يعتقد جهله ومناسبته له. وإمّا لآن 
يستهزئ به باعتقاده. أو لأن يخدعه باعتقاده. وظاهر أن الحكيم لا يرضى بشيء من ذلك. 
فالحكمة لا تجامع الرضا بثناء الجاهل؛ والعقل لا يجامع الانزعاج من قول الزور. فظهر أن 
الانزعاج من قول الزور أقبح من الرضا بثناء الجاهل؛ لأنَ الأول يدل على عدم العقل. والثاني 
على عدم الحكمة. هذا. 

ثم أقول: يمكن تفسيره بوجه آخر وهو أنّه لما كان الجاهل عاجز [أ] عن حك إدراك 
العلم والحكمة والصفات الكماليّة التى ينَصف الحكيم بها بل كل ما يتصوّره من تلك 
الكمالات فإنّما يتصوّره على وجه هو فى الواقع منقصة, فثناؤه عليه إنثما هو بالمعاني 


المذمومة الى تصوّرها من تلك الكمالات وقَّصّدَّها بالعبارات الدالة على الثناء ففي 


كتاب فضل العلم / باب النوادر 51 


الحقيقة مدحُه ذم وثناؤه هجاءً. وظاهر أن الحكيم العارف بحقيقة الأحوال لا يرضى بمثل 
ها الغنا ١‏ 

ومن هذا ظهر أن ثناء العارف على الله تعالى بأسمائه الحسنى إِنّما هو بقصد المعنى 
الذي أراده الله تعالى من تلك الأسماء لا بقصد المعاني التى تمكّن العارف من فهمها. 
وحَمَلَ تلك الأسماء عليها؛ فإنّها نقص بالنسبة إليه؛ تعالى عن ذلك علوًاً كبيراً. فهو جل 
ذكره ‏ عالم بحقيقة العلم الذي أراده من ذلك اللفظ ولا يعلمها إلا هو بل العلم بها ممتنع 
لغيره تعالى. وكذلك قادر بحقيقة القدرة التى أرادها من ذلك اللفظ. ويمتنع أن يكون غيره 
عالماً بها. وعلى هذا فقس. وهذا سر قولهم ة: «لا أحصى ثناءً عليك أنت كما أثنيتَ على 
نفسك»". 

وفوله 2ة: (أبناءٌ ما يُحسنون) أي يحسنونه. فالعائد المنصوب محذوف. قال فى 
القاموس: «وهو يُحْسِنٌ الشىءَ إحساناً أي يَعْلَمُه)". يعنى الناس أبناء ما يعلمونه من الصنائع 
والمعارف كما هو حقه. 

وقيل: معناه: الناس أبناء ما يأتون به حسنأء يقال: أحسن الشىء. إذا أتى به حسناً وكما 


.١‏ نقلها فى مراة العقول. ج .١‏ ص ١7١‏ - 177 بعنوان «قيل». 

”. الكافي. ج ؟. ص 75 باب السجود والتسبيح والدعاء فيه. ح ١١؛‏ مصباح الشريعة. ص 05 في الذكر؛ بحار 
الأنوار. ج 1١‏ ص 107؛ وج 7ل ص 140 ح 14؛وج :لل ص 170.ح 7 وروته العامّة بطرق كثيرة منها في: 
مسن د أحمد. ج .ص 53 و118و100؛ وج 03 ص 7١١‏ صحيح مسلم, ج 37 ص ١0؛‏ سنن ابن ماجة. ج ١‏ ص 
37ح 74١1؛‏ وج .ص 0777 ح 811 سنن أبي داود. ج ١ض ١‏ 30ح 417/4؛ وص 7717 اح 41477 سسن 
التترمذي. ج 0 ص 1817. اح 5077 وص 0371اح 03 سشن النسائي, ج ١ص 1١7-1١7‏ وج 7 ص 51٠١‏ 
و 77"؛ وج 7 ص 114؛ مستدرك الحاكم ج .١‏ ص 07 !السئن الكبرى للبيهقي. ج .١‏ ص 177؛وج 7 ص 17؛ 
كنز العتقال. ج ١‏ صن 187 417ئ ح 451151 وج 1 صن 1487 ح 80107؛ وج ل صن 37 ح 71806 وص 571 
و75 ح 11734 و1168171. ". القاموس المحيط. ج ؛. ص (7١0‏ حسن). 


11" الكشف الوافى 


وقَدْرٌ كل امرئ ما يُحَسِنٌ, فتَكَلّموا فى العلم تَبَيّنْ أقداركم». 

©. الحسين بن محمّد. عن معلّى بن محمّد. عن الوشّاء. عن أبان بن عثمان. عن 
عبدالله بن سليمان, قال: سمعث أبا جعفر#ة يقول وعنده رجل من أهل البصرة يقال له: 
«عثمان الأعمى» وهو يقول: إن الحسنّ البصرى يَرْعُم أن الذين يكتمون العلم يُوْدْىي 


شبّه ما يحسن بالأب؛ لأنْ المرء يعرف بما يُحسنه وينتفع عنه. وينتظم حاله به ويفتخر 
ويحدّث به شكر نعمة ' ربّه. كما يقال: فلان الكاتبء وفلان الأديب مثلاً. وكلّ واحد منهما 
ينتفع عن صناعته. وينتظم حاله بهاء ويفتخر ويحدّث بها كما يعرف الابن بالأب. ويقال: 
فلان بن فلان. وينتفع عنه وينتظم حاله به ويفتخر به. 

وقوله #: (وقدرٌ كلّ امرئ ما يُحسن) أي قيمته ورتبته فى العرّ والشرف والذل والخسّة 
ما يعلمه كما هو حقّه. أو ما أتى به حسناً فإن كان ما يحسنه أمرأ خسيساً كصنائع الدنيّة كان 
المرء خسيساً ذليلاً. وإن كان عزيزاً شريفاً. كالعلم بالمعارف الإلهيّة والمسائل الدينيّة كان 
المرء عزيزاً شريفاً. 

(فتكلموا ة فى العلم) أي تكلّموا في كسب العلم؛ وتذاكروه وتباحثوا فيه وتحدثوا به. 

فاليراه باعل أغنه من التبعاززف المقلقة الحقيقية والعلوم التقليّة الدينيّة للعمل بمقتضاها. 

و«تبيّنُ) فى قوله 9ة: (تبِيّنْ نْ أقدارٌكم) مجزوم بجواب الأمر. وأصله تتبيّن حذف إحدى 
التاءين من باب التفعّل '. والبّين: البُعد. يقال: تبيّنء إذا انفرد وبَعُدَ عن أمثاله. والمقصود: 
يرتفع أقداركم جدَاً؛ إن التفارت بين قدر من يحسن المعارف العقليّة والعلوم النقلية 
الدينيّة ليعمل بهاء ومن يحسن شيئاً غير هذا أظهر من أن يخفىء أو معناه ينّضح أقداركم فلا 
حاجة لكم إلى المدح والثناءء ولا سيّما من الجهّال؛ فتدبّر. 

قوله: (إِنَّ الحسن البصرى يَرْعُمْ أنّ الذين يكتمون العلم يوْذي ربح بطونهم أهل النار) 

مقصود الحسن من هذا القول أنّه لم يكن عند رسول الله يي علم سوى ما اشتهر بين 





.١‏ فى النسخة: «النعمة». ؟. فى النسخة : «التفعيل». 


كتاب فضل العلم / باب النوادر نلف 


فقال أبو جعفرة : «فهلَكَ إِذَنْ مؤمنُ آل فرعونَ. ما زال العلم مكتوماً منذ بعث الله 
نوحالظكة . فليذهب الحَسَنٌ يمينا و شمالاً. فوالله ما يوجد العلمٌ إلا هاهنا». 


الناس وفى أيديهم من أحاديثه. وكذلك لم يكن عند أمير المؤمنين ب#ة علم بغير 
ما هو المشهور منه. وغرضه تكذيب الأئمّة نغ من ادّعائهم أن علمهم علم من علوم 
النبئ يفي غير مافي أيدي الناس والتشنيع عليهم في التقيّة؛ لأنه من كتمان 
العلم. 

وقوله #ة: (فهلك إذأ مؤمنٌ آل فرعون) بكتمانه إيمانه ومعرفته بالله كما قال تعالى: 
9 يَكْتُمُ إيْمانَهُ4 .١‏ 

وقوله ©4: (ما زال العلمُ مكتوماً منذُ بعث الله نوحاً) كما قال الله تعالى حكاية عن 
نوح: لكُمَ ني أَعلَدْتُ لَهُمْ وَأَسْرَرْتٌ لَهُمْ إسراراً» ' والحاصل أنّه كيف يكون الكتمان 
قبيحأ موجباً للعقاب وكان المؤمنون يكتمونه تقيّة كمؤمن آل فرعون. وقد يكون 
الحكمة مقتضية لكتمان بعض العلوم الحقيقيّة الفائضة من المبدأ على أولي العزم. فإنّه 
مكتوم عن عامّة الناسء ولا يجوز إظهاره بينهم (وما زال هذا العلم مكتوماً منذُ بعث اله 
نوحاً إلى الآن). 

وقوله 49: (فليذهب الحَسَنٌ يمينا وشمالاً) إلخ. أي فليذهب الحسن دائماً إلى خلاف 
الح وفى غير الجادّة. والمقصود أنّه دائماً فى ضلال مبينء أو معناه فليذهب الحسن الذي 
يزعم انحصار العلم فيما أيدي الناس «يميناً وشمالا» أي إلى كلّ جانب ليطلبه من الناس, 
فإنّه لا يوجد عندهم أكثر العلوم المتعارفة الدينيّة (فولثه لا يوجد العلم إلا هاهنا) أي إِلَّا عند 
أهل البيت الذي اثتمنهم رسول الله على علومه وهي عندهم مكتومة. 





١.غافر‏ (40): 58. 
". نوح (0/1: . 


غ51 الكشف الوافى 


باب رواية الكتب والحديث وفضل الكتاية والتمسّك يالكتب 
ا عن امرش ان أي عدر ا ا تن 
ا ره الا يريد فيه ولا يَنَقصُ 


منه) . 


باب رواية الكتب والحديث وفضل الكتابة والتمسّك بالكتب' 

قوله: (قال: هو الرجل يَستمع الحديث فيحدث به) إلخ 

ضمير «هو» راجع إلى الفرد الذي يتضمّنه «الذين». واتّباع القول عبارة عن أن يسلك 
بحذاء ما سمعه. وأن يقتفى لأثره بلا زيادة ونقصان قولاً وفعلاً واعتقاداً. لكن لما كان 
المقصود هاهنا بيان الاتّباع بحسب القول وكيفيّة رواية الحديث. اكتفى بذكره بقوله: «هو 
الرجل يستمع الحديث» إلخ. أي المستمع للقول المتّبع أحسنه هو الرجل يسمع الحديث 
ويحفظه. ال را ا 
اللفظ أو فى المعنى فقط إذا كان نقله بالمعنى. وأحسنٌ القول: أكثره حُسناً وهو المحكم 
الباقي مد الدهورء فقوله تعالى: لأَحْسَنَة» مفعول قوله: لفيتَيصُونَ» ' كما فى قوله تعالى: 
«وَاتَيعُوا أَحْسَنَ ما أَنْزِلَ إِلَيكُمْ مِنْ رَبَكُمْ» ". 

وقيل: هو الرجل يسمع الحديثء فيحدّث به كما سمعه أي بلفظه لا بمعناه فقط «لا يزيد 
فيه ولا ينقص منه» أي لا لفظأ ولا معنىئ؛ وفيه دلالة على أن مفعول «يتّبعون» محذوف. 
والتقدير: فيتّبعونه. أي القول. وعلى أن قوله: «أحسنه» مفعول مطلق من غير اللفظ. وضميره 
راجع إلى الاتباع المذكور في ضمن قوله: «فيسبعون» أي فيتّبعون القول أحسن اتباع» وإثما 





.18 :)99( العنوان من هامش النسخة. ”. الزمر‎ .١ 


"'. الزمر (08): 00. 


كتاب فضل العلم / باب رواية الكتب والحديث وفضل الكتابة والتمسّك بالكتب 31> 


3 محمّد بن يحيى, عن محمّد بن الحسين. عن ابن أبي عمير. عن ابن أذينة. عن 
محمّد بن مسلم. قال: قلت لأبى عبدالله.49: أسمَمٌ الحديث منك فأزيد وأنفصٌ؟ قال: «إن 
كت تريدعفايه فلقارا م 

“. وعنه. عن محمّد بن الحسين. عن ابن سنان. عن داود بن فرقد. قال: قلت 
لأبى عبدالله ل : إِنَى أسمَعٌ الكلام منك. فأريدٌ أن أروِيَهُ كما سمعيّه منك فلا يَجىء؟ قال: 
«تَتعَكَرُ ذلك؟» قلت : لا. لي يي ايا 00 5200 


كان هذا أحسن اتَباع إِمَا' لأنّه بعد الاتباع فى العمل به وهو اتّباع حسن. والنقل باللفظ 
أحسن اتّباع. انتهى. ش 

وما ذكرناه فى تفسير هذا الحديث أظهر من هذا كما لا يخفى. 

قوله: (أسمَعٌ الي منك فأزيدٌ وأنمَصُ؟) 

أي عند روايته ونقله. والمقصود استعلام جواز الزيادة والنقصان فيما يسمع من 
الحديث عند نقله وروايته. 

وقوله ة: (إن كنت تريد معانيه فلا بأس) أي إن كنت تقصد وتطلب بالزيادة والنقصان 
في اللفظ إفادة معاني الحديث كما هو حقهاء ويكون ذلك أدخل فى فهم المخاطب. أو إن 
كت نشي ود اك لسار ردقه سنك لارع] شت عن عوا نما المتسر ةيه 
فلا بأس بالزيادة والنقصان فيه مع عدم تغيّر في معناه أصلاً. ولاشك في أن ذلك إنّما يتيسر 
لنقادي الكلام والمَهّرة من الأعلام. فذلك الحديث الصحيح يدل 000 النتقل بالمعنى 
وإن كان النقل باللفظ إذا فهمه المخاطب أحسن. 

قوله: (إنى أسمَعٌ الكلامٌ منك. فأريد أن أرويّه كما سمعتّه منك فلا يجى2؟) 

أي لا يجيء لفظه كما سمعته إلى ذهني في أثناء الرواية؛ لنسيانى اللفظ بالكلية. هل 
يجوز ان ارويه بلفظ اخر؟ 

وقوله: (قال: فتعَمّد ذلك؟ قلت: لا) المضبوط فى أكثر النسخ الصحيحة فتعمّد بالتاء 





.١‏ لم يذكر عِذل «إمّا». 


كف الكشف الوافى 





وهام اه قاواة وها هاه هاهد و و وا هاه هوا هده وافاه هس واه وا وام باه قاقاه ها م هاه .ا قاعاه قافا عاواه .امارد ها وام 
دهت هده هذ فل هد جه رهز وابجه 8 0 قد اله ف ها هرد عمط و فرانها لهأو دده الها ونه" واو أن 


الواحدة المثناة من فوق.وفى نسخة: «فتتعمّد» بالتاءين. قيل :١‏ أي تقصد ذلك" مِن «اتعمذه) 
إذا قصده. وأصله تتعمّد حذف إحدى التاءين من باب التفعّل". أو مِن «عَمَدَهه كضَربّه. إذا 


فصذه. 

ولمّا كان فى ظاهره مناقشة من أن عدم العمد معلوم من قول الراوي فلا وجه للسؤال. 
فقيل : تُعمِدٌ على صيغة المخاطب من باب الإفعال. أو تُعمّد من باب التفعيل مِن «عَمِدَ 
البعيرُ» كعلم إذا انفضح داخلٌ سَنامِه من الركوب وظاهره صحيح. فهو بعير عَمِدٌ بفتح العين 
وكسر الميم”. فمعناه أفتجعل ذلك الحديث فاسد الباطن صحيح الظاهر؛ لنسيان اللفظ 
المسموع. والتعبير عنه بلفظ آخر بأن يفضى ذلك إلى الاختلال ببعض معانيه. انتهى. 

وأقول: الأولى أن يقال: معناه: أفتقصد ذلك اللفظ الذي يجىء إلى ذهنك. وتريد روايته 
به. والمحافظة عليه من غير ضبط المعنى؟ والحاصل أنّ مقصودك المحافظة على ألفاظك 
التى أقمتها من عندك مقام ألفاظ الحديث وإن كان يؤدَي ذلك إلى الاختلال بمعانيه؟ فقال 
السائل: «لا» فيكون قوله: «فتعمّد» من باب التفعلأ بحذف إحدى التاءين. ويؤيّده نسخة 


«فتتعمّد)» بالتاءين. او مِن «عمده» كضربه. إذا قصده. 


وقيل”: يحتمل أن يكون قوله: «فتعمد» من المجرّد. يقال: عمدثٌ الشيء. أي أقمنّه 

١15 كتب تحتها: هو صاحب الفوائد المدتية (منه عفى عنه). ونقله عنه الملا خليل القزويني في الشافي. ص‎ .١ 
عن «بعض من عاصرناء»؛ ومراده‎ ١8١ (مخطوط) ونقله السبّد أحمد العلوي في الحاشية على أصول الكافي ص‎ 
منه الإسترآبادي كما يظهر من سائر موارده أيضاً. ولم ترد هذه الحاشية في حاشيته على أصول الكافي المطبوع‎ 
/ فى ميراث حديث شيعه؛ ج‎ 

". هنا فى الشافي: «انتهى»؛ يعني انتهاء كلام الإسترآبادي. وبقية الكلام توضيحات من القزويني. 

"'. فى الحارة: «التفعيل». 

. القائل به الملا خليل القزويني في الشافي. ص 147 (مخطوط). 

0. أنظر: الصحاح. ج ١‏ ص 017 (عمد). *. فى النسخة: «التفعيل». 


. قائله الميرزا رفيعا فى الحاشية عل ىأصول الكافي. ص 187. 


كتاب فضل العلم / باب رواية الكتب والحديث وفضل الكتابة والتمسّك بالكتب 0" 


فقال: «تريد المعانى؟» قلت : نعم . قال : «فلا بأس» . 
محمّد. عن على بن أبى حمزةً. عن أبى بصيرء قال: قلت لأبى عبدالله 998 : الحديث أَسمَعٌه 
منك أَرُويه عن أبيك. أو أَسمَعُه من أبيك أَرْويه عنك؟ قال: «سواءٌ, 5251 


بعماد. أو «فتعمد» من باب الإفعال. يقال: أعمدتّه أي جعلتٌ تحته عماداً. أو يكون المعنى: 
أفتضم إليه شيئاً من عندك تقيمه به وتصلحه. كما يقام الشىء بعماد يعتمد' عليه من غير 
المحافظة على معناه؟ فقال السائل: «لا». انتهى. 

وقوله: (فقال: تريد المعانى؟) أي تقصد المحافظةً على معانيه وضبطها حىٍّ الضبط. 
والتعبير عنها كما ينبغى من غير زيادة ونقصان فيها بأيّ عبارة كانت؟ فقال السائل: «نعم». 

وقوله 9ة: (فلا بأس) أي لا بأس فى النقل بالمعنى مع ضبطه وحفظه من الزيادة 
والنقصان. 

فهذا الحديث الصحيح أيضاً دليل على جواز نقل الحديث بالمعنى بشرط رعاية حقٌّ 
حفظه وضبطه. 

قوله: (الحديث أسمَّعٌه منك) إلخ 

يعنى هل يجوز أن أروي عن أبيك ماكان سماعه منك. وأن أروي منك ما كان سماعه 
من أبيك. أم لا؟ 

وقوله: (قال: سَواء) بفتح السين والمد. أي نسبة المسموع إلى المسموع منه ونسبته إلى 
الآخر ما سواء فى الجواز, فأخبر :9ه مجملاً بن كل ما يقول به أحد من الحجج 50 يقول 
به الآخرء وأن أحاديثهم واحد لا يختلف. فيجوز نسبة الحديث المسموع من كلّ واحد 
منهم إلى الآخر. 





.١‏ فى النسخة: «يعمد». والمثبت من المصدر. 


انسلف الكشف الوافى 


إلا أنتك تزوايهة عن أنى أن إلّ» . وقال أبو عبدالله نقد لجميل : «ما سمعت منى فاروه عن 
أبى». 


ه. وعنه. عن أحمد بن محمد ؛ ومحمّد بن الحسين. عن ابن محبوب. عن عبدالله بن 


وقوله لثة: (إلا أنّك ترويه عن أبى أحبٌ إلىّ) الظاهر تعلّقه بالقرينتين معاً؛ يعني رواية 
كلّ من المسموع منّى ومن أبى عن أبي أحبٌ إلى من روايته عنى, وذلك من وجوه: 

الأوّل: لأنّ الرواية عمّن مضى أوفق للتقيّة. 

والثاني: لأنّ اشتهار الرواية عن الأعلى يوجب قلة إنكار' أهل الزمان لها. وذانك 
الوجهان فى صورتى السماع منه ومن أبيه جميعاً للك 

والثالث: للتحرّز عن إيهام الكذب في صورة السماع من الأب من سماعه بخصوصه من 
الابن. وذلك لأنْ كلّ مقول لأبى عبد الله 492 مقول لأبيه لفظاً. فالمسموع منه ل مسموع من 
أبيه ولو بالواسطة بخلاف العكس؛ لأنّه يجوز عدم تلفُظه ببعض ما سمعه من أبيه بعد وإن 
كان موافقاً لعلمه واعتقاده. 

ويحتمل تعلّقه بالأخيرة فقط يعنى رواية المسموع من أبي عنه أحبٌ إلى من روايته عنّي 
للوجوه الثلاثة المذكورة:؛ ولا سيّما للوجه الثالث. 

لقرة ةا رمعكمرت د ينام 

ويحتمل رفعه على أنه خبر بتأويل أمر كقولهم: 

تسمعٌ بالمُعيدِي خيرٌ من أن تراه '. 

وقوله: (وقال أبو عبد الله :34 لجميل) الظاهر أن هذا كلام أبى بصير فيكون با 
ويحتمل أن يكون حديثاً على حدة ذكره الكلينى غ مرسلا. 

وقوله #2ة: (ما سمعتٌ منّى فاروه عن أبى) للوجهين الأوّلين ولااشك في صدق ذلك 
الاسناد بوساطته ن#ة وإن لم يذكر الواسطة. 
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سنان. قال : قلتُ لأبي عبداللهاة يَجِيئني القوم فيتستمعون منّي حديئّكم. فأَظجَرٌ ولا أفوئ. 
قال: «فاقرأ عليهم من أوّله حديثاً. ومن وّسّطه حديثاً: ومن آخره حديثاً». 

5. عنه, بإسناده عن أحمد بن عمر الحلال. قال: قلت لأبي الحسن الرّضالظه : الرجل 
من أصحابنا يُعطيني الكتاب ولا يقول: «اروه عنّي» يجورٌ لي أن أرويّه عنه؟ قال: فقال: 
«إذا علمت أنّ الكتابّ له. فازوهِ عنه». 


قوله: (يَجيئنى القومٌ فيتسمعون متى حديتكم. فَأضْجَرٌ ولا أقوى) 

أي يجيئنى القوم لسماع كتب حديثكم منّى فأقوم بقضاء حاجتهم. ويسمعون حديئكم 
منّى فى الجملة فَأَضْجَرٌ ولا أقوى على مرادهم من سماع جميع ما رويته من أحاديثكم؛ 
لمانع يمنعنى من ذلك كالخوف من اطلاع المخالفين عليه؛ أو غيره من سائر الموانع فما 
أفعل في إنجاح مطلوبهم؟ 

وقوله 9: (فاقرأ عليهم من أوّله) أي من أوّل كتاب الحديث حديثاً. ومن وسطه حديثاً. 
ومن آخره حديثاً؛ يعنى إذا لم تَمْوَ على مرادهم من السماع الكامل. فاكتف بذلك ليحصل 
لهم فضل السماع فى الجملة؛ وليقنعوا بما به يجوز العمل والرواية من الإجازة أو المناولة أو 
نحوهما من أنحاء تحمّل الحديث كما ورد فى الأخبار عدا السماع والعَرْض الكاملين 
المنافيين للتقيّة ونحوها من الموانع. 

قوله: (إنّ الرجل من أصحابنا يُعطينى الكتابٌ) إلخ 

أي يعطيني كتاب الحديث. وهذا القسم من أقسام تحمّل الحديث يسمَّى بالمناولة. 

وقوله #ة: (إذا علمت أن الكتاب له فاروه عنه) أي العلم بأنْ الكتاب له ومن مرويّاته 
كاف للرواية عنه. ولا يلزم في جواز الرواية عنه أن يقول صاحبه: اروه عنّى. سواء كان ذلك 
العلم مع إعطاء الكتاب ‏ ويسمّى بالمناولة أم لا بأن ينتقل ذلك الكتاب إليك بوجه آخر. 
ويسمّى بالوجادة. وعلى التقديرين لا يجوز أن تقول حين الرواية عنه: أخبرني أو حدّثني 
فلان بل تقول: روى. وأمثاله. 


ف الكشف الوافى 





/. على بن إبراهيم. عن أبيه ؛ وعن أحمد بن محمّد بن خالد. عن النوفليَّ. عن 
السكونيّ . عن أبى عبدالله لظ . قال: قال أميرالمؤمنين 9 : «إذا حَدَنْتَم بحديث فأسندوه إلى 
الذي حدّتكم, فإن كان حّاً فلكم. وإن كان كذباً فعليه». 

6. على بن محمّد بن عبدالله. عن أحمد بن محمّد, عن أبى أيّوب المدنىّ. عن 
ابن أن عمين عن حسين الأحصمن عن أب عبد الله لئة, قال: «القلبُ يَتّكِلٌّ على الكتابة». 

8 الحسين بن محمّد. عن معلّى بن محمّد. عن الحسن بن علىّ الوشّاء. عن عاصم 
بن حُميد. عن أبى بصير, قال: سمعث أبا عبدالله 2ة يقول : «اكتبوا, 51707001001 


قوله: (إذا حَدَئْتم بحديث فأسْنِدوه إلى الذى حدّئكم) 

الى كيد نون وجا يك اا مساو عدن زو بقن الى بعد لول 

وحمل ايكون شدنع مميرلا أئ د لسعم الحندية تأستد وه عند ووايقة إلى 
الذي حدّثكم به بأن تقولوا: حدّثنى أو أخبرني فلان. فإن كان حقَّاً وصدقاً فثوابه لكم؛ وإن 
كان كذباً فعقابه على الذي حدثكم به. 

ويحتمل أن يكون المراد بالحديث هاهنا ما يعمّ أحاديث الحجج كه وأخبار با 
الناس. 

قوله: (عن حسين الأَحْمَسى) 

بفتح الهمزة وسكون الحاء المهملة وفتح الميم ثمّ السين المهملة» وبنو أحمس بطن من 
ضبيعة, وقيل:' من بجيلة. 

وقوله 39: (القلبٌُ بَتَكِل) أي يعتمد على الكتابة. 

وأقول: هذا الحديث لا يخلو عن دلالة على صحّة تحمّل الحديث بالمناولة والوجادة 
والمكاتبة وإن كان الأظهر أن يكون المراد به الأمر بكتابة الحديث وعدم الاعتماد على 
الحافظة والاكتفاء بالحفظ. 

قوله .34: (اكنّبُوا) 

أي ما يسمعون من أحاديثنا وغير ذلك مما أردتم ضبطه وحفظه؛ فإنكم لا تحفظون ولا 
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فإنكم لا تتحفظون حتّى تكتبوا». 

٠‏ محمّد بن يحيى, عن أحمد بن محمّد بن عيسى, عن الحسن بن علىّ بن فضال. 
عن ابن بكير . عن عَُبّيد بن زرارة؛ قال: قال أبو عبدالله.#ة : «احتفظوا بكتبكم , فإنكم سوف 
تحتاجون اليها». | 

.١‏ عدّة من أصحابناء عن أحمد بن محمّد بن خالد البرقيّ. عن بعض أصحابه. عن 
أبى سعيد الخَيبرىَّ. عن المفضّل بن عمرّ, قال: قال لى أبو عبدالله 98 : «اكثبٍ وبتٌ علمّك 
فى إخوانك. فإِنْ مِثَّ فأوْرث كَتُبَكَ بَنيك. فإنّه يأتى على الناس زمان هرج لا يأنّسون فيه 


إل بكتبهم». 


تضبطون كما ينبغي ويليق حتّى تُكتبوا. 

قوله 39: (فإنكم سوف تحتاجون إليها) 

أي فى زمان الغيبة وعدم تمكّن الناس من المراجعة إلى الحجّة. وعند هذا لابدٌ من 
الرجوع إلى الكتب المصئّفة فى أحاديثهم 26 أو قبله أيضاً؛ لأن الحفظ فى الخاطر لا يفى 
بالأحاديث. 

ويحتمل أن يكون المراد احتفاظ الأحاديث وغيرها من المطالب المهتمّ بها بالكتب؛ 
للاحتياج إلى الكتب عند نسيانها. 

قوله: (اكنّبْ وبّثّ علمّك فى إخوانك) 

أي الشيعة. ١‏ 

وقوله 9: (فأورث كُنّبَك بنيك) أي اجعلها بحيث تصل إليهم بعد موتك. 

ويحتمل أن يكون الفعل مجهولاً. و«بُيّك» مصغراً. 

وأقول: هذا يدل على صحّة تحمّل الحديث بالوجادة كما لا يخفى. 

وقوله 2: (فإنه يأتى على الناس زمان هرج) أي زمان الفتنة واختلاط الحقٌّ بالباطل 
والاحضاه مجك لا تسكن فيه التوشل إلى التحجة والحق المترية»بوالمزاة وناك الغية ونا 
روي عن النبي تَيْكَةِ: «بين يدي الساعة هرج" ' إشارة إلى ذلك الزمان. 





شف الكشف الوافى 





١‏ وبهذا الإسناد . عن محمّد بن علي . رَفَعَه . قال : قال أبو عبد الله له : «إيّاكم 
والكَذِبَ المُفترعٌ». قيل له : وما الكَذِبٌ المفترع؟ قال: «أن يُحِدّتَك الرجلٌ بالحديث فتَدْدكّه 
وتَّروِيّه عن الذي حَدَّنّكَ عنه». 

١‏ . محمّد بن يحيى , عن أحمدٌ بن محمّد بن عيسى , عن أحمد بن محمّد بن أبى نصر. 
عن جميل بن دَرَاج؛ قال : قال أبو عبدالله 9ه : «أَغربوا حديئّنا. فإنا قوم فصحاءٌ». 1 

.١15‏ علي بن محمّد. عن سهل بن زياد. عن أحمدَ بن محمّد. عن عُمَرَ بن عبدالعزيز, 
عن هشام بن سالم و حمّاد بن عثمان وغيره, قالوا: سمعنا أبا عبدالله © يقول: «حديثى 
حديث أبى. وحديث أبى حديثٌ جَدَي. وحديثٌ جَدَي حديث الحسين. وحديثٌ الحسين 
حديث الح« وحدايث الحسن حديث أميرالنومتين بوه وحديث أعيبرالمزفتين ديت 
رسول الَهطَليهُ وحديثٌ رسول الله 15 الله عرّ وجلّ». 


وقوله 4ة: «لا يأنّسون فيه» ىق في ذلك الزمان «إلا بكتبهم) وفى بعض النسخ: رالا 
بكتبكم إذ لا يتيسّر فيه الوصول إلى الحجّة. فلابدٌ من التوسّل بأحاديثهم 2 بالكتب. 

قوله 'ية: (إيَاكم والكذبَ المفترّع) 

على صيغة اسم المفعول من باب الافتعال. قال الجوهري: «افبَرَعْتٌ البِكن إذا 
افتضضتّها»'. أي الكذب المبتذل الذي سبقكم به غيركم. وذلك إشارة إلى وقوع هذا القسم 
من الكذب من السابقين من رواة الحديث. 

قوله 92ة: (أعربُوا أحاديثنا) 

الإعراب: الإيضاح. ويقال: أعرب كلامه. إذا لم يلحن في الإعراب. أي اكتسبوا واضبطوا 
إعرابها على الطريق الجاري على ألسنتنا وإن كان ربّما يخفى عليكم وجهه وسببه. ولا 
تغيّروه " من قبل أنفسكم (فإنًا قوم فصحاءً) أقاويلنا معادن الحقيقة فإذا غيّرتموها فاتتكم 
أسرار الحقيقة. 

قوله '4ة: (حديئى حديث أبى) إلخ 

عقيف ررطوها حو إن قول الله عرّ وجل. ولا يكون منشؤها اجتهاداً 
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١‏ عدَّةٌ من أصحابنا. عن أحمدّ بن محمّد. عن محمّد بن الحسن بن أبي خالد 
شينُولّة. قال: قلت لأبي جعفر الثانى :26 : جعلت فداك. إنّ مشايخَنا رَوَوْا عن أبي عدر 
وأبى عبدالله ته وكانت التقيّهُ شديدة. فكتّموا كتّهم ولم تُرْرَ عنهم. فلمًا ماتوا صارَّتٍ 
الكيّبُ إليناء فقال: «حَدّثوا بهاء فإنّها حقٌ». 


ورأياً. فلا رجوع ولا اختلاف فيهاء والمرويّ عن كل واحد منّا موافق للمرويّ عن 
الآخر. 

قوله: (عن محمّد بن الحسن بن أبى خالد سَبُْولَة) 

قال فى الإيضاح: محمّد بن الحسن بن أبى خالد المعروف بشينولة بفتح الشين المعجمة 
وإسكان الياء المنقطة تحتها نقطتين وضمّ النون وإسكان الواو١‏ . انتهى 

وقوله: «رَوَّوا عن أبي جعفر وعن أبى عبد الله» أي رووا عنهم. وكتبوا رواياتهم فى كتبهم 
التى ألّفوها' فى الحديث بقرينة بعده. 

وقوله: (قلم ثُرْوَ عنهم) على صيغة المجهول. أي لم تُرِوَ عنهم تلك الكتب؛ ولم تصل 
إلينا برواية الرواة عنهم 

وقوله: (فلمًا ماتوا صارت الكتبٌ إلينا) أي وصلت كتبهم إليناء ونحن نعرف أنّها 
كتبهم بالقرائن المفيدة للعلم أو بشهادة الثشقات على أنّها كتبهم. أيجوز لنا روايتها. 
أم لا؟ 

وقوله: (فقال: حدّئوا بها فإنها حقّ) أي حدّئوا بتلك الروايات المسطورة في كتبهم عنهم 
بِأنَ فلاناً روى فى كتابه كذا؛ فإنَ تلك الروايات «حقٌ». أي معتبرة ثابتة عنهم؛ وعمّن رَووا 
عنهم من الرواة الذين أسندوها إليهم فى كتبهم. وهذا الحديث أيضاً يدل على صحّة تحمّل 
الحديث بالوجادة. 





.١‏ إيضاح الاشتباه. ص 51١١‏ رقم /6. 3 فى ا لنسخة: «الذي ألفوهم». 


نيف الكشف الوافى 





باب التقليد 
1 عدَّه من أصحابنا. عن أحمدَ بن محمّد بن خالد. عن عبدالله بن يحيى. عن 
وَرُهْبَنَهُمْأَرْبَابًا مِّن دُون آللَهِ4؟ فقال: «أما والله. ما دَعَوْهم إلى عبادة أنفسهم, ولو دَعَوْهم 


ما أجابوهم. ولكن أَحَلُوا لهم حراماً. وحَدّموا عليهم حلالاً, 001 0000*ظ« 
باب التقليد ' 
قوله: باب التقليد 
أى باب بيان من لا يجوز تقليده. ومن يجوز ويجب تقليده. والتقليد: العمل بقول الغير 


قوله: (قلت له: انَّحَذُوا أحبارّهم ورُهباتهم أرباباً مِن دون الله» ") 

أي سألته عن معنى هذه الآية وقلت: ما معنى اتّخاذ النصارى الأحبار والرهبان أرباباً؟ 

والأحبار جمع حبر بكسر الحاء " وفتحها وهو العالم. 

والرُهبان جمع راهب وهو المرتاض التارك لأشغال الدنيا وملاذهاء المعتزل عن أهلها. 

وقوله #6ة: (ما دَعَوْهم إلى عبادة أنفسهم) أي صريحاً (ولو دَعَؤْهم) أي إلى عبادة أنفسهم 
صريحاً ما أجابوهم على وفق دعوتهم وماعبدوهم. 

:'وقولة : (ولكن أحَلوا لهم حراماً. وحَرّموا عليهم حلالاً) أي أحَلوا لهم ما حرّمه الله 
عليهم, وحرّموا عليهم ما حلّله لهم على وفق هوائهم وميلهم إلى استرضاء أهل الدنياء أو إلى 
أن لا يظنّ أنّهم لا يعلمون. 

ويحتمل أن يكون قوله: «أحلّوا لهم حراماً» ناظراً إلى العلماء. وقوله: «وحرّموا عليهم 
حلالاً» ناظراً إلى الرهبان. 





.531١ :)94( العنوان من هامش النسخة. ". التوبة‎ .١ 
فى النسخة: «الباء».‎ ." 


اال اك اناالا يي ا 


َعَبَدُوهم من حيثٌ لا يشعرون». 
". علىّ بن محمّد. عن سهل بن زياد. عن إبراهيم بن محمّد الهمذانيّ. عن 
م بن عُبيدة. قال: قال لي أبو الحسن9! : «يا محمّد. أنتم سد تقليداً. أم المرجئة؟» 


وقوله 2ة: (فَعَبَدُوهم من حيث لا يشعرون) المراد بالعبادة الإطاعة والانقياد والتقليد 
للأوامر والنواهى لأحد ‏ من حيث هى أمر ونهى له '. لا من حيث إِنّه أوجب الله تعالى عليه 
ذلك الانقياد و الاطاعة والتقليد لذلك الشخص؛ فإنّ ذلك عبادة له تعالى لا عبادة لذلك 
الشخص كإطاعة الحجج :86 ونوّابهم -فعبادتهم عبارة عن اتباعهم وإطاعتهم فيما يقولونه 
خصوصاً فيما يخالف حكم الله تعالى: «فعبدوهم من حيث لا يشعرون' أنّها عبادة لهم؛ 
لعدم تفكرهم ومساهلتهم فى أمر دينهم. بل بعضهم علموا بمعجزات النبئ ظهُ وحميّة 
الإسلام أن إطاعتهم وتقليدهم حرام. وأصرّوا على ذلك عمداً. وإنّما لا يشعرون بكون 
إطاعتهم وتقليدهم عبادة لهم؛ فتدبّر. 

قوله: (عن إبراهيم بن محمّد الهَمَذَانى) 

بالهاء والميم المفتوحتين والذال مخف قي ال اذ هَمَذان بن الفلوج بن سام 


بن بوح. 
وقوله 9ة: (أنتم أشدٌ تقليداً. أم المرجئة؟) المراد بالتقليد الإطاعة والانقياد في الأحكام 


والإرجاء: التأخير. والمراد بالمرجئة هاهنا جماهير المؤخَرين عليًاً د عن الدرجة 
الأولى إلى المرتبة الرابعة» فهم والشيعة طائفتان متقابلتان. لاما هو مصطلح أهل الكلام من 
الفرقة المقابلة للوعيديّة بخصوصها. وهم الذين يقولون لا يضر مع الإيمان معصية, كما لا 
ينفع مع الكفر طاعة. أي أنتم أشدٌ إطاعةٌ وانقياداً لأئمّتكم. 

ام المرجئة؟ 





.١‏ هنا في النسخة زيادة: «لا من حيث هي أمر ونهى له». 


هف الكشف الوافى 





قال: قلت قَلَّدْنا وَكَلّدواء فقال: «لم أَسْأَلكَ عن هذا. فلم يَكُنْ عندي جوابٌ أكتَّدُ من الجواب 
الأوّل» فقال أبو الحسن#©4: «إنّ المرجئةَ نصبت رجلا لم تَفْرضُ طاعتّه وقلّدوه. 
وأنتم تضم رجلا تدحت طاعته ثم لم تقلدوه فهم أغند مك تقليد ا 

". محمّد بن إسماعيل؛ عن الفضل بن شاذان. عن حمّاد بن عيسى. عن ربُعىّ بن 
عبدالله . عن أبي بصير. عن أبي عبد الله نيه في قول الله جل وعرّ: (أَنَّحَدُوَا أَحْبَارَمُ 
َرُهْبََهُمْأَرْبَابًا من دُونٍ أللَهِ 4 فقال: «والله ما صاموا لهم ولا صلّوا لهم ولكن أحلّوا لهم 
حراماً. وحّموا عليهم حلالاً. فاتبَعرهم». 


وقوله: (قلت: قَلَدْنا وقَلّدوا) أي أطعنا أثمّتناء وأطاعوا أثمّتهم (فقال: لم أسألك عن هذا) 
أي ليس سؤالى عن أصل التقليد والإطاعة؛ بل عن التفاوت بينكم وبينهم فى التقليد 
والانقياد. ْ 

وقوله: (فلم يكن عندى جوابٌ أكثرٌ من الجواب الأوّل) يعني فسكتٌ عن الجواب ثانياً. 

وقوله 2ة: (إنّ المرجئة نصبت رجلاً) أي عيّنوه وأقاموه من عند أنفسهم للإمامة والإمارة 
من غير أن يكون معيّناً من عند الله تعالى وعند الرسول يَإْبةِ كالخليفة العبّاسيّة في 
0 1 

وقوله #ة: «لم يفترض طاعته» أي من عند الله تعالى أصلاً فى الواقع. ولا من 
عندهم بخصوصه؛لأنّ اعتقادهم أن خلفاءهم وأئمّتهم مجتهدون. ويجوز إقامة 
الآخرين مقامهم. 

وقوله 9ة: «وقلّدوه؛» أي انقادوا لجميع أوامره ونواهيه. وأطاعوه غاية الاطاعة. 

وقوله 9ة: (وأنتم نصبتم رجلاً) إلخ. أي أنتم عيّنتموه للإمامة وقلتم بإمامته (وفرضتم 
طاعتّه) أي قلتم بأنّه واجب الطاعة بخصوصه. معصوم عن الخطأ (نْمْ لم يقلدوه) ولم 
يطيعوه فى جميع أوامره ونواهيه؛ بل خالفوه في بعض أحكامه. 

وهثمً) للتعجّب «فهم أشدّ منكم تقليداً» وإطاعة. فهذا شكاية منه ب عن بعض الشيعة. 

قوله: (فى قول الله عرّ وجل: انّخذوا) إلخ ظهر شرحه مما مرّ. 


كتاب فضل العلم / باب البدع والرأي والمقاييس نففا 
باب البدع والرأي والمقاييس 


.١‏ الحسين بن محمّد الأشعريّ. عن معلّى بن محمّد. عن الحسن بن علىّ الوشّاء؛ 
وعدَّةٌ من أصحابناء عن أحمد بن محمّد. عن ابن فضّال جميعاً. عن عاصم بن حُميد. عن 
محمّد بن مسلم. عن أبي جعفرء/ة. قال: «خَطبَ أميرًالمؤمنين 9ه الناس . فقال : أيّها الناس , 
إنّما بَدْءُ وقوع الفتن أهواءٌ تُتَبَعُ. وأحكام تَبْتَدَعٌ يُخَالَفٌ فيها كتابُ الله. 2001111 


باب البدع والرأي والمقاييس ' 

قوله 9ة: (إنما بَدْءُ وقوع الفِئّن أهواءً تُتبَعُ وأحكامُ مُبتَدَعٌ) 

الدسميقي: نان السو ده وسكوة لد اله نه امسر لاون بتكل شي ال مقن 
الابتداء مِن «بدأتٌ الشىء) إذا فعلتّه ابتداء, أو شعنن عا شتكذا به والممعدا هين #اتذات 
بالشىء)/؛ إذا ابتدأتٌ به. 

و«الفتن» جمع الفتنة وهى الاختبار والامتحان. ثم كثر استعماله لما يختبر به من 
المكروه. ثم كثر استعماله بمعنى الضلال والكفر والقتال ونحوها. 

والأهواء جمع هوى وهو بالقصر الحبّ المفرط وميل النفس إلى شىء خخيراً كان أو 
0 أي إن أَوّل وقوع الفتن وقوع أهواء بحذف المضاف. وإقامة المضاف إليه مقامه. أو 
الحمل مجاز. 

أو معناه أن وَل الفتن أهواء. ولفظ «الوقوع» مقتحم. أو ابتداء وقوع الفتن من أهواءء أو 
منشأ وقوع الفتن ومبتدؤها أهواء. 

«تتبع» على صيغة المجهول من باب الافتعال أو التفعيلء أي يشَِّعها صاحبوهاء 
ويتخذونها آراء وأحكام تبتدع, على صيغة المجهول من باب الافتعال, أي تبتدع على طبق 
الأهواء واتّباعها. ظ 

وقوله: (يُخالف فيها كتاب الله) على صيغة المجهول بيان وتوضيح لقوله: «تسبتدع» أي 





.١‏ العنوان من هامش النسخخة. 


لفق الكشف الوافى 


يتولّى فيها رجال رجالاً. فلو أن الباطل خَلّصّ لم يَحْفَ على ذي حجى. ولو أنَّ الحقَّ خَلّصَ 
لم يكن اختلافٌ, ولكن يُوْخَدْ من هذا ضِعغْتٌ ومن هذا ضِغتٌ فيُمرّجان فيجيئان معاً. فهنالك 
استَّحْوّدًٌ الشيطانٌ على أوليائه. ونجا الذين سبَّفَتْ لهم من الله الحُسنى». 


يخالف فى الأحكام المبتدعة كتاب الله. 

وقوله: (يتولى فيها رجالٌ رجالاً» يقال: تولاه. إذا انُخذه وليّأء أي يتَخذ فى تلك الأحكام 
المبتدعة رجالٌ -هم المقلّدون رجالاً -هم صاحبو الأحكام -حبيبهم. أو ناصرهم. أو أولى 
بتصرفهم. 

والحاصل أنّ المقلّدين والمطيعين لصاحب تلك الأحكام يقلدونهم ويطيعونهم فيها. 

قد ذكر 9ه ثلاثة أنواع من الفتنة, أو ممّا يوجبها: 

الأوّل: الأهواء المتّبعة وهى فتنة, أو منشؤها لصاحبيها. 

والثاني: الأحكام المبتدعة وهي فتنة أو منشؤها لصاحبيهاء ولمقلّد [ي]هم أيضاً. 

والثالث: تولى المقلّدين للمبتدئين. وذلك فتنة أو مبتدؤها لهما ولغيرهما أيضاً؛ لأنّه 
يوجب إفساد 0 غيرهما أيضاً من الإضلال والإهلاك والإضرار كما لا يخفى. 

وقوله #ة: (فلو أنَّ الباطل لم يَخْفَ على ذى ججى) إلخ بيان لأن الأهواء المتّبعة 
والأحكام المبتدعة إِنّما هو بدء وقوع الفتن وموقعة للضلال؛ لسبب خلطهاء ومزجها بالحق. 
والافتتان باجتماعهما؛ فإنْ الباطل الخالص لا يخفى بطلانه «على ذي حججى» اي ذي عمل 
وفطانة -وهو بكسر الحاء المهملة وفتح الجيم مقصوراً والحقٌ الخالص واحد لا يكون فيه 
اختلاف. ولا يؤدّي إلى ضلالء (ولكن يُوْخَذُ من هذا) الباطل (ضِغْتٌ) أي قبضة وحصّة 
مختلطة ‏ قال فى القاموس: «ضَّعّتَ الحديتٌ: خَلَطَه والضغث - بالكسر ‏ قَبْضَةٌ من 
الحخشيش مم1 ١‏ الطب باليابس»' (ومن هذا) الحقٌّ (ضغث فيمتزجان) ويختلطان 
(فيجيئان معاً) أي مقارئين. فيحصل الاشتباه (فهُنالِك استحوذ) أي غلب (الشيطانٌ على 
أوليائه) أي محبّيه وأتباعه باتباعهم الأهواء والبدع (ونجا الذين سبقت لهم من الله الحسنى) 





.51١ ص‎ ١ في المصدر: «قبضة حشيش مُخْتَلطَة). ". القاموس المحيط. ج‎ .١ 


كتاب فضل العلم / باب البدع والرأي والمقاييس خف 


". الحسين بن محمّد ٠‏ عن معلّى بن محمّدٍ .عن محمّد بن جمهور العَمَّىّ يَرْفَعٌه, 
قال: قال رسول الْهعَيِة : «إذا ظْهَرَتِ البدَعٌ في متي ٠‏ فَليُطهِرِ العالمُ علْمَه ٠‏ فمن لم يَفْعَلُ 
عليه لعنةٌ الله». 

*. وبهذا الإسناد. عن محمّد بن جمهور, رَفَعَه. قال: «من أتى ذا بدعَة فَعَظّمَه 
فإنّما يُسعى فى هدم الاسلام». 

5. وبهذا الاسناد عن محمّد بن جمهور. رَفَعَه. قال: قال رسول الْهيل: «أبى الله 
لصاحب البدعة بالتوبة». قيل: يا رسول الله. وكيف ذلك؟ قال: «إنّه قد أشرب قلبّه حبّها». 


أي في مشيّنه وقدّره وقضائه. أو الكلمة الحسنى وهى التوفيق كما فى قوله تعالى فى سورة 
الأعراف: لوَتَمِّتْ كَلِمَة رَبّكَ الحُسنى عَلى بَنِي إِسْرائِيلٌ4 ١‏ وهى التوفيق. 

قوله: (عن محمّد بن جمهور العَمَى) 

بالقين الموجلة سورض تسود سبي ننه إن جر قم مر رطا وطاق 

(إذا ظَهَرَتِ البِدَعٌ فى أُمُتى فَلَيُظْهِرٍ العالمُ علمّه) أي إن تمكّن ولم يكن تقيّة وخوف" 
على نفسه. أو على غيره من المؤمنين. 

وقوله 3: (فمن لم يَفْمَلُ) أي فمن لم يظهر علمه مع الشرط المذكور. 

قوله .2: (من أتى ذا بدعة فعَظمه) 

أي لا لتقيّة. أو عظمه؛ لكونه ذا بدعة. 

وقوله 22ة: (فإنما يَسعى فى هدم الإسلام) لأنّ تعظيمه تقوية فى ترويج بدعته"» ورواج 
البدعة مبطل للشريعة؛ وإدخال لما ليس من الشرع فيه. 

قوله َْهُ: (أبى الله لصاحب البدعة التوبة) 

المراد بصاحب البدعة المزاول لهاء أي لا يوفقه الله تعالى للتوبة. 

وقوله: (وكيف ذلك؟) سؤال عن سبب ذلك. 

وقوله يَل: (إنّه قد أشرب قلبه حبّها) على صيغة المعلوم أو المجهول. و«قلبه» بالنصب 





.١‏ الأعراف (/07): /15. ". فى النسخة: «خوفا». 
". فى النسخة: «بدعه». 


ا الكشف الوافى 


©. محمّد بن يحيى, عن أحمد بن محمّد بن عيسى ., عن الحسن بن محبوب. عن 
معاوية بن وهب. قال: سمعت أبا عبدالله#ة يقول: «قال رسول الهيي : إنّ عند كل 
بدعة ‏ تكون من بعدي يُكادُ بها الإيمانٌ ‏ وليّاً من أهل بيتى موكلاً به يَذِّبُ عنه, 


7 


يُنطق بإلهام من الله. ويُعلِنٌ الحقّ ويُنَورُه. ويَرٌد كيد الكائدين, يُعَبَدُْ عن الضعفاء, 
أو الرفع؛ وفاعله «صاحب البدعة» أي خالط حبّها قلبّه. يقال: أشرب فلانٌ حب فلان. أي 
خالط قلبه فتعمى بصيرته عن إدراك قبحه. أو فساده وبطلانه. فلا يندم على فعله. ولا 
يهتدي إلى الصراط المستقيم ليتوب عن البدعة. 

قوله يَإيْكةِ: (إنّ عند كل بدعة تكون' من بعدى) 

أي إلى آخر الزمانء والجملة صفة ل«بدعة». 

وقوله 2ة: (يُكاد بها الايمان) صفة أخرى لهاء والفعل مجهول مشتقٌ من الكيد. أي بها 
يمكر, أو يحارب الإيمان. 

وقوله /9ة: (وليا) اسم «إنّ» أي ناصراً للإيمان من أهل بيتى. والمراد الأئمّة يل ولاشك 
فى أنّ الصاحب ليه في زمان الغيبة أيضاً ناصر للإيمان لبعض الموفقين لكن على وجه لا 
58 أحد. 

وقوله 9ة: (موكلاً به) الموكل بالشىء هو الذي جعل حافظاً له. والمعنى ججعل حافظا 
للايمان. 

وقوله 9ة: (يَذّبّ عنه) أي يدفع عن الإيمان شبّهِ المبطلين وأهل البدع. وبالجملة يدفع 

وقوله 2ة: (يُعَلِنٌ الحقّ ويُتَوْره) أي يظهر الحقّ ويجعله بيّناً واضحاً بالبراهين والأدلة. 

وقوله #ة: (ويَرُدٌ كيد الكائدين) أي يرد كيد المبتدعين فى ترويج البدع وإفساد الإيمان 
عية. 


وقوله 9ة: (يُعَبَدَ عن الضعفاء) تقول: عبرت عن فلان تعبيراً. إذا تكلّمت عنه. أي 





.١‏ فى النسخة كانت مهملة. 


كتاب فضل العلم / باب البدع والرأي والمقاييس 5-5 


فاعتّبروا يا أولى الأبصار. وتوكّلوا على الله». 

5 قله بن ينغن بعض أصحابه؛ وعلئٌ بن إبراهيم. عن هارون بن مسلم. عن 
مسعدة بن صدقة, عن أبي عبدالله 2ه ؛ وعلىّ بن إبراهيم. عن أبيه. عن ابن تحيوفة ‏ لعه 
عن أميرالمؤ منين ىه أنّه قال: «إنّ من أبغض الخلق إلى الله عرّوجِلَ لرجلين: رجل وَكَلَّه الله 


يتكلّم عن المؤمنين الذين ضعفوا عن إظهار الحقٌ وإبانته بالأدلة. ولا يقدرون على دفع 
الشكوك والشبّه. 

قيل ': يحتمل أن يكون «يعبّر عن الضعفاء» ابتداء كلام من الصادق .هة. والمعنى أنه يلي 
بقوله ذلك يعبّر عن الضعفاءء أي الأئمّة الذين ظّلموا واستّضعفوا فى الأرض. انتهى. 

وقوله: (فاعتّبروا يا أولى الأبصار) الظاهر أنّه كلام الصادق يىة. وتعجّب من أمر الأمَة 
حيث إنّهم مع سماعهم أمثال هذه من نبيّهم. كيف تركوا أهل بيته بل خذلوهم وقتلوهم؟ 

وقوله 22: (وتوكلوا على الله) أي للاحتراز عن مخالفتهم ليكة. 

قوله: (رفعه) 

أي رفعه إلى [أبى] عبد الله له. 

وقوله 9ة: (إِنَّ من أبفض الخلق إلى لله عرٍّ وجل أرجلين) البغض ضد الحبّ. تقول: 
فلان باغض لى. إذا مَمَنَكَء ومبغوض إلئء إذا أمقنّه. 

أقول: هذا تقسيم لبعض أهل الضلال من المسلمين الذي هو من جملة أبغض الخلق إلى 
الله تعالى إلى صنفين: 

أوّلهما: عبّادهم المبتدعون فى العمل والعبادة. المعتمدون فى الإصلاح على ما يهوونه 
ويرونه إصلاحاً كالمتصوّفة والمرتاضين بالرياضات الغير المشروعة. والسالكين بالمسالك 
المبتدعة. وهؤلاء شبيه رهبان النصارى فى 9 رَهبانيّةٌ ابتدعوها» '. 

وثانيهما: علماؤهم الآخذون للعلم 50 مأخذه. المستندون بالجهالات والسبّه 
والقياسات الباطلة. والروايات الفاسدة. والأقو ال الكاذبة فى أحكامهم وفتاويهم كعلماء 


.144 قائله الميرزا رفيعا الناثيني في الحاشية على أصول الكافي. ص‎ .١ 
الحديد (ل/اة): /ا3.‎ ." 


ضرف الكشف الوافى 


إلى نفسه. فهو جائرٌ عن قَصْد السبيل, مَشعوفٌ بكلام بدعة, قد لَهِجَ بالصوم والصلاة؛ فهو 
فتنة لمن افْتَكَنَ به, ا ا 00000 


المخالفين. ومن يحذو حذوهم. وهؤلاء شبيه أحبار النصارى الذين 9«يُحَرَّفُونَ الكَلِمَ عن 
مواضعه» '. 

وقوله .#ة: (رجل وكله الله إلى نفسه) يقال: وَكَلَّ إليه الأمر, أي سلّمه وتركه. فالتقدير وكل 
الله أمره إلى نفسه؛ يعنى خخلاه ونفسه. وترك إصلاحه وتوفيقه. وصرف أمره إليه. 

وقوله .49: (فهو جائر عن قَضد السبيل) إلى قوله: «فهو فتنة» تفصيل وبيان لوكول أمره 
إليه. 

والجور: الميل عن القصد والحق. 

والقصد: الوسط من كل شىء وهو بين الإفراط والتفريط. أي مائل عن سبيل الحقٌ. وعن 
البميل السكتية: 

وقوله : (مشعوف بكلام بدعة) بالعين المهملة من شعفني حبّه. أي غشي الحبٌ 
القلب من فوقه. أو بالغين المعجمة مِن «شَّغفه الحُبُ) أي بلغ الحُبّ شغافه. والشغاف ‏ 
كسحاب -: غلاف القلب. وقيل ': سويداؤه. 

وقوله #ة: (قد لهج بالصوم والصلاة) اللَْج بالشيء ‏ بفتح اللام وسكون الهاء -: الولوع 
به والمواظبة عليه والحرص فيه. والفعل كعلم. أي قد ولع بالصوم والصلاة حريصاً فيهما؛ 
لافتتان الناس به. فهذا أصل الافتتان به. 

وكذا فرّع عليه قوله: «فهو فتنة لمن افتتن به» والفتنة: الاختبار والامتحان واللاضلال 


والضلال والإثم والعذاب. يقال: فتنه وأفتنه وافتتنه. إذا اختبره وامتحنه وأضله وأوقعه فى 


الضلال والإثم والعذاب. 
وقوله: (لمن افتتن به) على صيغة المجهول المتعدّي. أو المعلوم اللازم؛ لأنه لازم 
ومتعد. 
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ضال عن هَدْي من كان قبلّه. مُضْلّ لمن اقتدى به في حياته وبعد موته. حمّال خطايا غيره. 
ورجل قَمَشَ جهلاً فى جُهّال الناس. عانَّ بأغباش الفتنة. قد سمّاه أشباه الناس عالماً. ولم 


وقوله ي#ة: (ضالٌ عن هَدْي من كان قلبه) من أهل الحقٌّ ببدعته (مُضْلٌ لمن اقتدى به في 
حياته وبعد موته) بفتنته. ْ | 

وقوله 442: (حمّال خطايا غيره. رهنٌ بخطيئته) أي يعود إليه مثل عتماب خطايا غيره من 
المقتفين لأثره؛ لأنّه سبب لها وعقاب خطيئته. 

وقوله يلة: (ورجل قَمَشٌَ جهلاً) إلخ تفصيل وبيان لحال الصنف الثاني. 

والقّمش جمع الشىء من هاهنا وهاهناء وكذا التقميش. وذلك الشىء قماش. 

والمراد بالجهل الجهل المركّب وهو العقائد والأحكام الغير الماك انيد اناا 
الذي يجب أن تؤخذ عنه. فلا يكون الاعتماد فيها إلا على توهّمات فاسدة, أو قياسات 
كاسدة, أو ظنون باطلة. أو روايات غير ثابتة ممّن هو الحجّة, فيضل هو بهاء ويُضل غيره؟. 
والمراد بالجهّال هاهنا أعمَ ممّن يقابل العلماء. وممّن يقابل العقلاء؛ يعنى ضعفاء العقول. 

وقوله 9: (عان بأغباش الفتنة) يحتمل أن يكون «عان» اسم نان مو اناي خنطا 
يعنو». إذا خضع وذل. والعانى: الأنفين فالباء للمسيسة 

ويحتمل أن يكون مِن «عنيتٌ بحاجتك فأنا عان» أي اهتممثٌ بها واشتغلتٌ. 

والأغباش جمع اعبش محركة بالباء الموحّدة بين المعجمتين وهو بقيّة الليل [أو] ظلمة 
آخره. عبّر بها عمًا بقى من آثار سلفهم من الجهالات والشبهات الموسوسة. أي أسير بسبب 
بقايا الفتنة المظلمة., أو بسبب ظلمات آخرها.ء أو معناه مهتم مشتغل ببقاياهاء أو بظلمات 
آخرها. 

وقوله 39: (قد سمّاه أشباه الناس عالماً) والمراد بأشباه الناس الذين يماثلونهم فى 
الشكل والتكلّم والحركة والمشاعر الظاهرة والحواسّ الباطنة. ويخالفونهم في التميز 
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العقلى والتفكّر والتدبّر في الأمور وعواقبهاء فهؤلاء لعدم تميزهم يسمّونه عالماً. ومن له 
أدنى تميز يعده من أجهل الجهّال. 

وقوله 2ذ: (ولم يَغْنَ فيه يوماً سالماً) قال فى النهاية الأثيريّة: «فى حديث على: ورجل 
نكاة اناك الما : ركم عقى فى لقم يونا جالكا اع اند ليشن الفلمريرما ناذا من فونك 
غَنيْتٌ بالمكان [أغنى].: إذا أقمتّ فيه '2 انتهى. 

وفى نسخة: «لم يعن» بالمهملة أي لم يهتمَ فى العلم يوماً تام بل يصرف أوقاته على 
تمكق اليياة 1 الاشتغال بالفعنة. ْ 

وقوله '9ة: (بكّر فاستكثر) التبكير: الإتيان فى أَوَل اليوم؛ تقول: استكثرت من الشيء. إذا 
أكثرتٌ منه. يعنى بادر وسارع كل يوم إلى تحصيل الجهالات وجمعهاء فاستكثر وحصّل 
كثيراً منها. 

وقوله 39: (ما قلّ منه خيدٌ مما كثر) جملة معترضة؛ أي ما قل صدوره من ذلك الرجل. 
ولم يهنم به كسائر أفعاله أيّ فعل كان خير ممّا كثر صدوره منه. واهتم به من قمش الجهل 
والاميكان القت لحن برف لوف ظ 

وقوله #ة: (حنّى إذا ارتوى من آجن) متعلق بقوله: «بكر» و«استكثر» والارتواء: الشرب 
من الماء بقدر الحاجة. والآأجن: الماء المتغير الطعم واللون. شبّه الجهالات بالآجنء وقمشها 
وجمعها بقدر يكفيه باعتقاده بالارتواء. 

وقوله هة: (واكتنز) أي اجتمع وامتلأً (من غير طائل) أي من غير نافع يعني مما لا نفع 

وقوله كة: (جلس بين الناس قاضياً) أي حاكماً ماضياً نافذاً حكمه. 

وقوله #ة: (ضامناً لتخليص ما التبس على غيره) أي ضامناً لتخليص الحق الملتبس 
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وإن خالّف قاضياً سَبَقَه. لم يأْمَنْأن يَنقضٌ حكمه مَن يأتي بعده كفغْلِه بمَن كان قبلّه. وإن 
نَزْلَتْ به إحدى المبهمات المعضلات هَيَّاْ لها حشوأ من رأيه. ثم قطع به. فهو من لَبْس 
الشبهات فى مثل غَرْل العنكبوت لايدرى أصابٌ أم أخطأ. 


على غيره من الشكوك والشبّه والالتباس. وهذه فى الفتاوى. كما أن الأولى فى الأحكام. 

وقوله 2: (وإن خالف قاضياً سَبَقَه لم يأمَْ أن ينمض حكمه مَن يأتى بعدّه كفعله لمن 
كان قبله) كما يدل عليه قوله: «كما تدين ثُدان» وهذا من أحوال القاضى. وناظر إلى قوله: 
«جلس بين الناس قاضياً». 

وقوله #ة: (وإن نَزْلَتْ به إحدى المبهمات المعضلات هي لها حشواً من رأيه ثم قطع) 
من أحوال المفتى وناظر إلى قوله: «ضامناً لتخليص ما التبس على غيره). 

و«المبهمات» على صيغة المفعول «المغلقات»., يقال: 7 البابء إذا أغلقتّه ويمال: 

و«المعضلات» على صيغة الفاعل. أي المشكلات. قال الجوهري: «أعضَلني. أي أعياني 
أمره. وقد أَعْضَّلَ الأمر [أي] اشتدٌ واستغلق. وأمرٌ مُعْضِلٌ: لا يُهْنَدَى لوجهه. والمُعْضلاتٌ ': 
الشدائد '"» انتهى. 

والحشو ما يُحشى به الفرش وغيره من القطن والصوف. والمراد به هاهنا الضائع 
الركيك من رأيه. 

وقوله: (ثم قطع) أي فصّلّ واستخرج الفروع المعضلة من أصوله الفاسدة. وأفتى بها. 

وقوله /9ة: (فهو من لبس الشبهات) بفتح اللام أي من خلط الشبهات بعضها ببعضء أو 
من خلطها بغيرها «فى مثل عَرْلِ العنكبوت» أشبه الشبهات بغزل العنكبوت. كلّ شبهة بطاقة 

وقوله 32: (لا يدري أصاب أم أخطأ) حيث يفتى بمالا يعلم أنّه مأخوذ من مأخذه الذي 
ينبغي أن يؤخذ منه بل يأخذه مما يميل بهواه إلى الاعتماد عليه من الأوهام والظنون 





١‏ فى النسخة كتب تحتها: بالتشديد كمفرّدات (منه عفى عنه). 
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والقياسات الفاسدة والروايات الباطلة. 

وقوله ©: (لا يَحسَبٌ العلمّ فى شىء مما أنكر) أي لا يحسب أن يكون لأحد العلم في 
شيء ممًا أنكره ولا يعلمه. 

وقوله .هة: (ولا يَرى أن وراء ما بلغ فيه) أي من - جميع الجهالات وخلط الشبهات. أو 
مرتبة قضائه وفتوائه (مذهباً). 

وقوله #ة: (إن قاس شيئاً بشىء لم يُكَذَّبْ نظرّه) أي فى جواز العمل بالقياس؛ لاعتقاده 
اها سف لابه على بزواز العم ممقللى القنا من نذا موق هك انز إكنازة إلى كال وطق 
القياس. ْ 

وقوله :49: (وإن أظلم عليه أمرٌ) أي لا يحصل فى ذهنه منه شيء أصلاً. ولا يقع نظره فيه 
على شىء من الشْبّه والأوهام والمآخذ الفاسدة حتّى يستدل بشيء منها على ذلك الأمر 
بزعمه (اكْتَتَم به) أي سَتَرَه فالباء للتقوية «لما يعلم من جهل نفسه لكي لا يقال له: لا يعلم» 
ذلك الأمرء ولم يظهر جهله به. 

مٌ) بعد ماكان على هذا الحال (جَسَرَ) أي برا إذا رع إليه في هذه المسألة المجهولة 
المكتومة على الأمر الخطير من القضاء بالحكم بين الناس.ء أو الإفتاء (فقضى) بأحد 
الوجهين ممّا يجري على لسانه مع خلوٌ ذهنه عنها بالكليّة. 

وقوله 49: (فهو مفتاح عَشّوات) جمع العشوة -وهى بتثليث المهملة وتسكين المعجمة 
-: أن يركب المرء أمرأ يجهله ولا يعرف وجهه. مأخوذ من عشوة الليل وهي ظلمته. وهذا 
ناظر إلى قوله: «وإن أظلم عليه إلخ. 

وقوله لكة: (رَكَابٌ شبهات) ناظر إلى قوله: «وإن خالف» إلى قوله: «وإن اظلم». 

وقوله 49: (خبّاطً جهالات) ناظر إلى قوله: «قمش جهلاً» فالنشر على خلاف ترتيب 
اللف. 
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الربع القشيم: الك هته التوارية. وو سه الدماء. سل لمشاتة القسر الحسرام: 
ويُحرَّمٌ بقضائه الفزْج الحلال ٠‏ لامَلىء بإصدار ما عليه وَرَدء كما انا و ددرا ول سكيم واس م اج ل 


والخبّاط بتشديد الباء الموحّدة للمبالغة قال الجوهري: «حَحبَطَ البعيرُ الأرضٌ بيده خبطا 
ضربهاء ومنه قيل: حَبْط عَضْواءَ وهى الناقة التى فى بَصّرها ضعفٌ, تخبط إذا مَشَّثْ لا تتوقى 
شيئاً. وخَبّط الرجلن: إفاسارة تمه حيك كان بنام. 

وقوله : (لا يَعتذِرٌ مما لا يعلم) إذا سئل عنه (فيسلم) أي ليسلم من القول على الله بغير 
علم. أو من الافتضاح إذا ظهر خلافه. وهذا ناظر إلى قوله: «مفتاح عشوات». 

وقوله ©4: (ولا بَعَضُ ة فى العلم بضرسٍ قاطع فَيَغْنم) العض: الأخذ بالأسنان. والمقصود 
لالس ف كني لعل امول كان و قروا > قر لحت بستسل الاالائانة مع يان انها 
الحاصل 5 ذلك الكسب الجهلٌ. وهذا ناظر إلى «خبّاط جهالات». 

وقوله ك: (يَذرى الروايات ذَرْوٌ الربح الهقشيم) يقال: ذرت الريح التراب وغيره تذروه 
وتذريه ذروا وذرياً. أي طيّرته. والهشيم من النبات: اليابس المتكسّر. والمراد تأويل 
الروايات على الهوىء, وتقديم القياس على الخبر الواحد كما هو رأي أبي حنيفة. وعدم 
رعاية الجمع بين متعارضاتها مهما أمكن. وهذا إلى آخر الحديث نار إلى ولاللة هو ركاف 
شبهات» و«خبّاط جهالات». 

وقوله إظة: (تبكى منه المواريثٌ. وتَصرّخٌ منه الدماء) أي حين يحكم فيهما بخلاف 
الح بالشبهات والجهالات. والصّراخ _بالضم : الصوت 

وقوله :39: (يُستحل بقضائه الفرجٌ الحرامٌ) على صيغة المجهول. وكذا قوله: «يْحوّم؛ كما 
فى الإخلال بشرائط الطلاق وطواف النساء ونحو ذلك. 

وقوله #2: (لا مَلِىءٌ بإصدار ما عليه ورد) الملىء ‏ بفتح الميم وكسر اللام وسكون الياء 
وآخره همزة -: الغني المتموّل. والإصدار: الإرجاع. أي بإرجاع ما ورد عليه. والمراد أنّه 
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ولا هو أهلٌ لما منه قَرَطّء من ادّعائه علم الحق». 

/ا. الحسين بن محمّد. عن مُعلَى بن محمّد. عن الحسن بن علىّ الوشّاء. عن أبان بن 
عثمان. عن أبي شيبةً الخراسانيّ. قال: سمعت أبا عبداللهة يقول: «إنّ أصحابٌ 
المقاييس طلبوا العلم بالمقاييس, فلم تَزِدْهم المقاييس من الحقّ إلا بُعداً. وإِنَّ دين الله 
لا يصابٌ بالمقاييس». 


لايقدر على حلّ ما سئل عنه على ما هو الحقٌ. 

وقوله 2ة: (ولا هو أهلٌ لما منه قَرَطَ من ادّعائه علمَ الحقّ) يقال: فرط فى الأمركنصر. إذا 
قل ها وفك بس لايع أ لل لو عله لك ادن الذي تارديه و علتيم ع قات 
كني يه ا لواتدعل الجن كارا اواسانه إلى افده وز 

ويحتمل أن يكون المراد ب «فَرَط» سبق يقال: فرط منّى إليه قول. أي سبق من غير 
احتياط. ويكون امن عا ناا 5 ليس أهلاٌ لدعوى علم ل 

قوله: (عن أبى شَّيبة الخراساني) 

بفتح الشين المعجمة وسكون الياء المثناة تحت وفتح الباء الموحّدة ثم الهاء. 

وقوله ية: (إنّ أصحاب المقاييس طلبوا العلم) أي المسائل الشرعيّة «بالمقاييس». 

وقوله 2: (فلم تَزِدْهم المقاييس) أي لم تزد مراعاتهم المقاييس واستدلالهم بها على 
المسائل الشرعيّة ولا سيّما ترجيحها على الخبر الواحد كما ذهب إليه أبو حنيفة؛ أو جعلها 
مارفا له أوى شيا الفسعقف عل القوئق من الأخان وال تعدا قطن الح اديت من الأدلة 
والأمارات في الشرعيّات, ل ل ل 
ويستئنى من ذلك قياس منصوص العلة وطريق الأولويّة؛ فإن العمل بهما حقيقة يرجع ' إلى 
العمل بالكتاب والسئة. فيجوز العمل بهما كما بِيّن في موضعه. 

وقوله إ9ة: (إنَّ دين الله لا يُصابٌ بالمقاييس) إذ مالم يرد فيه حكم فهو على الإباحة. ولا 
يجوز لأحد إثبات حكم فيه بالقياس. اللّهِمَ إلا أن يجري فيه أحد القياسين المذكورين. 





.١‏ فى النسخة: «يرجعان». 
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م على بن إبراهيم . عن أبيه؛ ومحمّدُ بن إسماعيل ٠‏ عن الفضل بن شاذان. رَفْعَه. 
عن أبي جعفر وأبي عبدالله بيك قالا: «كلّ بدعة ضَلالةٌ . وكلّ ضلالة سبِيلُها إلى النار» . 

8 على بن إبراهيم ٠‏ عن أبيه ٠‏ عن أبن أبي عمير. عن محمّد بن حكيم قال: قلت 
لأبي الحسن موسى ,4ه : جُعلتُ فداك .هنا في الدين وأغنانا اله بكم عن الناس 0 
الجماعةً ما لتكون فى المجلس ما يسأل رجلّ صاحبّه تَحضرٌه المسألة ويّحضره جوابُها 


وما ورد فيه حكم من الشارعء فلا يجوز لأحد ترك طلبه وأخذه من حَمَلّته والاعتماد فيه 
علن القناس. 

قوله: (عن محمّد بن حكيم) 

قال فى الإيضاح: «بضمّ الحاء المهملة والياء بعد الكاف. وقيل: حَكيم بفتح الحاء 
المهملة '» انتهى. 

وقوله: (مْقَهنا) على صيغة المجهول من باب التفعيل؛ أو على صيغة المعلوم من (فَقُه) 
كَكوُم إذا صار فقيهاً. 

وقوله: (عن الناس) أي عن المخالفين. 

وقوله: (حّى إِنْ الجماعة منا) أي الجماعة من الشيعة. و«إنّ» بكسر الهمزة و«حتّى» هى 
الداخلة على الجمل. 

وقوله: (لتكون فى المجلس) بفتح اللام للتأكيد. وبالتاء المثئّاة فوقٌ للمضارعة. 

كله نا مسال ركل صاصه تحط المطالا عدر سزانه) دون بال ثانا 
موصولة وهى مبتدأء والجملة معطوفة ' على «تكون» بتقدير العاطف. ويحتمل أن يكون 
الجملة حاليّة عن فاعل «تكون» والعائد مقدّر. أي رجل منهم. أو صفة للمجلس؛ لأنه فى 
حكم النكرة والعائد مقدّر. أي ليسأل فيه. وعلى التقادير [ف] ضمير «تحضره» 5000 
للصاحب. وقيل ': «ما» نافية. أي لا حاجة له إلى سؤال. فيكون قوله: «يحضره» استينافاً 





.١‏ الاريضاح. ص أل رقم احدد 3 فى النسخة: «معطوف». 
". قائله الميرزا رفيعا النائيني في الحاشية على أصول الكافي. ص 144 وهى إحدى الاحتمالات فى كلامه فى 
حاشيته على كتايه بعنوان «منه». 


ع؛3ن"3”> الكشف الوافى 


فيما مَنّ اللّهُ علينا بكم. فربّما وَرَّدَ علينا الشيء لم يأتنا فيه عنك ولا عن آبائك 
شيء, فنظَزنا إلى أحسن ما يَحضرّنا وأوفّقٍ الأشياء لما جاءنا عنكم. فتأخذ به؟ 
فقال: «هيهات هيهات, في ذلك والله هَلَْكَ من هَلَكَ ياابنَ حكيم». قال: ثم قال: 
«لَعَنَ الله أبا حنيقَة. كان يقول: قال علي . وقلث». قال محمّد بن حكيم لهشام بن الحكم : 


ع 0 


والله ما أردث إلا أن يُرَخّصٌ لي في القياس . 


بيانياً. والضميران ل«رجل». وعلى أىّ تقدير فتمهيد هذه المقدّمة لبيان أن احتياجنا إلى 
القياس نادر حتّى يأذن له فى القياس. 

وقوله: (فريّما ورد علينا الشىء) أي ربما سئلنا عن مسألة؛ أو ربّما وصلنا فى العمل إلى 
موضع (لم يأتنا فيه) أي في ذلك الشىء (عنك ولا عن آبائلك شىء) أي 1-7 والجميلة 
صفة «الشىء» لأنّه في حكم النكرة. 

وقوله: (فنظرنا إلى أحسن ما يحضرنا) من أحاديثكم وهو مالا يكون فيه تقيّة. ولا 
يعرضه تغيّر؛ ليصلح أن يكون أصلاً فى القياس. 

وقوله: (وأوقَتٍ الأشياء لما جاءنا عنكم) من أحسن أحاديئكم قياساً عليه «فتأخذ به؟» 
أي نجيب بذلك الجواب الذي هو أوفق لحديثكم قياساً عليه وهو جواب يكون بينه وبين 
الحديث جامع يعتبر فى القياس. أو نعمل فيه بالذي هو كذلك. 

وقوله 49: (هيهات هيهات) اسم فعلء أي بَعُدَ عن المسلك المستقيم وإصابة الحىٌ. 
والثاني تأكيد للأوّل. 

وقوله .4: (فى ذلك) أي فى الأخذ بالأوفق للحديث قياساً عليه؛ يعنى فى الأخذ 
بالقياس. ْ 

وقوله 92ة: (هَلَكَ من هلك) أي من القائلين بالقياس. 

وقوله هة: (كان يقول : قال عليتٌ وقلتُ) ظاهر السياق أنّه كان يقول ذلك إذا أراد قياس 
شىء على قول علي نقة في شيء آخر. فمعناه أنه قال علي في مسألة كذا هكذاء وفي مسألة 
رق هكذا قياساً على قوله فى المسألة الأولى. 


كتاب فضل العلم / باب البدع والرأي والمقاييس 1" 


الأوّليكة : بما أُوَحّدُ الله؟ فقال: «يا يونس. لا تكونّنَ مُبتدِعاً. مَن نَظَرَ برأيه هَلَّكَ. 


وقيل ': ظاهره أنّه كان يقول: قال على قياساً. وقلت قياساً. فأخذ بالقياس وظنٌ بعلى 29 ' 
ذلك. انتهى. 

ويحتمل أن يكون معناه ترجيح قياسه على الخبر الواحد المرويّ عن على 2ة؛ لأنّ من 
مذهبه ترجيح القياس على الخبر الواحد. 

وأمّا احتمال أَنّه ردَ على على نيه فى مسألة بترجيح قياس نفسه على حكم على 49 فيها. 
سواء كان حكمه ليه فيها بطريق القياس كما ظنّ به :#8 ذلك. أو بطريق الرواية عن النبئ؛ 
لظنّه بالنبئ كَل أنّه كان يقول بالقياس. وترجيح قياس نفسه على قياسه يلك أو لترجيح 
فاه على زواية عاق يلة تعد عذا؛ لأعتمان عل ولك خلىعبلال رظفيان لما يرتكه 
ويظهره. 

قوله: (بما أوحَّدٌ الله عرّ وجلٌ؟) 

على صيغة المتكلّم وحده من باب التفعيل؛ والمراد بما يوحّدُ شروط التوحيد من أصول 
الدين التي لا يقبل الله توحيده إلا بهاء كما يدل على ذلك روايات عنهم 260. 

وقوله #ة: (لا تكودَنٌ مبتدِعاً) أي مثبتاً حكماً من عندك لا بالكتاب والسئّة وسائر الأدلة 
الشرعيّة بل برأيك. 

وقوله :#ه: (مَن نَظَرٌ برأيه هَلَكَ) أقول: أي من نظر فى العلوم الدينيّة برأيه وبدعته. 
وجعل الرأي والقياس مأخذها' كما فعله المخالفون قت لان ولاس يكن عن له 
أهل البيت غغ وإنكار إمامتهم وعدم أخذ المعارف والأحكام الدينيّة عنهم. فاحتاج إلى 
الرجوع إلى القياس والرأي, فهو تارك لأهل البيت :غ. ومن ترك أهل بيت نبيّه يِه لم يأخذ 
العلوم الشرعيّة عنهم ني - أَوَلاً أو بواسطة أو وسائط ‏ ضل؛ لعدم تمكّنه من الوصول إلى 





.٠٠١ قائله الميرزا رفيعا النائينى فى الحاشية على أصول الكافى. ص‎ .١ 
فى النسخة: «لعلى:. ". فى المرأة: «مأخذه».‎ ." 


دق الكشف الوافى 


ومن تَرَكَ أهل بيت نبيّهيَِيةٌ ضَلّ. ومن تَرَكَ كناب الله وقول نييّه كَفَرَ. 


الحقٌّ فيها؛ حيث ترك السبيل إليها وهو الأخذ عنهم ليكة. فينتج: من نظر برأيه ضلّ. فهذا 
قياس على هيئة الشّكل الأوَل. وصغراه مطويّة؛ لظهورها'. 

وملخص الدليل أنّه من نظر برأيه فقد ترك أهل بيت نبيّه يلي ومن ترك أهل بيت 
نه إفية ضل. فمن نظر برأيه ضل. 

وقوله 22 (مَن تَرَكَ كتابّ الله وقول نبيّه كفَرّ) كبرى لقياس آخر على هيئة الشّكل الأوّل. 
وصغراه مطويّة لظهورها وهى" أنه من ترك أهل بيت نبيّه يَلُ فقد ترك كتاب لله وقوانينه '؛ 
لدلالة الكتاب والأحاديث المتواترة عن النبئ يل بإمامتهم * ووجوب اتّباعهم وأخذ العلوم 
الدينيّة عنهم. فتاركهم تارك لما علم ثبوته من الكتاب وقول النبئ يليك ومن ترك كتاب الله 
وقول نبيّه كفر. فمن ترك أهل بيت نببّه إن كفر. 

ومن كلا القياسين يتلخص قياس ثالث على [هيئة الشكل]* المذكور ينتج: من نظر برأيه 
كفر. كما لا يخفى.١‏ 

فإن قلت: على هذا يلزم كفر أهل الخلاف وهم من زمرة المسلمين على رأي أكثر 
أصحابنا. 

قلنا: لا خلاف بين علمائنا فى كفرهم بمعنى أنّهم يخلّدون في النار كسائر الكفار. كيف 
لا والامامة من أصول الدين باتفاق الفرقة المحقّة الناجية. ومنكر أصل من أصول الدين 


كافرء إنّما الخلاف فى إجراء حكم الكافر عليهم فى الدنياء فذهب بعض أصحابنا 





.١‏ فى النسخة: «مطويّ لظهوره». ؟. فى النسخة: «مطويّ لظهرره و هوه. 
“. فى المرآة: «وقول نبيّها. غ. فى المرأة: «على إمامتهم». 

0. موضع ما بين المعقوفين في النسخة سواد غير مقروءة. 

”. نقلها بطولها فى مرأة العقول. ج .١‏ ص 190 بعنوان «قيل». 


كتاب فضل العلم / باب البدع والرأي والمقاييس رذق 


قال: قلت لأبى عبدالله ظة : ترد علينا أشياءٌ ليس نَعرِفُها في كتاب الله ولا سنّة. فتَنظرٌ فيها؟ 


ل 


فقال: «لا. أما إِنّك إن أَصَبْتَ لم تَوْجَرْء 0000 


كالمرتضى :4 إلى ذلك '. وذهب الأكثرون إلى خلافه؛ للزوم الحرج. وللأخبار الدالة على 
هذاء وهذا لا ينافي كفرهم كما لا يخفى. 

قوله: (تَردُ علينا أشياءً) 

أي 0 وأحكام. 

وقوله: (ولا سنّة) أي ولا نعرفها فى سنّة من أحاديث النبى وأحاديث أهل البيت :©#. 
والمراد بقوله: (فتنظر فيها؟) النظر فيها بالرأي والقياس, وحرف الاستفهام مقدّر. 

وقوله /8ة: (إن أَصَبْتَ لم تُؤْجَر) أي إن أصبت فى حكمك اتّفاقاً لم تؤجر على الإصابة؛ 
لأنّ الأجر إنّما يتر 3 على الإصابة إذا كان الحكم الصائب مأخوذاً من المأخذ الذي ينبغي 
أن يؤخذ منه. كما يترتّب على أخذه من المأخذ المذكور أيضاً. فللمصيب حينئذٍ أجران. 


وللمخطئ ‏ الآخذ من المأخذ الذي ينبغى له أن يأخذ منه أجر واحد بإزاء اجتهاده وأخذ 


.١‏ حكاه عنه فخر المحمّقين في إيضاح الفوائد. ج ١‏ ص 77؛ والمحمّق الكركي في جامع المقاصد. ج .١‏ ص 171؛ 
والسبزواري في ذخيرة المعاد. ص ١4١‏ و07!١؛‏ والفاضل الهندي ف يكشف اللثام؛ ج .١‏ ص !4٠١‏ والبحراني في 
الحدائق. ج 0. ص 188؛ وصاحب الجواهر في الجواهر. ج 1 ص .1١١‏ ووافقه ابن إدريس على ما حكاه عنه 
العلامة الحلي في تذكرة الفقهاء. ج .١‏ ص 4ل" حيث قال: «قال ابن إدريس بنجاسة كلّ من لم يعتقد الح إلا 
المستضعف؛. 
قال المحقق الحلّى في المعتبر. ج .ص 48-97: «وخرج بعض المتأخَرين [المراد به ابن إدريس ] بنجاسة من لم 
يعتقد الحىٌّ عدا المستضعف». 
قال السبزواري في الذخيرة. ص ::١‏ «قال ابن إدريس بنجاسة سؤر من لم يعتقد الحقّ. نقل بعض الأصحاب 
عن المرتضى القول بنجاسة غير المؤمن وهو يقتضي نجاسة سؤره. والباقون على خلاف ذلك». 
قال أيضاً في الذخيرة, ص 101: «ذهب ابن إدريس إلى نجاسة من لم يعتقد الحقٌّ عدا المستضعف. حكاه عنه 
جماعة من الأصحاب... ويحكى عن المرتضى القول بنجاسة غير المؤمن». 
قال ابن إدريس في السرائر. ج اص 507 في بحث صلاة الميّت: «والمخالف للحقّ كافر بلا خلاف بينناه. 


»> الكشف الوافى 





وإن أَخْطَأتَ كذبت على الله عرّ وجل». 

١17‏ عدّة من أصحابنا. عن أحمد بن محمّد بن عيسى. عن علىّ بن الحكم. عن 
عمرٌ بن أبان الكلبىّ. عن عبدالرحيم القصير. عن أبي عبدالله هه . قال: «قال رسول الله عَلِي : 
كل بدعة ضَلالةٌ. وكل ضَلالة في النار». 

.١‏ على بن إبراهيم. عن محمّد بن عيسى بن عبيد. عن يونس بن عبدالرحمن. عن 
سماعة بن مهران. عن أبي الحسن موسى 49. قال: قلت: أصلحك الله إِنّا تجتمع فنتذاكَرُ 
ما عندناء فلا يَرِدُ علينا شي؛ إلا وعندنا فيه شيء مُسَطَر وذلك ممًا أنعم الله به علينا بكم . 
ثم يَرِدُ علينا الشيءٌ الصغيرٌ ليس عندنا فيه شيء. فيَنظرُ بعضنا إلى بعض. وعندنا ما يُشْبِهُهُ. 
فنقيسٌُ على أحسنه؟ فقال: «وما لكم وللقياس؟ إِنّما هَلّك مَن هَلَكَ مِن قبلكم بالقياس» ثمّ 


الحكم من مأخذه. وخطؤه مغتفر. وليس مراده ل أنْ الإثم غير حاصل في هذه الصورة 
أصلاً بل هو آثم بسبب أخذ هذا لسك ون كان سور أننانا ىقترا عله 

وقوله ل#ة: (وإن أخطأت كذبت على الله عرّ وجل) فيكون له إثمان: أحدهما من جهة 
الكذب على الله. وثانيهما من جهة أخذ الحكم من غير مأخذه. 

قوله: (وعندنا فيه شىء مُسَطَرٌ) 

من التسطير, أي شىء مكتوب من حكمكم وحديثكم. والمراد بالشىء الصغير المسألة 
التي لا يُعبأ بها. وقلّما حاب الناس إليها. 

وقوله: (فنقيس على أحسنه؟) أي أحسن ما عندنا من أحاديثكم وأحكامكم فى المسائل 
التى تشابهه. وقد عرفت أن المراد بالأحسن مالا يكون فيه تقيّة وتغيّر ليصلح أن يكون 
أصلاً في القياس. 

ويحتمل أن يكون المراد به هاهنا الأوفق للفرع باعتبار الجامع. وما يظن أنّه عليه الحكم 
فى الأصل. 

وقوله يئة: (وما لكم وللقياس؟) يقال: مالك ولزيد. أي أي شيء تريد بمصاحبته؟ ولِم 
لا تتركه؟ 


كتاب فضل العلم / باب البدع والرأي والمقاييس »> 


قال: «إذا جاءكم ما تعلمون. فقولوا به. وإن جاءكم مالا تَعلمون فها» وأهوى بيده إلى 
فيه. ثم قال : «لَعَنَ اله أبا حنيفة . كان يقول: قال علي وقلثٌ أناء وقالت الصحابة وقلت» 
تمقال: «أكُنْتَ تَجلسٌُ إليه؟» فقلت: لا. ولكن هذا كلامّه. فقلت: أصلَحَكَ الله أتى رسول 
اللْهعَنُ الناس بما يكتفون به في عهده؟ قال: «نعم. وما يحتاجون إليه إلى يوم القيامة». 


وقوله :ة: «وإن جاءكم ما لا تعلمون فها ‏ وأهوى بيده إلى فيه -) قال فى القاموس: « ها 
تكون اسماً لفعل وهو د امد ويُستعملان بكاف الخطاب؛ ويجوز فى الممدودة أن 
تكتف فق الكاف بتصريف همزتها تصاريف الكاف. هاءً للمذكر وهاء للمؤنّث وهاؤما 
وهازُنَ وهام ومنه 9هَاؤُمٌ اقْرَؤُوا» ')' انتهى. 

فالمعنى: خذ منّى واسمع الجواب مِن فئ. هذا إذا كان «فها» للمفرد. ويكون المذكور 
بعده «وأهوى بيده إلى فيه» كما هو الظاهر. 

وقيل ': يحتمل أن يكون فهاؤوا للجمع. ويكون المذكور بعده «هوى بيده إلى فيه 
وحينئذٍ الباء للتعدية والجملة حاليّة. أي مد ورفع يده مشيراً إلى فيه. يقال: هَوَت يدي له 
وأهوّت. إذا امتدت وارتفعت. وعلى هذا فالمعنى إن جاءكم مالا تعلمون فخذوا من 
أفواهنا. انتهى. 

وأقول: هذا سهو؛ لأنّ هاا لم يجىء جمعَ هاء بل جمعه هاؤم وهاؤن. 

وقوله 32: (أكُنتَ تَجلسٌ إليه؟) عدّي ب«إلى» لتضمين معنى التوججه. أي أكنت تجلس 
معه متوجّهاً إليه حنّى سمعت منه ذلك. 

وقوله: (فقال: نعم وما يحتاجون إليه إلى يوم القيامة) أي نعم أتى بما يكتفون به فى 
عهده. وبما يحتاجون إليه إلى يوم القيامة كما يدل على ذلك قوله تعالى: #اليّوْمَ أَكْمَلْتُ لَكُمْ 
ِيتكُمْ وََنْمَمْتُ عََيكُمْ َعْمَتِي» ؛. وقوله تعالى: فيا أَيّهَا الرسول بَلّعْ ماأَنْزلَإَِيْكَ مِنْ رَبك " 





.107 الحاقة (9): 19. ". القاموس المحيط. ج 4. ص‎ .١ 
.٠0؟ قائله الميرزا رفيعا النائبني في الحاشية على أصول الكافي. ص‎ .'" 
.31/ :)6( المائدة (0): ”. 6. المائدة‎ . 


اذى الكشف الوافى 





فقلت: فضاعٌ من ذلك شيء؟ فقال: «لا. هو عند أهلِه». 
.١ 5‏ عنه, عن محمّد., عن يونس, ٠‏ عن أبان ٠‏ عن أبي شيبة ٠‏ قال: سمعتث أبا عبدالله نهد 
يقول : «ضّل عِلّْمُ ابن ُبْرْمَةَ عند الجامعة, إملاء رسول اليل وخط على اله تيده إن 


فإنّه سبحانه قد أكمل الدين. وبّن لنبيّه جميع الأحكام الشرعيّة. وأنزلها إليه. ولمّا أمره 
بتبليغ ما أنزل إليه بلغ ييهُ ما أمكن تبليغه إلى من أمكن تبليغه إليه. وحمّل بعضاً يبل 
الآخرين. فلم يبق حكم من أحكام الله إلا وقد أتى به رسول الله يَلهُ أمّته. 

وقوله 39: (هو عند أهله) أي أهل بيته يل أو أهل ذلك العلم. أو عند من حمّله رسول 
الله ييُ ذلك التبليغ, وهو أهل للتحمّل والتبليغ. وهوأ مير المؤمنين وأوصياؤه :©. 

تصديق ذلك قوله يَلِبكِق: «إنَي تارك فيكم الثقلين: كتاب الله. وعترتى» وقوله: «أنا مدينة 
العلم وعلين بابهاه' وقوله: «لن يفترقا: كتاب الله. وعترتي حتّى يردا عل الحوضٌ»' وأمثال 
ذلك كثين ‏ 1 ١‏ 

فك :(ضلَ علب بم إن 

قال فى القاموس: «السُّبِرْم - كقنفذ -: القصيرُ ‏ ويّقْتَحٌ ‏ والبخيل ثم قال: والشُبْرْمَة 
-بالضم : السِنُورَةٌ '؛ انتهى. 

أقول: لما كان ابن شبرمة من أصحاب الرأي والقياس. وزعم أن رسول الله يللم يأت 
بكلّ ما يحتاج إليه الأمّة من الحلال والحرام بل فوّض الأمر إلى أهل القياس والرأي 
والتخمين. وكان أكثر علمه فى المسائل مأخوذاً من الرأي والقياسء قال 49: «ضل علم ابن 
شبرمة» أي علمه بالمسائل والأحكام الدينيّة بالقياس والرأي فاسد ضائع هالك عندما اتى 
به رسول الله ييْهُ من تلك المسائل والأحكام المثبتة فى الجامعة؛ لمخالفته لعلمه. أو ظهر 
ضلال علمه وخروجه عن الطريقة المستقيمة عندما ثبت من رسول الله يبه وهو مثبت في 
الجامعة؛ لمخالفته إيّاه. 
.١‏ ورد الحديث بطرق كثيرة جمعها السيّد حامد حسين في عبقات الأنوار في مجلّد ضخم. 


؟. حديث الثقلين متواتر. وقد جمع مصادره لُجنة التحقيق في مدرسة الإمام باقر العلوم وصدر بتوسّط انتشارات 
«دليل ما». ". القاموس المحيط. ج ؛. ص ٠‏ (شبرم). 
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الجامعة لم تَدَءْ لأحد كلاماً. فيها علمٌ الحلال والحرام, إِنّ أصحابّ القياس طَلَبوا العلمّ 
اتات الاقيات دأقو| عع العف إلا انمعدا :]ا ديق انال تقار بالفبات», 

ه. محمّد بن إسماعيل. عن الفضل بن شاذان. عن صفوان بن يحيى. عن 
عبد الرحمن بن الحجّاج. عن أبان بن تغلب. عن أبي عبدالله9. قال: «إنّ السنّة لا قاس , 
ألا ترى أنّ المرأة تَقْضِى صومها ولا تقضى صلاتها؛ يا أبان. 21212110 


وقيل ': معناه ضل ما سمّاه ابن شبرمة علماً وهو أنّه لم يأت رسول الله بكل ما يحتاج إليه 
الأمّة من الحلال والحرام بل فوّض الأمر إلى أهل القياس والرأي. انتهى. 

وقوله 2ة: (إن دين الله لا يُصابٌ بالقياس) لأنّه يكون فى كل مسألة حكماً خاضصضّاً 
صادرا' من الشارع قلّما يطابقه ما يقاس؛ لأنْ العلل فى الأحكام الشرعيّة غير منتظمة. فقلما 
يفارق النظر فيها عن الالتباس. 

قوله :#ة: (إِنْ السنّةَ لا تْقاسُ) 

أي لا يجوز الحكم فيها بالقياس. 

وقوله 2ة: (ألا تَرى أن المرأة تَقَضى صومها ولا تقضى صلائها) دليل على هذه الدعوى. 

وأقول: يمكن تقريره بوجهين: 

الأوّل: أن كثيراً ما يكون فى السئّة ضمٌ المختلفات فى الصفات الظاهرة. وتفريق 
المتشاكللات والمشاركات فى الأحزالالراطيقة كمااون قضاء صوم الحائضء. وعدم 
قضاء صلاتهاء وكل ما يكون كذلك فاتقياس فيه باطل غير مطابق لللحق غالباء لافتراق الأضل 
والفرع غالباً في الحكم مع اشتراكهما فى الصفة الجامعة الظاهرة التى يظنّ أنّها علّة الحكم 
فى الأصسلب ولفساة ولك القلى غالا؟ولاعك في أن كل ايكون فيد القبامسن:بناطاة فين 
الغالب لا يجوز الحكم فيه به. فلا يجوز الحكم فى السنّة بالقياس. ش 

ولاق دنه غلم أن اقنها يت "السيتفانات رفون المع كارت كنها فى بهذا 


.١‏ قائله الملا خليل القزوينى فى الشافى. ص 777 - 7714 (مخطوط). 
". كذا. والصواب: «حكم خاض صادر». 
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إن السُنّةَ إذا قيسَتُ مُحِقَ الدينٌ». 
5. عدّة من أصحابناء عن أحمدّ بن محمّد. عن عثمان بن عيسى. قال: سألت 
أبا الحسن موسى 49# عن القياس. فقال: «ما لكم والقياس. إنّ الله لا يُسألٌ كيف أحَلَ 


وكيف حَرَّم». 
و١‏ :على بن إبراهيم .عن هارون بن مسلم. .عن مُسعدة بن صدقة, قال : حدثنى جعفرٌ 
عن أبيه ني : «أنّ علباً صلوات الله عليه قال : مَن نصّبَ نفسّه للقياس, لم يَرَّلَ دهرّه 


في التباس , ومن دان الله بالرأي. لم يَرَلْ دهرّه في ارتماس». 


المثال. ولا شك فى أن القياس فيما علم أنّه كذلك لا يفيد ظنَا أصلاً فضلاً عن العلم. وما لا 

وقوله ة: (إنّ السئّة إذا قِيِسَتْ) أى أثبتت بالقياس «مُحق» على صيغة المجهول. أي 
مُحى وأبطل الدين شيئاً فشيئاً بإدخال ما ليس منه فيه. وإخراج ما يكون منه عنه حتّى يؤدّي 
إكثارٌ ذلك إلى ترك الدين بالكلَيّة والعمل بالقياس. 

قوله لة: (إنَّ الله لا يُسألٌ كيف أحَلَ وكيف حَرّم) 

أي لا يكون علّة أحكامه تعالى فى حل الأشياء وحرمتها ما يوافق مدارك عامّة العباد 
حتّى لو سئل عنه تعالى من علتها أجاب بما هو مرغوبٌ مداركهم ومستحسنٌ طباعهم ليلزم 
من ذلك أن يكون ما زعمه أهل القياس - من علّة الحكم فى الأصل وإلحاق الفرع به فى 
الحكم لوجودها فيه -مطابقاً للواقع. بل فى أحكامه تعالى حِكّم ومصالح لاا يصل إليها أفهام 
أكثر الناس من العوامً والخواصٌ فضلاً عن أهل القياس. فبطل القياس. وظهر أنّه لا يفيد في 
الشريعة ظناً أصلاً. ولا ينشأ إل من شر الوسواس الخئّاس. 

قوله 99: (مَن نَصَبَ نفسّه للقياس لم يَرَلْ دهرّه فى التباس) 

أي من أقام نفسه للعمل بالقياس. وجعله عادة لنفسه (لم يزل دهره) بالنصب. أي في 
دهره. أو بالرفع؛ والنسبة مجاز (في التباس) أي اشتباه وخخلط بين الباطل والحق. 

وقوله 49 (ومّن دان لله بالرأي) أي من أذ دين الله وشريعته بالرأي بالظنَ المنبعث من 
الاستحسانيات العقليّة والقياسات الفقهيّة. لامن الأدلة والمآخذ المنتهية إلى الشارع (لم يرل 
دهرّه فى ارتماس) أي انغماس فى الباطل ودخول فيه بحيث يحيط به إحاطة تامّة. 
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قال: وقال أبو جعفر# : «من أفتى الناس برأيه. فقد دان الله بما لا يَعلّمُ. ومن دان الله 
بما لا يَعلَمُ فقد ضادٌ اللّه؛ حيث أحَل وحَرَّم فيما لا يُعلم». 

4. محمّد بن يحيى, عن أحمد بن محمّد, عن الحسن بن علىّ بن يقطين. عن 
الحسين بن مَيّاح. عن أبيه. عن أبي عبداللهة. قال: «إنّ إبليس قاس نفسّه بادم, فقال: 
خَلقتنى من نار وخلقتّه من طين. ا ا 


وقوله نلثةا: (مَن أفتى الناس برأيه) أي بمظنونه المأخوذ. لا من المأخذ الذي يجب أن 
يؤخذ منهاء بل من القياسات والاستحسانيات والروايات الباطلة والأوهام الفاسدة (فقد دان 
الله بما لا يَْلَمُ) أي أخذ دينه واعتقد شريعته بمالا يعلم أنه من الله تعالى» وقال على الله ما لا 
يعلم (ومن دان الله بما لا يعلم) وأدخل فى دينه ما ليس منه. وأخرج عنه ماهو منه (فقد ضادٌ 
لله؛ حيث أحل وَحَرَّم ') من عند نفسه (فيما لا يَعْلَمُ) حكمّه من الله. وجعل نفسه شريكاً لله 
فى وضع الشريعة لعباده. 

قوله: (عن الحسين بن ميّاح) 

بفتح الميم وتشديد الياء المثنّاة تحت ثم الحاء المهملة. 

وقوله لثه: (إن إبليس قاس نفسّه بآدم) القياس هاهنا بالمعنى اللغوي لا القياس الفقهى '. 
تقول: قستٌ الشيء بالشيءء إذا قذّرتّه عليه لتعتبر أيزيد عليه أو ينقص عنه أو يساويه لتعمل 
في كل صورة ما يقتضيه. وذلك أيضاً باطل في الدين» بل أهون وأضعف من القياس الفقهى. 

وقوله 9: «فقال: وحَلَتَنِي مِنْ نار وَخَلَقَْهُ مِنْ طِينٍ» ') فقاس ما بين النار والطين؛ فعمل 
بالقياس وترك السجود لآدم مع أنّه كان داخلاً فى ظاهر الخطاب فقال الله تعالى: ما مَنَمَكَ 
ألا نَْجْدَ [إذ أمرتك] قال [أنا خيرٌ منه] خَلَقَْنِي4 ؟ إلخ. أي ظننت بالقياس أنِي مستثنى 





.١‏ فى النسخة: «أحرم». 

؟. في هامش النسخة: هو إجراء حكم الأصل في الفرع... ليس في حكم الأصل من الفرع لانتفائه... بحكم فى الأصل 
عنه؛ لأنّه نفى وجوب... متى أوجبه الله تعالى على الملائكة... انتفاء العلّة يستلزم انتفاء المعلول (منه عفى عنه). 

". الأعراف (/0: .١7‏ ؛. صدر الآية السابقة. 


١‏ الكشف الوافى 
ولو قاس الجوهّرٌ الذي خَلَّقَ اله منه آدم بالنار , كانَ ذلك أكثرٌ نوراً وضياءٌ من النار». 


وليعلم أن إبليس لم يفعل زائداً على ما يفعله أهل القياس؛ فإنّه لم يكن قياسه في مقابله 
تكن ر كان قن جارد طاقر شعوم طهيدة انام (ا مسي العظان لقا لجمع هد 
أحدهم أن ظاسْجُدُوا لآدّم» '. فظنّ أنّه خارج عن المراد وإن كان داخلاً فى ظاهر الخطاب 
اقامي شه اده زيما ردم اتلك متهم رطا اهل خض عر ف مسرن قله ورا 1 
ما خلق هو منه زائد فى الشرف على ما خلق آدم منه. فظنّ أن أمره بالسجود له قبيح ليس 
مراد الله تعالى. 

وقوله /39: (فلو قاس الجومّرٌ الذى خَلَقَ اللهُ منه آدمَ بالنار. كان ذلك أكثر نوراً وضياءً من 
النار) المراد بذلك الجوهر هو نور عظمته الذي خلق منه روح آدم؛ كما سيجيء في باب 
خلق أبدان الأئمّة وأرواحهم وقلوبهم. م0 

وبعبارة أخرى هو الجوهر العقلاني الذي خلق الله تعالى منه نفس آدم. ولاشك في أن 
ذلك الجوهر أكثر نوراً وضياءً» وأشرف وأكرم وأكمل من الجوهر الذي خلق نفس الشيطان 
وسائر الجانّ منه ومن النار الذي خلق أبدانهم منه. كيف. ومن أوصافه ما يظهر به ما لا يظهر 
بالنار كالمعقولات؛ وبه يظهر كل ما يظهر بالنار كالمحسوسات. فهو أكثر نور وضياءً من 
النار. 

فحاصل الحديث أن القياس وإن كان باطلاً فى الدين والشريعة في نفسه. ولم يكن 
الحكم بسجود نوالا لمكن سمو عن لا حلدها ‏ الله. ولم يكن علته شرافة 
عنصره ومادّته التى خلق منهاء كما ظنّه إبليس وقاس وتمرّد. فمع ذلك غلط إبليس في 
قياسه؛ لأنّ الشرافة إِنّما تكون باعتبار النفس لا باعتبار البدن الذي هو آلتها وكالثوب لهاء 
فعلى تقدير تسليم علّية شرافة ما خلق منه للسجود لكان النظر الصحيح يقتضي قياس ما 
خلق منه نفس آدم على ما خلق منه نفسه. أو على ما هو الأشرف من سنخ نفسه وعنصر 
بدنه على سبيل التنرّل والمماشاة. ولااشك فى أن ما خلق منه نفس آدم أشرف وأضوأ وأنور 





.١‏ فى النسخة: «خطاب». 31 الأعراف (0: 0١‏ وكذاوردت فى آيات آخر. 
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4. علي بن إبراهيم. عن محمّد بن عيسى بن عبيد. عن يونسٌّ. عن حريز. عن 
زرارةً؛ قال: سألت أبا عبدالله.©ة عن الحلال والحرام؟ فقال: «حلال محمد حلال أبداً إلى 
يوم القيامة. وحرامّه حرامٌ أبدأً إلى يوم القيامة. لا يكون غيرُه ولا يجي غيرٌ:». 
وقال: «قال على 2ه : : ما أحدٌ ابْتَدَعَ بدعة إلا تَرَكَ بها سُنَة». 


من النار وممّا خلق منه نفس إبليسء فلو قاس إبليس قياساً صحيحاً لن يتمرّد اتّفاقاً وإن كان 
اللذين لا بقاسس: 

قوله: (سألت [أبا عبد الله :3] عن الحلال والحرام) 

أي قلت له: هل يتبدّل ويختلف الحلال والحرام فى الواقع بحسب اختلاف آراء 
المجتهدين. ويحكم كل مجتهد بالحكم الواقعي كما هو مذهب المصوّبة من أنّه ليس 
للشارع حكم معيّن فى كل فرع. بل فوّض الأحكام الشرعيّة الفرعيّة إلى آراء المجتهدين 
فحكمٌ كل مجتهد في كلّ فرع هو حكم الله الواقعي في حقّه وفي حقٌ من يقلّده. أم 
لايتبدلان ولا يخلتفان فى الواقع. بل إِنّما يختلف بحسب اختلافهم أحكامُهم الواصليّة كما 
هو مذهب المُخَطْنّة من أن الشارع قد حكم في كل فرع بحكم معيّن والمجتهد بعد استفراغ 
الوسع قد يصيب وقد يخطئ. والمخطئ مثاب؛ لبذله جهده واجتهاده. وخطاؤه مغتفر 
وللمصيب أجران: أحدهما لإصابته. والآخر لاجتهاده وبذل جهده فى الاستنباط؟ 

وقوله 49: (حلال محمّد حلال أبداً إلى يوم القيامة. وحرامه عام أبدا إلى يوم القيامة. لا 
بكون غيرٌه) أي لا يكون في الواقع حكم في الدين القويم غير ما حكم به (ولا يجىء غيرٌه) 
أي لا يجيء ولا يتجدّد في الواقع حكم في الشرع المستقيم غير حكمه بحسب تجدّد آراء 
المجتهدين واختلافهم؛ فلا يختلف بذلك حكمه الواقعى. فهذا بيان لبطلان المذهب 
المصوّبة؛ واختيار لصحّة ما يقابله من المذهب الآخر. 1 

وقوله #2ة: (قال علىٌ 22ة: ما أحدٌ ابتَدَعَ بدعة إلا ترك بها سّنَةَ) لأنّه لمّاكان فى كلّ مسألة 
بيان من الشارع وحكم منه في الواقع فمن قال بما لم يكن في الشرع من عند نفسه وابتدع 
شيئأء ترك به سنّة وحكماً من أحكامه فى الواقع. فلو كان الأمر كما زعمه المصوّبة فلا 


نا الكشف الوافى 





ل علي بن إبراهيم ٠‏ عن أبيه عن أحمدَ بن عبدالله العقيليٌ ؛ عن عيسى بن عبدالله 
الْفرَشْىٌ ت»قال: دخل أبوحنيفةً على أبي عبدالله ة. فقال له: «يا أباحنيفة, بلّغني أَنّك َه نقفيس ؟» 
قال :عو فال : «لا تقش ٠‏ فإنّ أَوّلَ من قاس إبليسٌ حين قال راوع بن 
طين ٠‏ فقاسّ ما بين النار والطين. ولو قاس نوريّة ادم بنوريّة النار عَرَفَ فضْل ما بين 
النورَيْن. وصّفاءَ أحدهما على الآخَر» . 

١‏ حلتوض مسحو حب مور قط ردن ل جنال جزل لاا اق 
عن مسألة, فأجابّه فيها. فقال الرجل : أرأء يت إن كان كذا وكذا ما يكونُ القولٌ فيها؟ فقال له: 
«مَهْ ما أَْجَبتّك فيه من شىء فهو عن رسول اللَهيَِيِهُ لسنا من “أرأيت” فى شىء». 

7" عد عن فسان عم احم بن مكشد تين كال مق أنه درو لفان تنان 


يكون البدعة موجباً لترك السئّة كما قال على لىة؛ لعدم وجود سنّة وحكم شرعي معيّن في 
مسألة من المسائل الفرعيّة فى الواقع على زعمهم. فهذا القول منه 2ة استدلال على بطلان 
مذهبهم بقول على نيِِ؛ فتدبر. 

قوله: (عن أحمد بن عبد الله العُقيلى) 

بح القن الموجلة وقن القافك: بس إلى اقنيلة: 

وقوله .48: (وصفاء أحدهما على الآخر) أي زيادة صفاء أحدهما على الآخر. لما بِيّن هه 
عدم جواز القياس فى الدين رأسأء أراد أن يدفع عن المخاطب توهّم حصول قوّة الظنّ 
بالقياس فبيّن أن القائس يكثر منه الخطأ؛ إن وَل من سن القياس وهو شيخ القانسين -قد 
أخطا خطأ ظاه أءاقها تلذك بتافيه فى ذللك؟ وق ظهر ترس متا سلف متكرقة: 

قوله: (أرأيتَ إن كان كذا وكذا ما يكون القولٌ فيها؟) 

أي أخبرنى عن رأيك فيما ينبغى أن يقال فى هذه المسألة. 

وقوله: (فقال له: مَهُ) بفتح الميم وسكون الهاء. أي أكقُف واسكت. فإنًا لا نقول إلا ما 
وصل إلينا من رسول الله تَإتك. 

وقوله له: (لسنا من "أرأيت” فى شىء) أي لسنا ممّن يقال له: أرأيت في شيء؛ ولسنا 
من أهل الرأي والاجتهاد في شىء من الأحكام. 
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أبو جعف ره : «لاتَتَخْذُوا من دون الله وليجة فلا تكونوا مؤمنين. فإِنّ كل سببٍ ونسّبٍ 
وقرابة ووّليجّة وبدعّةٍ وشْبِهَةٍ مُنقَطِعٌّ إلا ما أَثْبتَهُ القرآن». ْ 

قوله 39 (لا تَتَخَذوا من دون الله وليجةً فلا تكونوا مؤمنين) 

وليجة الرجل من يتّخذه معتمداً عليه. والمراد هاهنا المعتمد عليه فى أمر الدين. ومن 
يعتمد فى أمر الدين ووضع الشريعة وقرارها على غير الله يكون متعبّداً لغير الله. والمتعبّد 
لغير الله لا يكون مؤمنا بالله وباليوم الآخر. فظهر من ذلك أنّ كلّ سبب ونسب وقرابة ووليجة 
وبدعة وشبهة لم يثبت القرآن حجّيته فى الدين بظواهره. أو ببواطنه. الذي أحاديث 
الحجج نينة كاشفة عنها منقطمٌ عن الحقّ لا يبقى ولا ينتفع بها فى الآخرة. فلا يجوز الاستناد 
إليه في أحكام الله تعالى؛ لأنّه يؤدّي إلى التشريع والاعتماد على غير الله في أمر الدين 
والتعبّدٍ لغيره تعالى. وهو كفر كما فعله المخالفون من الاستناد بالطواغيت والقياس والشُبّه 
والآراء الفاسدة فى أحكام الشزع: 

فقوله 32: (إلا ما أثبتَهُ القرآن) يعنى إلا ما أثبت القرآن من تلك الأمور حجّيته كأئمّة 
الهدى :4 والإجماع وخبر الواحد العدل. 

ويحتمل أن يكون معناه أن كل مالم يثبته القرآن من سبب ونسب ووليجة وبدعة وشبهة 
فهو منقطع عن أحكام الشرع والدين, بمعنى أنه لا يترئّب عليها الأحكام الشرعيّة المترئّبة 
على ما أثبته القرآن من تلك الأمور. 

والحاصل أنْ كلل حكم في كل مسألة لم يثبته القرآن بظاهره. أو بباطنه. فهو منقطع عن 
دين الإسلام؛ هذا. 

والسبب كل شىء يتوصّل به إلى الغير. والمراد بالنسب هو ما بين الأبوين والولد. 

والقرابة بفتح القاف من ذكر العام بعد الخاصٌء أو خاصٌ بماعدا النسبء أو بكسر القاف 
-كما قيل أي الدنوّة لمصاحبه مثلا ١‏ 





ظ26»> الكشف الوافى 


باب الرّد إلى الكتاب والسّدّة وأنّه ليس شيء من الحلال والحرام 
وجميع ما يحتاج الناس إليه إِلّا وقد جاء فيه كتاب أو سنّة 
١‏ محمّد بن يحيى, عن أحمد بن محمّد بن عيسى. عن علىّ بن حديد. عن مَرازم, 
عن أبي عبدالله #ة. قال: «إنّ الله تبارك وتعالى أنرّلَ في القرآن تبيانَ كل شيء. حنّى 
والله ما تَرَكَ اللْهُ شيئاً يَحتاجٌ إليه العباد 


باب الردٌ إلى الكتاب والسنة ١‏ 

قوله: (باب الرد إلى الكتاب والسنة) إلخ 

فاعل الردّ الأئمّة ل#كة. أي باب أن الأئمّة ردّوا كل حكم إلى الكتاب والسنّة. أي قالوا: إن 
كل حكم شرعي فرعي من فروع الفقه مذكور بخصوصه فى كل واحد من الكتاب. ومن 
سنّة النبى ييه وهو محفوظ عند أهله. 

وقوله: (وأنه ليس) إلخ عطف تفسير. 

وقوله: (أو سنّة) لمنع الخلوٌ لا الجمع. 

قوله: (عن مرازم) 

بضمّ الميم وفتح الراء المهملة والألف والزاي المكسورة والميم. 

وقوله: (تبيانَ كل شىء) أي كلّ حكم من الأحكام ' الخمسة, وكل ما يحتاج إليه العباد. 
بقريئة ما بعله. 

وقوله ه3: (ما ترك الله شيئاً يحتاج إليه العبادٌ) إلخ: قال فى القاموس: ١اتَرَكَهُ‏ كا وَدَعَهُ ثم 
قال فيه: الَوْكُ: الجَْل كأنّه ضدّ وتركنا عليه فى الآخرين 4 " أي أبقينا» * انتهى. 

أقول: يعنى ماجعل الله شيئاً يحتاج إليه العباد أو ما أبقى الله على شيء يحتاج إليه العباد. 
.١‏ العنوان من هامش النسخة. ”. فى النسخة: «أحكام». 
*. الصاقات (/02): 4لاو4١٠‏ و78١1.‏ القاموس المحيط. ج ؟: ص .]5١‏ 
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حبّى لا يَستطيع عبد يقول: لوكان هذا أنزلَ ف ىالقرآن إلا وقد أنه اللهُ فيه». 

2 علي بن إبراهيم عن محمّد بن عيسى, عن يونس, عن حسين بن المنذر. عن 
عمّر بن قيس, ٠‏ عن أبي جعفر 49 ٠‏ قال: سمعته يقول : «إن الله تبارك وتعالى لم يَدَعْ شيئاً 
يحتاج إليه الأمَه إلا أنزلّه في كتابه. وبيَُ لرسوله عل وجعّل لكل شيء حدأ. وجعل عليه 
دليلاً يَدلَّ عليه . وجعل على من تعدّى ذلك الحدّ حَذَاه. 


' وحينئذٍ يكون «شيئاً» منصوباً بنزع الخافض. أو ما ودع الله شيئاً يحتاج إليه العباد على 
حاله من كونه محتاجاً إليه إلا وقد أنزله الله فى القرآن. 

فقوله ة: (إلّا وقد أنزله امه فيه) اسعثناء من قوله: «ما ترك الله شيئاً» وتوسيطً الغاية بينهما 
-وهى قوله: «حتّى لا يستطيع» إلخ ‏ رعايةٌ لاتصالها بذي الغاية. 

وقوله 49: (حتّى لا يستطيع عبد يقول) أي لا يستطيع عبد يقول قولاً صادقاً فى أحاديث 
الأئمّة ليك أو فى أمر حقّ: لو كان هذا حقاً أنزل فى القرآن. ْ 

يعمل أن مكون كان ثانة,:وسيلو الا رتبتاح إلى ةبر الشقير. 

ويحتمل أن يكون قوله: (لو كان هذا أنزل فى القرآن) للتمئّى. أي لو كان هذا أنزل في 
القرآن لكان حسنا؛ يعني لايستطيع عبد يقول قولاً صحيحاً في شيء من الأحكام والمسائل 
المحتاج إليه: لَيْتَ هذا أنزل فى القرآن. 


قوله للة: (وجعل لكل شىء حدّاً) 
أي جعل لكل شىء مما يحتاج إليه العباد. وبيّنه فى الكتاب منتهئ معيّناً لا يتجاوزه ولا 


وقوله: (وجعل عليه) أي على ذلك الحدّ (دليلاً) يدل عليه (وبيّنه) للناس كالنبى يليه فى 
زمانه والأئمّة ة بعده. فعلى الناس أن عدوا لقان ورا خلر يراجم نا 
دليلاً من الكتاب. 

وقوله .2ة: (وجعل [على] من تعدّى ذلك الحدّ) أي تركه ولم يقل به ولم يأخذه من 
دليله ولم يراجعه حدّأ من العقاب والنكال. فمن سعى فى أخذ ذلك الحدّ من دليله ومأخذه 
الذي ينبغي أن يؤخذ منه. ولم يتركه بالكلَيّة. ولم ينكره رأساً. لم يكن له عقاب بعد 


الل الكشف الوافى 





*. علىٌ. عن محمّد. عن يونسٌ, عن أيان. عن سليمان بن هارون. قال: سمعت 
أباعبدالله 8# يقول: «ما خلق انْهُ حلالاً ولاحراماً إلا وله حَدٌ كحدّ الدارءفما كان من الطريق 
فهو من الطريق, وما كان من الدار فهو من الدار حتّى أرش الخَدْش فما سواه. والجَلْدَةٍ 
ونصف الجَلّْدَة». 

: علي . عن محمّد بن عيسى. عن يونسٌ, عن حمّاد. عن أبي عبدالله9ة. قال: 
سمعته يقول: «ما من شيء إلا وفيه كتابٌ أو سُنَّة». 

©. على بن إبراهيم. عن محمّد بن عيسى. عن يونسٌ. عن حمّاد. عن عبدالله بن 


استفراغ الوسع وبذل الجهد وإن أخطأ فى الحكم الواقعى. فاندفع ما قيل' من أنْ هذا يدل 
على أنه لا يجوز العمل إلا مع يقين ' بالحكم الواقعى, وإلا يلزم التعدّي عن الحدّ؛ لما عرفت 
من أنّه ليس المراد بالتعدي عن الحدّ التعدّيّ عن إصابته ولو بعد استفراغ الوسع في 
استنباطه من الأدلة» بل المراد تركه بالكليّة وإنكاره رأساً. 

وقد يجاب عنه" أيضاً بأنّ أحكام الله تعالى على قسمين: واقعيّة وواصليّة. وقد جعل 
لكلّ منهما حدّاًء فالمجتهد المخطئ أيضاً لم يتعدٌ عن الحدّ الواصلى. كما أن المصيب لم 
يتعدذ عن الحد الواقعى؛ فتدبّر. 1 

قوله .49: (ما خلق الله حلالاً ولا حراماً إلا وله حدٌ كحد الدار) إلخ 

أي له نهاية يتميّز به عن غيره كحدٌ الدار؛ فإنّهِ يتميّز به الطريق عن الدار (فما كان من 
الطريق فهو) معلوم أنّه (من الطريق) بسبب الحدّ (وما كان من الدار فهو) معلوم أنه (من 
الدار) بسببه. وكذلك الحلال والحرام لا اشتباه فيهما فى بيانه تعالى لنبيّه. 

وقوله 9: (فما سواه) الضمير للخدش. أو للأرش (نصف الجَلدَة) أن يؤخذ فى وسط 
الدرّة ويضرب بها. 

قوله 39: (ما من شىء) 

أي مما يحتاج إليه الناس إلى يوم القيامة إلا وفيه كتابء أو سنّة على سبيل منع الخلوٌ. 


.١‏ كتب تتحتها: صاحب الفوائد المدتية (منه عفى عنه). ؟. فى المرأة: «البقينة. 
“. نقله فى مرأة العقول» ج ١ص 7١7‏ بعنوان «وأجيب» كما نقله كلام الإسترآبادي بعنوان «ريما يستدل». 
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شكان عن أبي الجارود. قال: قال أبو جعفر اظة : «اذا 5 بشيء فاسألوني من كتاب 
الله» ثم قال في بعض حديثه : «إنّ رسول الَهَلهُ نهى عن القيل والقال. وفساد المال. وكثرة 
السؤال». فقيل له: يا ابن رسول الله أين هذا من كتاب الله؟ قال: «إنّ الله عنّ وجل يقول: 
ولا خَيْرَ ِي كَثِير من نّجْوَنهُمْ إِلَا مَنْ أَمَرَ بِصَدَقَةٍ أ مَعْرُوفٍ أو إِضلّح بَيْنَ آلّْسِ 4 وقال: 
١‏ وَلَانُؤنُوا آلسُقَهَآء أمْوَلكُم آلَّتِي جَعلَ للَهلَكُمْقِيَمًا > وقال: ( لَانَسُْوا عَنْ أَشْيَآءِن تَبْدَلَكُمْ 
تَسُؤْكُمْ 4». 


قوله 42: (إذا حد ثكم بشىء فسلونى من كتاب الله) 

كاتراوا ارق قوع كاج اليس كل ما ةنك وجو ةمون ل كنات اله 
وواوان نحي حب ليك 

وقوله 4#: (نهى عن القيل والقال) اسمان أخذا من فعلين ماضيين فأعربا على إجرائهما 
مجرى الأسماء. والمراد نقل القصص والحكايات والكلمات التى لا نفع فيها كما يقال في 
المجالس: قيل كذا وقيل كذاء وقال فلان كذا وقال فلان كذا فى نقل الوقائع وأقوال بعضهم 
في بعض كما هو الشائعء وهكذا حال المتناجين من البطلة في المجالس العامّة تَرى كل 
اثثين منهم أو أكثر يتحدّئون بأمثال هذه الخرافات بحيث لا يسمع كلّ المجلس لثلا يخلّ 
بتحديث آخرين بمثلها لا تعليم المسائل العلميّة أو تذكيره وغير ذلك مما ينتفع بها. 

والمراد بفساد المال صرفه فى غير مصرفه وترك إصلاحه. 

والمراد بكثرة السؤال السؤال عن كثير ممًا لا يحتاج إليه كأن يجري بين اثنين كلام لم 
تسمعه فتسألهماء أو ثالثاً عمًا جرى بينهماء أو أن تسأل رجلاً وتقول له: ما قال فلان في 
حقي وأمثال ذلك مما يحتمل السوء فى الكشف عنه. وليس المراد السؤال ين المعارف 
وأمور الدين. 

وقوله تعالى: «# جَعَلَ الله لَكُمْ قياما» ١‏ أي ما يقوم أمر معاشكم به. 


1 النساء 20 0 
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5. محمّد بن يحيى. عن أحمد بن محمّد, عن ابن فضّال. عن ثعلبةَ بن ميمون. عمّن 
حدّثه. عن المعلّى بن خُنيس. قال: قال أبو عبدالله 9ه : «ما من أمر يَختلفٌ فيه اثنان إل 
وله أصلّ في كتاب الله عرَّ وجل, ولكن لا تله عقول الرجال». 

7. محمّدٌ بن يحيى. عن بعض أصحابه, عن هارونَ بن مسلم. عن مسعدة بن صدقة, 
عن أبى عبدالله9ة. قال: «قال أميرالمؤمنين#ة : أيّها الناسٌ. إِنّ الله تبارك وتعالى - 
أَرَسَلَ إليكم الرسولل وأَنَدَلَ ليه الكنات بالح وأنتم أمترن عن الكتاب ومن أنزله: 
وعن الرّسول ومن أَرسّلّهِ . على حين قُترةٍ من الرسل. 00 


قوله: (عن المعلى بن خُئيس) 

بِضم الخاء المعجمة وفتح النون ثم الياء المثناة تحت ثم السين. 

وقوله :39: (ولكن لا تبلغه عقول الرجال) أي لا يقدر أكثرهم على أن يستنبط جميعه بل 
إنّما يقدر على ذلك الكَمّلُ منهم كالنبئ والأئمّة ليك وقد يبلغ على بعضه من هده الله إليه. 
وخصه بمزيد فضله. 

قوله: (وأنتم أمُيَونَ عن الكتاب) إلخ 

يقال للعرب: أَمَيُونَ؛ لنسبتهم إلى ما عليه أَمّة العرب وجماعتهم من ترك تعلم الكتابة 
وجهلهم بالكتاب وغفلتهم عنه. ثمّ غلب فيمن لا يكتب. 

وقد يقال: الأمّي منسوب إلى الأمَ أي من هو باق على حالته الجبليّة التي ولد عليها ولم 

واللام فى «الكتاب» و«الرسول» للجنس؛ يعنى أنتم جاهلون وغافلون عمًا أنزل الله 
تعالى من الكتب السماويّة ومن الرسل. 

وقوله /9: (على حين قَترةٍ من الرّسّل) الظرف متعلق بقوله: «أرسل إليكم الرسول». 
والفترة ‏ بفتح الفاء وسكون التاء المثئاة فوق : السكون والضعف والزمان الخالي من 
الرسول بين الرسولين, أي على طرف زمان خخالٍ من الرسول بين الرسولين أو في زمان' 
خالٍ من الرسل وشريعتهم الباقية المحفوظة. 


.١‏ فى هامش النسخة: زمان... يجىء بمعنى الظرف (منه عفى عنه). 


كتاب فضل العلم / باب الرّد إلى الكتاب والسُنّة ة6ظ»> 


وطول شجعة من الأمم , وانبساط من الجهل. واعتراض من الفتنة. وانيتقاض من المبرّم, 
وعَمىّ عن الحق. واعتّسافٍ من الجورء وامتحاق من الدين, وتَلَظْ من الحروب. على حين 
اصفرار من رياض جنَاتِ الدنيا. ويُبْسٍ من أغصانها. وانتثار من وَرَقِها. ويأس من ثمرها. 
واغورار من مائها. ا ا ا 000 


وقوله '2: (وطول هَجْعَةِ من الأمم) أي طول غفلة من الأمم. والهجعة ‏ بفتح الهاء 
وسكون الجيم وفتح العين المهملة -: النوم بالليل» عبّر بها عن الغفلة بالجهالة. 

وقوله نلكة: (وانبساط) أي انتشار (من الجهل) والاعتراض: المنع. فالمراد باعتراض الفتنة 
إفضاؤها إلى ترك كل حقٌ. 

وقوله :9ة: (وانتقاض من المبرّم) أي المحكم من الشريعة السابقة. والاعتساف: الظلم. 
والجور نقيض العدل وضدٌ القصد. فقوله: (واعتسافٍ من الجور) أي ظلم ناش من 
الانحراف عن الشريعة والسبيل المستقيم. 

وقيل ': نسبة الاعتساف إلى الجور مجاز. وفيه مبالغة كقولهم: جد جدّه'. 

وقوله لة: (تَلَظُ مِنَ الحُروب) أي تلهّب من الحروب. وتلظى الناز كينها مود فت اليا 
لالتقاء الساكنين: الياء والتنوين. شبّه الحروب بالنيران على الاستعارة بالكناية. وذكر التلطىي 
ترشيح, ولو شبّه الحروب بالنيران المتلظية. كان ذكر التلظى تخبيلاً. 

وقوله #ة: (على حين اصفرار من رياض جِنّات الدنيا) معطوف على قوله: «على حين 
فترة» بحذف العاطف. والمقصود بيان أنّ الناس قبل البعثة كانوا فى ضيق وقحط وبلاء. 

وعقيل أن كون اشر سنا لتاقل ْ 

والرياض جمع روضة وهى ما ينبت فيه البقل والعشب. والجنة: البستان. والعرب 
يسمّي النخيل جنّة. والدنيا فعلى من الدنوٌ وهو القرب سمّيت؛ لقربها ما بالنسبة إلى الآخرة: 
والتأنيث باعتبار أن موصوفها النشأة. " 





.١‏ قائله المولى خليل القزويني. 
". الشافي. ص ١1١‏ (مخطوط). وقريبه في الحاشية على أصول الكافي للسيّد أحمد العلوي. ص 156. 


5ف الكشف الوافى 


قد دَرَسَتْ أعلامٌ الهدى. فَظَهَرَتْ أعلامٌ الردى. فالدنيا مُتهجّمَةٌ فى وجوه أهلها. 
مُكفَهرَة: مُدِيرَة غير مُقبلَةِ : ثمرثها الفتنة , وطعامها الجيفة . وشعارها الخوف. ودثارها 


3 عوضوم وراة 2 2ك ٠‏ ء. ؟.ودرداه ءِ 2 
السيف. مَرقتم كل مُمَزَّقء وقد أعمَت عيون أهلها. وَأَظَلَمَتْ عليها أيَامُها. قد قَطعوا 
أرحامّهم. وسَفّكوا دماءهم. ودَقَنوا في التراب الموؤودة بينهم من أولادهم. 


وقوله 49: (قد دَرَسَتْ أعلام الهدى) إلخ استيناف بياني لما تقدّم. فدروس أعلام الهدى 
وزواله وظهور أعلام الردى ناظر إلى خلوٌ الزمان عن الرسل والشرائع القويمة وغفلة الأمم 
وانبساط الجهل؛ وبالجملة ناظر إلى قوله: «على حين فترة» إلخ. ويترتّب على ذلك ويتفرّع 
عليه تهجمُ الدنيا واكفهرارها في وجوه أهلها كما قال: (فالدنيا مُتَهَحُمَة) على صيغة اسم 
الفاعل من باب التفعّل أي منهدمة خربة» يقال: هجم البيت وانهجم. أي انهدم (فى وجوه 
أهلها مُكْمَهرَة) الظرف متعلّق بمكفهرّة» يقال: اكفهرٌ الرجل كاقشعر إذا عَبَسَء أي في وجوه 
أهلها عابسء يعني ناظر إلى وجوههم بوجه عابس. 

ويحتمل أن يكون قوله: «فالدنيا متهسجّمة: إلخ ناظراً إلى قوله: على حين اصفرارة إلخ: 
وقوله :9: «وطعامها الجيفةً)؛ لأنهم كانوا يأكلون الجيف فى سِنِى المجاعة. 

والشعار ‏ بكسر الشين المعجمة -: الثوب للق يلى الي لأنّه يلى شعره. والدثار - 
بكسر الدال المهملة -: الثوب الذي فوق الشعار. ٠‏ 

وقوله #ة: (مُرّقتم كلّ مُمَرَّقِ) التمزيق: الخرق أو التفريق. والممرّق كمعظّم مصدر 
كالتمزيق. وهو مفعول مطلق. أقيم مضافه وهو «كلّ» -مقامه وأعرب بإعرابه أي فرّقتم كل 
تفريق. 

وقوله .كة: (وقد أعمت) أي الدنيا (عيونَ أهلها) أي الراغبين إليها (وأظلمت) أي الدنيا 
(عليها أيّامَها) أي على أهلهاء وضمير «أيَامها» راجع إلى «أهلها» أو إلى «الدنيا؛ والضمير في 
قوله: «قد قطعوا» ونظائره لأهل الدنيا. 

وقوله 3: (ودفنوا فى التراب الموؤدة بينهم) الوأد: دفن البنت حيّةٌ وهي مَوْؤْدَة. 


وقوله: «بينهم» متعلق بالدفن, أو بالموؤدة بتضمين معنى الشيوع. وذكره لزيادة التفظيع 


كتاب فضل العلم / باب الرّد إلى الكتاب والسّنّة لض 


يجار دونّهم طيبُ العيش ورَفاهِيَة حُفوض الدنيا؛ لا يَرجونَ من الله ثواباً. ولا يَخافونَ 
الله منه عقاباً؛ حَيُهُم أعمى نّجِسٌء وَميّتُهِم في النار مُبْلِسٌ, فجاءهم بنُسخَّة ما في الصّحُف 


حيث لم يكونوا يخفون هذا القبيح؛ بل كانوا يظهرون فى محضر جماعتهم, ولا ينهى عنه 
أحد منهم. وكذا قوله: «من أولادهم» لزيادة التفظيع. 

وقوله 2: (يختار دونهم طيبٌ العيش) فى أكثر النسخ «يختار» بالخاء المعجمة والراء 
المهملة. والدون إمّا مرفوع على أنّه فاعل؛ والمراد به الخسيس؛ يعنى يختار الخسيس منهم 
بذلك الوأد طيب العيش. أو منصوب. والمراد به الغير يعنى يختار بذلك الوأد لغيرهم. ‏ 
والضمير للأولاد الموؤدة طيب العيش. 

وفى بعض النسخ: «يحتاز» بالحاء المهملة والزاي. أي يجمع ويمسك. وفى بعضص 
بالجيم والزاي قال الجوهري: «الاجتياز: السلوك»'. وفى بعض النسخ: «العيش» بدل 
«الطيب». 

وقوله #: (ورفاهية خفوض الدنيا) الخفوض - بِضْم الخاء المعجمة وبالضاد 
المعجمة _: الدعة والسعة. أي رفاهية الدعة ووسعة الدنيا. 

وقوله 39: (لا يرجون من الله ثواباً. ولا يخافون وله منه عقاباً) إشارة إلى حالهم من عدم 
معرفتهم العقائد الدينيّة. 

وقوله 49: (حَيّهم أعمى بَخْسٌ) بفتح الباء الموحّدة وسكون الخاء المعجمة ثم سين 
مهملة؛ أي ناقصء عديم المعرفة. وفي بعض النسخ بالنون والحاء المهملة. 

وقوله 9: (وميتهم فى النار مُبْلِسَ) على صيغة اسم الفاعل مِن أبلسء إذا يئسء. ومنه 
سمّى إبليس؛ لياسه من رحمة الله تعالى. 

وقوله 2ة: (فجاءهم بنُسخة ما في الصُحُف الأولى) أي بنسخة مشتملة على جميع ما في 
الصحف الأولى. 





.١‏ الصحاح. ج ١ص‏ لاير 


ذف الكشف الوافى 





وتصديقٍ الذي بين يديه؛ وتفصيلٍ الحلالٍ من ريب الحرام . 
ذلك القرآنُ فاستتْطقوه ولن ينطق لكم, أخيثكم عنه إن فيه عله ما مضى ؛ وعلمٌ ما يأتي 
إن يوم القيامة. وحكم ما بِينّكم ؛ وبيانَ ما أَطْبَحْتم فيه تختلفون. فلوسَأَلتّموني عنه 


01 


لعلمتكم». 


أعلّه كتاب الله , وفيه بدء 00 وما هو كاين إلى يوم القيامة. رن خسان 


وقوله 42: (وتصديق الذى بين يديه) أي وبمصدّق الذي بين يديه من التوراة والإنجيل. 
أو وصف بالمصدر مبالغة كزيد عدل. 

وقوله كة: (ولن ينطقّ لكم) إلخ, إشارة إلى أن الاهتداء بالكتاب موقوف على بيان 
الإمام 9 كما بيّنه رسول الله يَإفكك. 

قوله: (قد ولدنى رسول الله) عَلله 

هذا يدل على أنّ ولد البنت ولد حقيقة؛ ردّأ على من أنكر ذلك. كما لا يخفى على 
العارف الخبير. 

وقوله 9ة: (وفيه بدء الخلق) إلخ. أي ذكر فيه أوّل الخلق منذ ' بدأ الله الخلق. والمراد كل 
ما ائّصف بالوجود فيما مضى من الذوات (وما هو كائنٌ) أي ما يتَصف بالوجود من الذوات 
في الحال وفى المستقبل (إلى يوم القيامة و) ذكر (فيه خبر السماء وخبر الأرض وخبر الجنّة 
وخبر النار) أي أحوالها (وخبر ما كان وما هو كائن) أي ذكر فيه أحوال ماكان في الماضي وما 
هو كائن فى الحال والمستقبل؛ ويندرج في ذلك الوقائعٌ والشرائع والعقائد والأحكام 
وغير ذلك. فهذا من ذكر العام بعد ذكر الخاص. فذكر أوّلاً اشتمال الكتاب على الذوات. 
0 اشتماله على أخبارها وأحوالها مبتدئاً بالعمدة فى الدنبوياف اق الفا 


.١‏ فى حاشية النائينى. ص ؟7١7:‏ «منه) بدل «منذ). 


كتاب فضل العلم / باب الرّد إلى الكتاب والسُنّة 3-7 
كتاب فضل العلم / باب الرّد إلى الكتاب والشثة 515000000000000 


الأرض. وخَبَدُ الجنّة وخَبَرُ النار. وخَبَدُ ماكانَ. وَ خَبَرُ ما هو كائنٌ, أعلَّمْ ذلك كما أنظرُ إلى 
كَفّى . إن الله يقول : « فيه تبيانُ كل شيء »». 

8 عدَّةٌ من أصحابنا. عن أحمد بن محمّد بن عيسى. عن علىّ بن النعمان. عن 
إسماعيل بن جابر. عن أبى ندال 9 قال: «كتابُ الله فيه نبا ما قبلكم. وخيدُ ما بعدكم. 
وفَصْل ما بيتَكم. ونحنٌ تعلكة): 

3٠٠‏ عدّدٌ من أصحابنا. عن أحمد بن محمّد بن خالد. عن إسماعيل بن مهرانَ. عن 
0 ْ م ةلم "5 د ل 
أكلّ شىء فى كتاب الله وسّنّة نيهي أو تقولون فيه؟ قال: «بل كل شىء فى كتاب الله 


7 افد 
وسنة نبيّه َل . 


والأرض. والعمدة فى الأخرويات. أي الجنّة والنار. ثمّ عمّم بقوله: «وخبر ما كان وما 
هو كائن). ْ 

وقوله 49 (إن الله يقول: #فيه تبيانٌ كلّ شيء# )١‏ دليل على المطلبين: أحدهما: اشتمال 
الكتاب على هذه الأمور وهو ظاهر. وثانيهما: علمه #ة بها. وذلك لأنّ التبيان فوق البيان. ولا 
يتصوّر ذلك بدون علم أحد بمضمونه فى كل عصر حتّى الأثمّة من أهل البيت ©ة. وإلا 
يلزم أن لا يكون فيه تبيان كلّ شىء فى بعض الأوقات بل فى أكثرها وهو باطل كما لا يخفى؛ 
فاحسن تئرق 0 1 

قوله ة: (وفَضْل ما بينكم) من الحكم بالقضايا الشرعيّة 

قوله: (عن أبى المَّغْرا) 

بفتح الميم وإسكان الغين المعجمة وما بعدها راء مهملة ثم ألف مقصور. وقيل ممدود. 

وقوله: (أو يقولون فيه) أي أو قول يقول الناس في شأن الكتاب والسنّة وليس في الواقع 
كذلك. 





.١‏ في التنزيل العزيز في سورة النحل (217): 14 9وَنَرْلنَا عَلَيِكَ الْكِنَابٌ يَبيَاناً ِكَل شئء». 


لف الكشف الوافى 





بياب اختلاف الحديث 


.١‏ علي بن إبراهيم بن هاشم. عن أبيه. عن حمّاد بن عيسى. عن إبراهيمٌ بن 
عُمر اليمانيّ. عن أبان بن أبي عَيّاش. عن سُليم بن قيس الهلاليّ. قال: قلت 
لأميرالمؤ منين 42 : إني سمعثُ من سلمانَ والمقدادٍ وأبي ذَرّ شيئاً من تفسير القرآن 
وأحاديث عن نبي اهيلي غير ما في أيدي الناس. ثم سمعث منك تصديق ما سمعتُ منهم. 
ونأيت في أيدي الناس أشنباء كتيرة من تفسير القرآن: ومن الأحاديث عن نبي الله يل أنتم 
يُخالفوتهم فيها. وتَرَعُمونَ أنّ ذلك كلّه باطل؛ أُقَتَرى الناس يُكذِبونَ على رسول الله يلة 


مُتعمّدين. ويُفسَرونَ القرآنَ بآرائهم؟ 


باب اختلاف الحديث ١‏ 

قوله: (باب اختلاف الحديث) أي باب بيان سر اختلاف الحديث وبيان كيفيّة العمل مع 
الاختلاف. 

قوله: (وأحاديث) 

عطف على قوله: «شيئاً». 

وقوله: (غيرَ) منصوب. وصفة لكل من قوله: «شيئاً» و«أحاديتٌ». وضمير «منهم» راجع 
إلى سلمان ومقداد وأبى ذرٌ. 

وقوله: (أنتم) أي أنت وشيعتك. 

وقوله: (وتزعمون أنَّ ذلك كله باطلٌ) أي تدّعون أن ذلك المذكور من الأشياء الكثيرة 
كلّه باطل. فهذا لا ينافى أن يكون فى أيدي الناس حقٌ وباطل '. 


.١‏ العنوان من هامش النسخة. 
". فى ال: لنسخة: «حقاً و باطلاً». 


كتاب فضل العلم / باب اختلاف الحديث ”> 


قال: فأقبَل عَلَىَ . فقال: «قد سألت فافهم الجواب: إِنّ في أيدي الناس حمَّاً وباطلاً. 
وضلا قا وكقا بوتائيتا ومتستوها «وطانا ناما وسكا رمتعا رشنا ووهماً. 
وقد كذب على رسول اليل على عهده حنّى قام خطيباً. فقال: أيّها التاس. قد كَثْر 
علَىّ الكَذَابَه. فمن كَذَّبَ على م: ا ال 


وقوله: (فاقبل على) أي فتوججه إلى. 

وقوله #ة: (حقاً وباطلاً) أي من حيث الاعتقاد والرأي (وصدقاً وكذباً) أي من حيث 
النتقل والرواية. 

وقوله .49: (ومحكماً ومتشابهاً) المحكم هو ماله ظاهر مراد. والمتشابه ما ليس له ظاهر 
مراد. ويتناول مثل المقطعات القرآنيّة. والمجملات والمأوّلات التى لها ظاهر غير مراد. 

قله ال (وستقطا ووهما) أى محتوط عقةال ارس عن له اله سطة كزللتبومز هويا 
عنده غير متيقن الانحفاظ. فينقله على ما يتوهّم أنه سمعه كذلك. سواء وافق الحقّ ١‏ رجماً 
بالغيب. أم لا. 

وقوله 49: (وقد كُذِبٍ على رسول الله) على صيغة المجهول بيانٌ لقوله ني ة: «كذباً» 
وجوابٌ لقوله: «أفترى الناس يُكذبون» إلخ. 

وقوله يَيُ: (قد كثْرَتْ على الكذابة) الكذابة -ككتابة -مصدر. أي كثر الكذب. 

ولخئل أن يعون عدن سيغة النسالقة جيك فالناء ينون اللمالقة كعلانة أء 
للتأنيث لكون الموصوف مِؤنتاً. أي اجتمعت علي الطائفة الكذّابة فالظرف متعلّق بقوله: 
«كثرت)! لتضمينه معنى اجتمع. ْ 

وفيه دلالة على أنّه لا يجوز التمسّك في الأحكام بما رووه عن رسول الله يِل بغير طرق 
أهل البيت .©2. »كما صرّح به الشيخ الطوسى يه فى العدّة ". 

وقوله يَُ: (مَن كَذِبَ على مُتَعَمّدأْ) أي لاعن وَهْم أو تقيّة (فَلْيسبوَأ مَقَعَدَه من النار) يقال: 
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بوَّأه الله منزلناء أي أسكنه إيّاه. ومعناه أنّه ليِنَخَذْ منزله ومحله من النار. والمقصود الإخبار بأنّ 
منزله فى النار البتّة. 
زقوه يذ :اتنا أتاكم الخدت من الزيمة) إلى وعد «الضيظ أن الزاوض اللاي روسد مه 
الحديث. ويعتمد على روايته إِمّا كاذب أو صادق. 
والكاذب إما أن لا يتحرّج ولا يكفّ عن إثم ' الكذب على رسول الله يله متعمّداً وقد 
أخبر سبحانه بوجودهم فى عصره يله ووصفهم بمااوصفهم. ثم بقوا بعده وإمّا أن يتحرّج 
ويكفّ عن ذنب الكذب على رسول الله يل متعمّداً. ولكن يتوهّم ويغلط حيث لم يحفظ 
الحديث على وجهه. فيكذب عليه من حيث لا يدري. 
والصادق إما غير عالم بالناسخ والمنسوخ؛ فيحدّث بالمنسوخ ويقول به. أو عالم 
بالناسخ والمنسوخ, حافظ للحديث على وجهه. فلا يحدّث إلا بالناسخ أو بالمنسوخ على 
أنه منسوخ متروك القول والعمل به بعد أن حفظه على وجهه الذي حدث به رسول الله عله 
ش بن التبوم والتمضوضء والوبجه المراد يتن الكلام لذبي لد وجتهان. 
وقوله .2ذ: (لا يتنم ولا يَتحرّجٌ م أن تكذبَ على رسول اله) التأنّم: الكف عن الإثم 
والذنبء وكذلك التحرّج؛ لأنه كف عن الحرج بمعنى الإثم؛ قال الجوهري: «تأنّم. أي تحرج 
عنه " وكف» '. 


وقال في القاموس: ١‏ تَأَنّم: تاب منه ؟ وتّحَرَج ”» انتهى. 


.١‏ فى النسخة: «الإثم». 

؟.كتب تحت الكلمة فى النسخة: أى عن الإثم (منه عفى عنه). 
"الماح ج ا 

ا ا 0 
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عا ل 0 منه ولم يُصدّقوه. ولكنّهم قالوا هذا قد 
صَحِبَ رسول الَهييةُ وراه وسَمِمٌ منه. وأخَّزوا عنه وهم لا يَعرفون حالّه. 
خبَره اف الحائين يما عله ور ملع بداارصتم ‏ ار : 9 وَإِذَا 
يتم خجتك أجسائةم إن يرأ مخ بقاي» د نَقوا بعده. فَُتَعَرّبوا إلى 
أئمّة الضلالة والدّعاةٍ إلى النار بالزور والكّذِب والبهتان. رن الأعمال. وحَمَلُوهم 


سُّ 


وقال الجوهري: «الحَرَحٌ: الإثم. وتَحَرّج. أي تأنّم»' انتهى. 

و«أن» فى قوله: «أن يكذب» مصدريّة. ومعناه: لا يكف عن إثم الكذب على رسول 
الل متعمّداً. أو لا يتوب ولا يرجع عن معصية الكذب على رسول الله يليه متعمّداً. 

وقيل: أي لا تائم ولا يتحرّج عن أن يكذب على رسول الله يل؛ لتضمين معنى التحرّز. 

وقوله 996: (لم يقبلوا منه) أي لم يقبلوا الحديث منه. وكذا قوله: «وأخذوا عنه» أي الناس 
اخذوا الحديث عنه. 

وقوله إ92: (وقد أخبره اللْهُ عن المنافقين) استدلال على أنّ بعض الأصحاب كانوا 
منافقين. والضمير راجع إلى الرسول. 

وقوله: (بما أخبره) أي بما أخبره في القرآن من وجودهم فى عصره بنحو قوله سبحانه: 
«وَمِنْ أَهْلٍ المَدِينَةٍ مَرَدُوا عَلَى التاق لا نَعْلَمُهُم» ' وفيه إشارة إلى أنّ الرسول إذا لم يعلمهم 
فكيف يعلمهم الناس؟ 

وقوله 49: (ووصفهم بما وصفهم) أي فى القرآن. «فقال عر وجل» أي فى سورة 
المنافقين. والفاء لتفصيل الوصف. وقوله تعالى: لتُعْجِبُكَ أَجْسامُهُمْ4 " لضخامتها وحسن 
ظاهرها لوَإِنْ يَقُولُوا نَسْمَعْ لِقَولِهم4 ؛ لكونهم بين الناس معظّمين. 

وقوله :9ه: (ثم بقوا بعده) أي ثم هؤلاء المنافقون الكذابون* بقوا بعد رسول الله يلية. 
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على رقاب الناس, وأكلوا بهم الدنيا. وإنّما الناسٌ مع الملوك والدنيا إلا مَن عَصَمْ الله 
فهذا أحد الأربعة. 

ورجلٍ سمِعَ من رسول الله شيئاً لم يَحْمِلّه على وجهه ووَهِمَ فيه. ولم يتعمّدْ كذباً. 
فهو في يدهء يقول به. ويعمل به. ويّرويه. فيقول: أنا سمعتّه من رسول الْهيَلِ فلو عَلِمَ 
المسلمون أنّه وَهِمْ لم يقبّلوه. ولو عَلِمَ هو أنّه وَهِمْ لرَقَضَّه . 

ورجل ثالث سَمِعّ من رسول الله كلل شيئاً أَمَرَ به ثم نهى عنه وهو لا يعلّمُ أو سَمِعَه 
ينهى عن شيء ثم أمر به وهو لا يعلم. فحَفِظ منسوحّه ولم يَحفَّظِ الناسخ, ولو علم أنّه 
منسوخ لرَقَضَّه. ولو علم المسلمونَ إذ سمعوه منه أنه منسوخ لَرَفَضُوه. 

وآخَرَ رابع لم يَخْذِبْ على رسول لهي مُبغض للكذب خوفاً من الله وتعظيماً 
لرسولالْهيي. لم يَنْسَه بل حَفِظَ ما سمع على وجهه. فجاء بهكما سيع. لم يَرْدْ 


وقوله 9ة: (وأكلوا بهم الدنيا) الضمير الأوّل للمنافقين والثانى لأئمّة الضلالة: أو 
بالعكس؛ يعنى أئمّة الضلالة أكلوا بسبب زورهم وكذبهم الدنيا. 

وقوله ة: (وإنّما الناس مع الملوك والدنيا) إشارة إلى أن ميل الناس قبول قولهم 
واتباعهم قد ازداد بسبب التقرّب إلى الملوك وجمع مال الدنياء أو تولى اعمالها. 

وقوله 9ة: (إلَا من عَصَمَ الله) أي حفظه الله عن الضلال. ووفقه وعرف أن الكون مع 
الملوك والدنيا يضر بدين المؤمن. 

وقوله .12: (ووَهِمَ فيه) أي غلط فيه. 

وقوله 92ا: (فهو) أي الموهوم (فى يده يقول به) أي يفتي ويحكم به. وضمير «منسوخه) 
راجع إلى الرسول. 

وقوله ©: (ولم يَحْفَظٍ الناسحٌ) وفى بعض النسخ بدله: «ولم يعلم الناسخ» والمال واحد. 

وقوله 9ة: (لم يَكْذِبْ) إلى قوله: (لم يَنْسَّه) للتميز عن القسم الاوّل. 

وقوله: (لم ينسه) - وفى بعض النسخ بدله: «لم يسه» إلى قوله: (وعلم الناسخ) للتميز 
عن القسم الثاني. 


وقوله 4ة: (فجاء به كما سمع) أي نقله ورواه كما سمع. 
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فيه ولم يَنقُصُ منه. وعلم الناسخ من المنسوخ. فعمل بالناسخ ورَقَضٌ المنسوح, 
فإنَّ أَمْرَ النبىَييِةِ مثل القرآن ناسعٌ ومنسوحٌ . وخاصٌ وعامٌ. ومحكمٌ ومُتشابة. 
قد كان يكون من رسول الي الكلامٌ له وجهان: كلام عام. وكلامٌ خاصٌ مثل القرآن. 


وقوله:.(وعلم الناسخ) إلى قوله: (فإِنَ' أمر النبي) للتميز عن القسم الثالث. 

وقوله #2ة: (فإنَ أمر النبىة) ‏ أي حكمه من أوامره ونواهيه (مثل القرآن) أي مثل 
حكم القرآن ناسخ ومنسوخ إلى قوله: (وقال الله عرّ وجل) بيان لوجود القسم الثاني والقسم 
الثالث؛ فإنّ وجود القسم الثالث مسبّب عن وجود الناسخ والمنسوخ فى كلامه يلفظة. 
ووجود القسم الثاني مسبّب عن وجود العام والخاصٌ. والمحكم والمتشابه. والكلام الذي 
له وجهان في كلامه يي كأن يكون كلاماً عاماً مخصّصاً ونسى الراوي. أو لم يفهم تخصيصه 
وحدّث عنه يليه أو كلاماً خاصًاً وحمله على العموم لسوء فهمه. أو لنسيانه فنقله عنه َيه 
أو ظاهراً مع ما يدل على تأويله فنسى أو لم يفهم ما يدل عليه ورواه عنه يل أو مجملاً مع 
مبيّنه فنسي. أو لم يفهم المبيّن وحمله على معنى آخر فأخبره عنه يل أو كلاماً له وجهان 
فحمل على غير المراد ونسبه إليه يل ونحو ذلك. 

وقوله :92: (قد كان يكون من رسول الله) إلى قوله: (وقال الله عرّ وجل) من قبيل التعميم 
بعد ذكر الخاصٌّ وهو قوله: «فإنٌ أمر النبي» إلخ؛ لأنّه له قد ذكر أوَّلاً أن أمر النبى. أي حكمه 
من أوامره ونواهيه مثل حكم القرآن من أوامره ونواهيه يكون ناسخاً ومنسوخاً. وعاماً 
وخاصًاً. ومحكماً ومتشابهاً. 

ثم ذكر ثانيا أن ما عدا الناسخ والمنسوخ اللذين يختصّان بالحكم ممّا ذكر لا اختصاص 
له بحكم النبي يه بل يجري في سائر كلامه أيضاً كما يجري في سائر القرآنء فإنّه قد كان 
في كلام رسول الله يلي سواء كان حكماًء أو غير حكم كالخبر وغيره -عاءً وخاصً. 
ومتشابه وهو الذي يعبر عنه بالكلام له وجهان. واكتفى عن ذكر المحكم بظهوره. كما كان 
ذلك في حكم القرآن وفى غير حكمه أيضاً. هذا. 





.١‏ فى النسخة: «و؛ بدل «فإِنٌ». 
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وقال الله عرَّ وجل في كتابه : 9 وَمَآَانََكُمٌ آلرسُولٌ فَحُدُوةُ وَمَا نَهِدكُمْ عَنْهُ َانتَهُوا » فيَشَْبه 


ثم إقحام لفظ «يكون» هاهنا للدلالة على الاستمرار فى الماضى 

وقوله ة: (وقال الله عرّ وجل فى كتابه) ‏ أي في سورة الحشر: ما آتاكمٌ الرّسُولٌ 
فَحُدُوهُ»' إلى آخر الحديث - بيان لأنّ المرجع فى بيان الكتاب والمبيّن له هو الرسول 
يليك ؛ لقوله تعالى: لما آتاكُمُ الرّسُولٌ فَحُدُوهُ وَما نَهِاكُمْ عَنْهُ فَانْتَهُوا» '. 

ثم المرجع فى بيان الكتاب والسئّة معاً هو الأئمّة ك؛ لأنْ النبي يه قد أودع بيان كل ما 
يحتاج إلى البيان من الكتاب والسنّة عند أهل بيته ليكة. فكل ما يحتاج إليه الناس محفوظ 
عندهم, ولا يسع الناس ترك الأخذ عنهم. والاستبداد بارائهم؛ والاعتماد على ظنونهم في 
الأخذ عن الكتاب والأحاديث النبويّة» بل عليهم أن والعنن اهز المع لها ستيان 
تخصيص. أو إرادة وجه دون وجه. أو وقوع نسخ. فبعد المراجعة إليهم إذا علم عدم 
تخصيصه بقى العام على عمومه. وإذا علم عدم إرادة وجه آخر يحمل على هذا الوجه. وإذا 
عام جد وتو جح عمل 1 

وأمّا صنيع الجماهير من ترك" المراجعة إليهم. والاستبداد بآرائهم. والاعتماد على 
ظنونهم وقياساتهم, ففيه من الاستهانة بأمر الدين مالا ينبغى للمتديّن» وخصوصا بعد 
الاطّلاع على قوله يَفْ: «يا أيّها الناس إِنّي تركت* فيكم من إن أخذتم به لن تضلُوا: كتاب 
الله وعترتى ي أهل البيت». وقوله يلكُ: «إنّي تارك فيكم الثقلين: كتاب الله وعترني» وقوله #06: 
«لن يفترقا: كتاب الله وعترتي حتَّى يردا علي الحوض»". 

وقوله نظة: (فيَشْتَبهُ على من لم يَعرِفْ ولم يَدرِ ما عَنَّى الله به ورسوله َلُ) يعني فيشتبه 
على من لم يعرف ولم يدر الناسخ والمنسوخ, والمحكم والمتشابه. والعامٌ والخاص من 





.١‏ الحشر (04): /. ". تنمة الآية السابقة. 
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كان يسألّه عن الشيء فِيَفهَمُ. وكانَ منهم من يسأنَّه ولا يَستّفهمهُ؛ حتّى أن كانوا ليُحِبُونَ أن 
يجيء الأعرابيٌ والطارئٌ؛ فيسألَ رسول اليك حتّى يسمعوا. 

وقد كنثُ أدخلٌ على رسول اهيل كل يوم دَخْلَةُ وكل ليلةٍ دخْلَة ٠‏ فيخليني فيها أدوة 
معه حيث دارّ, وقد عَلِمَ أصحابٌ رسول اهيلي أنّه لم يَضْنَعْ ذلك بأحدٍ من الناس غيري. 
فربّما كان فى بيتي يأتيني رسول الله يل 111111[0[011[1[110ك/ 


القرآن ومن الأحاديث النبويّة ما عنى الله به. أي بكلامه جل ذكره. وماعنى رسوله 
بكلام هيلي سواء كان فى تفسير القرآن. أو غير ذلك. فقوله: «ورسوله» عطف على الله. 
والأوّل ناظر إلى قوله: «قد كان يكون من رسول الله؛ إلخ. وقوله 4#8: (ليس كلّ أصحاب 
رسول الله يِه يسأله عن الشىء فيفهم) على صيغة المعلوم من باب الإفعال. أي فيُفهمه 
شالق كلا ولك القت بو يمحتل أن رك نامي اللبيداتد: انه الات اران وعلى 
التقديرين النفى إمّا راجع إلى السؤال. أو إلى الإفهام. وذلك فيما لا يتعلّق بالسائل؛ أو إلى 
الفهم. وذلك كما روى محمّد بن مسلم فى صحيحه عن الثاني أنّه سأل رسول الله عَل 
مكرّراً عن الكلام ولم يفهم الجواب'. 

و(الأعر ابى): ساكن البادية. و(الطارئٌ) بالهمز: من يجىء من البلاد البعيدة. 

وقوله 2د (دَخْلهً) بفتح الدال. أي مرّة من الدخول. 1 

وقوله نقة: (فيخلينى) بتشديد اللام؛ أي فيتركني ولا يمنعني من السؤال (فيها) أي في 
الداخلة, أو بتخفيفها من باب الافعال من الخلوة. 

وقوله 2ة: (أدورٌ معه حيث دارَ) أي أتعلم منه كلّ ما علّمني كما عَلِمّه أو أتعلم منه في 
كل مسألة جميع الجهات المعلومة له. 

وقوله 2ة: (فربّما كان فى بيتى يأتينى رسول الله يَُ) بتقديم الظرف على متعلّقه. أي 
فربّما كان رسول الله َل يأمنن في بيتي. فقوله: «رسول الله يليه اسم «كان» والجملة خبره 
قدّم على الاسم. ولا يلزم الإضمار قبل الذكر؛ لأنّ مرجع ضمير «يأتيني» مقدّم بحسب 





.١‏ لم أعثر عليه. 


يفف الكشف الوافى 





أكثَرُ ذلك في بيتي . وكنتٌ إذا دخلت عليه بعضّ منازله أخلاني وأقام عنّي نساءه. فلا يبقى 
02000 ي» وإذا أتاني للخلوة معي في منزلي لم َهُمْ عنّي فاطمةٌ ولا أحدٌ من بَنِيّ ٠‏ وكنثُ 
إذا سألتّهُ أجابني ٠.‏ وإذا سَكْتْ غته و َيَتْ مسائلي ابتَدَأني, فما نزلَت على رسول اليل آية 

من القرآن إلا أَقْرَأنيها وأملاها عَلَىَّ فكتبها بخطي «وعلجتئ تأويلها وتفسيرّها. وناسخّها 
ومنسوحها. ومحكمّها ومتشابهّها. وخاصّها وعامٌّها. زعم الله أن يُعطِيّتي فهمّها وحفظها. 
فما نسيثُ آي من كتاب الله ولاعلماً أملاه عَلَىّ وكتبّه منذ دعا الله لي بما دعا. وما ترك 


الرتبة. وذلك كاف فى صحّة الاضمار. 

وقوله: كو دللكه فت رقن ) بعتي 6ن الور معد عقيف :وان زا كرا قدا بصن تانق 
فى اوتن يدن انتم «أكتر من #النك م والسش وانع: ْ 

رقت : فاه قريما كان الور سبعة جنيك دارافل عن وقوله: «يأتيني رسول الله صَة) 
استيناف بياني لكون الدور معه فى بيتى. وقوله: «أكثّرَ ذلك» جملة معترضة بين الفعل 
والظرف عات به. و«أكمْرً) قل ماقي من باب الإافعال. ولفظة «ذلك» إشارة إلى إتيان 
الرسول إِيّاه ته '. انتهى. 

وقوله ا4: (أخلانى) على صيغة الماضى من باب الإفعال ونون الوقاية قبل ياء المتكلّم. 
وى تعقى قنك أخلطابى الناء الموحّدة قبل ياء المتكلم. 

وقوله #ة: (وقَيِيثْ مسائلى) أي لم يبق فى ذهني ما أردت السؤال عنه. ولم يخطر غيره 
تاليا بتملي المبةال ١‏ 

وقوله .39: (أة ُرَأنيها) أي حملنى على أن أقرأها عليه. ويحتمل أن يكون معناه: حملني 
على ضبطها وجمعها مع أخواتها؛ لأنّ القراءة في الأصل الجمع. سمي القرآن؛ لأنّه جمع 
القصص. والأمر والنهى. والوعد والوعيد. والآيات والسور بعضها إلى بعض. والإملاء أن 
يقرأ أحد كلاماً ليكتبه آخر. 

وقوله 49: (ولا علماً) أي كلاماً فيه علم وهى الأحاديث. 





.١‏ أنظر: الشافى للقزوينى. 708 (مخطوط). 


كتاب فضل العلم / باب اختلاف الحديث قذف 


شيئاً علَّمَهِ الْهُ من حلال ولا حرام. ولا أمرٍ ولا نهىي, كان أو يكون, ولا كتاب مُنرّل على 
أحد قبلّه من طاعة أو معصية إلا عَلمَنِيه وحَفِظتُه. فلم أنس حرفاً واحداً. ثمّ وَضّعٌ يدّه على 
صدري ودعا الله لي أن َئلَاُ قلبي علماً وفهماً وحكماً ونوراً. فقلت: يا نبىّ الله. بأبي أنت 
وأمّي. منذٌ دعوت الله لي بما دعوت لم أَنْسَ شيئاً. ولم يفني شيء لم أَكتُبْهٌُ. أفتتحَوّفٌ 
عَلَنّ النسيانَ فيما بعد؟ فقال: لا. لست أتخرّفٌ عليك النسيانَ والجهل» . 


وقوله #ة: (ولاكتاب مر على أحد قبله) كالتوراة والإنجيل ونحوهما. 

وقوله .4#: (من طاعة أو معصية) متعلّق بمحذوف مقدّر. أي ولاشيئاً من طاعة أو 
معصية. ويحتمل أن يكون «من» بيانيّة بياناً للكتاب باعتبار ما فيه من القصص فى طاعة 
أقوام ومعصية آخرينء ولو حُمل «كتاب» على أعمّ من جميع التوراة مثلاً وبعضه. أمكن 
جعل «من» سببية. 

ويحتمل أن يكون المراد بالكتاب ما أنزله الله تعالى على الأمم السابقة من البشرى 
والرحمة والعذاب. فإنّه مكتوب. أي واجب باقتضاء الحكمة. وقد يعبّر عن الوجوب 
بالكتابة؛ كما في قوله تعالى: 9كْتِبَ عَلَيِكُمُ الصَّيامُ4 ١‏ لكَنَبَ عَلى نفسيه الرَّحْمَة» '. 

فالمراد تاد كل من الأمم. وحينئذ يكون «من» شينكة وتعلقة بقوله: «مُنزلٍ». 

وقوله 9ة: (ثمَ وَضعّ يده على صدري) أي بعد تعليم الجميع. وفى آخر عمره ع 
والحكم -بضم الحاء المهملة وسكون الكاف .: القضاء بالعدل, أو بمعنى الحكمة. 

وقوله 49: (بأبى أنت وأمّى) أصله: فديتٌ بأبي وأمّى على صيغة المجهول المخاطب 
حذف الفعل؛ وجعل الضمير المتّصل منفصلاً. وآخر. 

وقوله .39: (منذ دعوت اله لى بما دعوت) أي الدعاء الذي سبق فى قوله: «ودعا الله أن 
0 : : 

وقوله 8ة: (لم يَفُتنى شىة لم أكتبه) فضلاً عمًا أكتبه. 





.17 :)( البقرة (5): 1417. ؟. الأنعام‎ ١ 


”» الكشف الوافى 





". عدّةٌ من أصحابنا. عن أحمد بن محمّد. عن عثمان بن عيسى. عن أبى أيّوب 
الخرّاز. عن محمّد بن مسلم. عن أبي عبدالله ية . قال: قلت له: ما بال أقوام 1 عن 
فلان وفلان عن رسول اهيلا يُنّهَمُونَ بالكذب. فيجي: منكم خلاقه؟ قال: «إنّ الحديث 
يُنسَحٌ كما يُنْسَحٌ القران». ١‏ 

“. علي بن إبراهيم. عن أبيه. عن ابن أبي نجران. عن عاصم بن حُميد. عن 
منصور بن حازم, قال: قلت لأبي عبدالله.#: ما بالي أسأَلّكَ عن المسألة فيُّجِيّتى فيها 
بالجواب. ثم يَجِيئّك غيري فتّجيبُه فيها بجواب آخَّرّ؟ فقال: «إنَا نُجيبٌ الناس على 
الزيادة والنقصان» . قال: قلت: فأخيزني عن أصحاب رسول الَهظَيِهُ صَدّقوا على محمّد يِل 


قوله: (قلت: ما بال أقوام) 

أي ما حال أقوام. يقال: ما بالك. أي ما حالك. 

(و [لا] يتهمون) على صيغة المجهول. والضمير فيه لأقوام ولفلان وفلان جميعاً. 
والجملة حاليّة. ولمًا كان السؤال عن غير الكاذبين من الرواة ‏ عمداً كان أو غلطأ أو عن 
غير الكاذبين عمداً فيما لا يجري فيه الاشتباه الناشئ عن العموم والخصوص. أو كون 
الكلام ذا وجهينء أسند 'ىة بطلان قولهم: «وخلافه لهم» إلى نسخ الحديث النبوي. 

قوله: (فتّجِيبُه بحواب آخرّ) 

مغاير له. سواء كانت المغايرة باعتبار المضادة. أو باعتبار بيان الشقوق والاحتمالات في 
أحدهما دون الآخر, أو غير ذلك. 

وقوله اه (إنا نُجِيب الناس على الزيادة والنقصان) أي بحسب الكيفيّة وبحسب الكمّية 
بناء على اختلاف عقولهم فى إدراك المسائل. وتفاوت حاجاتهم في بيان الشقوق 
والاحتمالات وغدمة: وتاين 9 فى حفظ السرَ فى المسائل المخالفة لمذاهب العامة 
وإفشائه. واختلاف مذاهبهم من الحقٌ و الباطل : 0 الحنّ بالحقّ. وأهل الباطل بما 

وقوله: (صدقوا) بتخفيف الدال المهملة. وتعديته ب«على» لتضمين معنى الدعوى. 


كتاب فضل العلم / باب اختلاف الحديث 0" 


أم كَذَبوا؟ قال: «بل صدقوا» . قال: قلت: فما بالّهم اختلفوا؟ فقال: «أما تَعلّمُ أنَّ الرجل كان 
يأتي رسول الهم فيسألّه عن المسألة . يجيب فيها بالجواب. ثم يجيب بعد ذلك ما ينسح 
ذلك الجواب ؛ فَنَسَحْتَ الأحاديث بعضها بعضا». 

عٌ. على بن محمّد ٠‏ عن سهل بن زياد. عن أبن محبوب؛ عن علي بن رئاب. عن 
أبي عُبيدة: عن أبي جعفر 9ه ٠‏ قال : قال لي : «يا زياد,. ما تقول لو أَفتَيْنا رجلا ممّن يَتَوَلَانا 
بش ء من التقيّة؟». قال: قلت له: أنت أعلمٌ. جعلتُ فداك. قال: «إن أَخَذَّ به فهو خيرٌ له 


وأعظم أجرأً». 


5 0 م م .ارت ذ م 


وقوله ي#ة: (ثمَ يجيئه) أي يجىء رسول الله يليْهُ من الله تعالى (بعد ذلك ما ينسخ ذلك 
الجواب) فيأتيه رجل آخر فيسأله عن المسألة فيجيبه فيها بجواب آخر. 

وقوله 9ة: (قد نَسَحَتِ الأحاديثُ) أي الأحاديث النبويّة (بعضّها بعضاً) وهذا الحديث 
يحتمل أن يكون مثل سابقه بأن يكون السؤال عن بعض أصحابه الذي لا يكذب عليه عمداً 
ولاغلطاً. 

ويحتمل أن يكون السؤال عن مطلق الأصحاب. واقتصاره #2 فى الجواب بهذا وعدم 
تفصيله ببيان سائر الأقسام المذكورة في أَرَل الباب للتقيّة. والتقيّة قد تكون مع غير المخالف 
ايضا خوفا من إفشاء السرٌ. 

قوله يية: (بشىء من التقيّة) 

ا ل ا ن العامّة؛ يعنى ما تقول: هل يثاب ويؤجر على العمل بذلك الفتوى. 
ويبرأ ذمته من المكلّف به على زعمك: أم لا؟ 

وقوله 2: (إن أخذ به فهو خير له) أي فى الدنيا (وأعظم أجراً) فى الآخرة من العمل 
بالمكلف به على وجهه عند عدم التقيّة. أو عندها إن قلنا بصحّته حينئذ. 

وقوله نظة: (إن أخذ به أوجرّ) على صيغة المجهول. أي أوجر على فعل ما فيه التقيّة أجر 
العمل بالمأمور به على وجهه. وعلى ارتكاب التقيّة. 

وقوله #: (وإن تركه وله أثِم) أي أثم على ترك التقيّة. أو أثم عليه وعلى الإتيان 


حفن الكشف الوافى 





©. أحمدٌ بن إدريس عن محمّد بن عبدالجبّار. عن الحسن بن علىٌّ. عن تَعْلَبَة 

عون دعن ورانه بن اعون ٠‏ عن أبي جعفر 49 ٠‏ قال : سألته عن مسألة فأجابني لحان 
رجل فسَأَلَهُ عنهاء فأجابه بخلاف ما أجابّني, ثم جاء رجلُ آخر, فأجابه بخلاف ما أجابني 
وأجابَ صاحبي فلمًا خَرَجِ الرجلان قلت : يا ابن رسول الله. رجلان من أهل العراق من 
شيعتك كزها يسالاه فأجبت كل واحر مهما يقير ما كيه ادية؟ نقال 0 
إنّ هذا خيدٌ لناء وأبقى لنا ولكم. ولو اجدّ جِتَمَعَتُم على أمر واحدٍ لصَّدَّقَكُمٍ الناسٌ علد علينا. ولكان 
أقَلَّ لبقائنا وبقائكم». 

قال: ثم قلت لأبي عبدالله.ة : شيعتكم لو حَمَلْتّمُوهم على الأَسِنَّةَ أو على النار لَمَضَؤْاء 
وهم يَخرُجون من عندكم مُحْتلِفِينَ» قال: فأجابّني بمثل جواب أبيه. 

5. محمّد بن يحيى, عن أحمد بن محمّد بن عيسى. عن محمّد بن سنان. عن نصر 
الحَتْعَمىّ . قال: : سمعت أبا عبداله.كة يقول: «من عَرَفَ أنَا لا نقول إلا حَمَأً فليَكتّف بما يَعلَمُ 
منّاء فإن سَمِعٌ منّا خلاف ما يَعلمْ ٠‏ فليَعْلّمْ أن ذلك دفاعٌ ما عنه». 


بخلافه بترك الواجب إن قلنا بعدم صحّة المأتئ به على وجهه عند التقيّة. 

قوله 42: (لصدقكم الناسٌ علينا) 

أي لحكموا بصدقكم عليناء فحكموا بموالاتكم لناء وإن كنتم مختلفين فى الرواية لم 
يحكموا بصدقكم عليناء فلم يحكموا بموالاتكم لنا. 

وقوله /#ة: (ولكان أقلّ لبقاننا وبقائكم) أي لكان حكمهم بصدقكم علينا وموالاتكم لنا 
يوجب عدم بقائنا وبقائكم. 

وقوله: (لو حَمَلئّْموهم) بتخفيف الميم. يقال: حمله على كذاء إذا أمره به. 

و(الأسنّة) جمع سنان. 

قوله 19: (فَليَكْتَفِ بما يَعْلَمُ منَا) إلخ 

أي فليكتف بما يعلم صدوره عنًا قولاً كان أو فعلاً -ولا يفنّش عن مستنده ومأخذه. أو 
لا يفئّش عن أنّه هل صدر ذلك عن تقيّة. أم لا؟ (فإن سَمِعَ ما خلاف ما يعلم) صدوره عن 
(فليَمْلَمْ أنّ ذلك) أي قولنا بخلاف ما يعلم صدوره عنًا (دفاعٌ منّا عنه) أي مدافعة للضرر عنه 


واقعة منا. 


كتاب فضل العلم / باب اختلاف الحديث يفف 


. علي بن إبراهيم. عن أبيه. عن عثمان بن عيسى , والحسن بن محبوب جميعاً. 
عن سّماعَةً. عن أبى عبدالله 4# . قال: سألنّه عن رَجل اخْتَلَفَ عليه رجلان من أهل دينه فى 
أمر كلاهما تووية أعدقا يِأَمّ بأخذه. والآحَّدُ ينهاه عنه. كيف يَصنّع ؟ فقال : «يُرْجه حبّى 
يلقى من يُخبرُه. فهو في سَعَةِ حتّى يلقاه». 


والمقصود أنّ ذلك القول المخالف لما علمه منًا نما هو للتقيّة ودفع الضرر عن السامع. 
هذا إذا كان الصادر عنه أوَلاً مطابقاً للحكم الواقعي والمسموع عنه ثانياً للتقيّة. ولو حمل 
على عكس ذلك. كان لفظ «ذلك» إشارة إلى قوله: «ما يعلم منّاه. 

ويحكما تعميم كل واحد من الأوّل والثانى بحيث يتناول الحكم الواقعى والتقيّة على 
سبيل الاحتمال بأن لا يكون شىء منهما متعيّناً لشىء من الحكم الواقعى والتقيّة. وحيتئذٍ 
لفظة «ذلك» إشارة إلى الخلاف المشهوء من الكلام. 58 فليعلم أن تلك المخالفة الواقعة منا 
للتقيّة. ولدفع الضرر عنه؛ فتدبّر. 

قوله: (كيف يصنع؟) 

أي كيف يصنع فى هذه الصورة؟ وبم يعمل؟ وهذا إذا كان السؤال عن حال المقلّد. أو 
بم يقول ويفتي؟ وهذا إذا كان السؤال عن حال المجتهد. 

وقوله نظة: (يرجنه) - بالهمز أو بالياء؛ قال الجوهري: «أرجأت الأمر: أخرته يهمز ولا 
يهمز»' انتهى ‏ يؤْخر العمل والأخذ بأحدهما بناء على الأوّل «حتى يلقى من يُخبره» من 
أهل القول والفتياء فيعمل حينئذٍ بفتياه «فهو في سعة» في العمل حتّى يلقى من يعمل بقوله 
من أهل القول والاجتهاد. 

أو يؤخَر في الترجيح والفتيا بناء على الثانى (حتّى يلقى من يخبره) من أهل الرواية. 
فيخبره برواية أخرى يترججح بها إحدى الروايتين على الأخرى. فيقول ويفتي بالراجح. 
وهذا في صورة عدم ترجيح إحداهما على الأخرى بوجه آخر من سائر وجوه الترجيح 
«فهو في سعة؛ في الترجيح والفتيا حتّى يلقى من يروي ما يترججح به إحداهما على 





١.الصحاح.‏ ج .١‏ ص 65 (رجأ)؛ وج 4 ص 1107 (رجا). وفى هذا الموضع: «أَرْجَيْتٌ». 


"١‏ الكشف الوافي 


© وفى رواية أخرى: «بأيّهما أَخَدْتَ من باب التسليم وَسَعَكَ». 

4 على بن إيراهيم عن ابيه. عن عثمان بن عيسى. عن الحسين بن 
المختار . عن بعض أصحابنا ٠‏ عن أبي عبدالله ظة , قال : «أرأَيِتَكَ لوحدّننه بحديب 
العام . ثم جئتّني من قابلٍ . فحدَّنْتّكَ بخلافه ' بأيّهما كنت تأَخُرٌ؟» قال: : قلت : كنت آخْدْ 
بالأخير. فقال لى : «رَحمّك اللّه» . 

8 وعنه. عن أبيه. عن إسماعيل بن مَرّار. عن يونسّ, عن داو بن قَرقَدٍ. عن 
المعلّى بن حُنيس. قال: قلت لأبى عبدالله 9 : إذا جاء حديثٌ عن أولكم. وحديثٌ عن 
آخركم , بأيّهما نأَخُذ؟ فقال: «خُذوا به حتّى يَبلُفَكم عن الحىّ, فإن بَلَمَكم عن الحىّ, فَحُذَُوا 


الأخرى فيفتي بالراجح. وهذا دليل التوقف في صورة تعارض الدليلين. 

وعلى التقديرين يحتمل أن يكون المراد بمن يخبره الحجَة 8. وذلك في زمان ظهور 
الحجة. 

وقوله: (وفى رواية أخرى) أي فى مثل هذا المقام (بأيهما) أي بأيّ الروايتين (أخذتَ من 
باب التسليم) أي من باب الانقياد والإطاعة للمرويّ عنه من الحجج نلو والرضاء بما ورد 
عنهم من الاختلاف. لا من حيث تعيين أحدهما بخصوصه للعمل بالهوى. أو لا من حيث 
ترجيحه بخصوصه بالرأي والقياس والأوهام الفاسدة (وَسَعَك) وجاز لك. وهذا دليل 
التخيير. 

قوله 4ة: (أرأيتك) 

بهمز الاستفهام وفتح التاء المثنّاة فوق للخطاب. والمعنى: أخبرني عنك. 

وقوله : (العام) المنصوب على الظرفيّة, أي فى هذا العام. 

وقوله نئة: (من قابل) أي من عام قابل. 

وقوله: (فقال لى: رَحِمَك اللَه) لأنّ الأخير حكم له فى ذلك الوقت. فيجب العمل به فيه. 
سواء كان موافقاً للحكم الواقعىء أو للتقيّة؛ لأنّهِ لا يفتي في كل وقت إلا بما هو الحقٌّ الذي 
بحن النمل ددن ذلك الوقع 

قوله 8ة: (خذوا به) 

أي بالحديث عن آخرنا؛ فإنَ حكمه حقٌّ ورافع لحكم الأوّل؛ لحكمة ومصلحة رآه إلى 
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بقوله». قال : ثم قال أبو عبدالل.9ة : «إنا ‏ والله لا تُدخلّكم إلا فيما يَسَعْكُم». 

© وفى حديث آخر: «خُذوا بالأحدّث». 

.٠‏ محمّد بن يحيى. عن محمّد بن الحسين, عن محمّد بن عيسى. عن صَفوانَ بن 
يحيى. عن داودَ بن الخُصين, عن عمرّ بن حنظلة. قال: سألت أبا عبدالله ة عن رجِلَيْنِ 
من أصحابنا بينهما مُنازَّعَهٌ في دَيْنٍ أو ميراث. فتحا كما إلى السلطان 22200 


أن يظهر عنهم لك ما يرفع الثاني أيضاً بحدوث سبب رفعه. وأشار إليه 94 بقوله: «حنّى 
ييلفكم؛ إلخ. 

وقوله اك رك امك لواح لكوي ويس لكر لي اسار يوار 
العمل به عقاب فى الآخرة, ولا ضرر فى الدنيا. 

قوله: (بينهما منازعة فى دَيْن أو ميراث) إلخ 

عله أذ المتازعة قن الفيق, أو.متقمتها مع طلم المتاعى: بالهاحقالنو ا وال يكون عذذاك. 
زالكا نا فى الددن لمعاو رف وحقيّته له. أو لا يكون كذلك. والثالث هو أن يكون 
انار عة فى امؤأة كن سنك سسله] لند طن كان ارقا سرت كان مفاك زاك الح ار 
لاون التيية انخا تيك اكد الوه بحاي لطا كه وأا كارن اللا ا رس ل 11 
جهل أحدهما بالمسألة التى اختلف فيهاء كالنزاع فى ثبوت الإرث بحصول ظنّ الحاكم به 
بإقانة الكنهوةامم غلم علو العدعن بوراكة: 1 

ففى هذه المبور كلها لا جور الشخاكنة إن السلطان الجائر وإلى قضاته والأخمذ 
بحكمهم؛ فإنّ الأخذ بحكمهم يعنى إزالة يد المدّعى عليه عن المدّعى به. واستقرارٌ اليد 
عليه بحكمهم حرام غير جائز. لكنّ المأخوذ في القسم الأوّل حلال؛ يعني التصرّف فيه 
نيموي القم الثاتى الها خوة | بقن عر لل" وو كمف فعية اند للد فى ليك 
فتصرّفه تصرّف في مال الغير عدوان. وبقي بعدٌ حنٌ المدّعي في ذقته. 

لكن يمكن التخلص عن حرمة الأخذ والمأخوذ في الصورتين بالتقاض بجبر الجائر 
وقّضاته بأن يجعل حكمهم سبباً لتقاصسٌ حقّه فيأخذ حقّه بواسطتهم تقاضًاً لامن حيث 
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وإلى القضاة. أيجلّذلك؟ قال: «من تَحَاكُمٌ إليهم ني حقّ أو باطل فإِنّما نَّحاكّم إلى 
الطاغوت, وما يَحْكُمُ له فإنّما باح شك وإن كان حقَاً ثابتاً له ؛ ؛ لأنه أَخَدَّه بحكم الطاغوت. 
وقد أَمَرَ اله أن يَكْفْروا ا ا ا ا ل 


حكمهم. وفى القسم الثالث أيضاً المأخوذ حرام وإن كان في الواقع حقّه. ولا يمكن حينئذٍ 
التخلّص عن حرمة الأخذ والمأخوذ بوجه؛ لعدم جريان التقاص فى هذه الصورة؛ لأنّه لا 
يعلم أنه حقّ شرعى له. 
إذا عرفت هذا فيحتمل أن يكون المراد بالمنازعة فى قوله: «بينهما منازعة فى دين أو 
تيزف ماوع نانفا حدقا جارك الأفجاء اماق يعدن أن كرون المرادرها حستوض 
القسمين الأخيرين. وعلى التقديرين فذكر الدين والميراث على سبيل التمثيل. 
وذكر الواو فى قوله: (وإلى القضاة) لأنٌ سلاطين الجور يحيلون المتحاكمين إليهم إلى 
قضاتهم في الأكثر. ويحتمل أن يكون الواو بمعنى «أو». 
وقوله 82 فى الجواب: (من تحاكم إليهم فى حقٌّ أو باطل) يحتمل العموم والشمول 
للأقسام الثلاثة. وحيتئذٍ فمعنى قوله: (وما يحكم له فإنّما يأخُذ سْحْتاً) أن ما يحكم الطاغوت 
للمتحاكم فإن أخذه إِنّما يأخذ أخذا سّحتاً. أي حراماً؛ لما عرفت من أنْ المدّعى به إذا كان 
عيناً معلوم الحمّيّة للمدّعى إِنّما يكون أخذه بحكم الجائر حراماًء ولا يكون المأخوذ حراماً. 
ويحتمل تخصيصه بالقسمين الأخيرين, وحيئئذٍ معناه إنّما يأخذ مالأ سحتاً حراماً لا يجوز 
التصرف فيه «وإن كان حقَّاً» له فى نفس الأمر «ثابتاً له» أي معلوماً له حقيّته وكان خصمه 
منكراً هذا. 1 
قال الشهيد الثانى فى شرح الشرائع: 
قد ظهر من تلك الرواية الحكم بتخطئة التحاكم إلى أهل الجور. ويستثنى منه مالو 
توقّف حصول حقّه عليه فيجوز الاستعانة على تحصيل الح بغير القاضي. 
والنهى فى الأخبار محمول على الترافع إليهم اختياراً مع إمكان تحصيل الغرض 
ا و 0 
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كان بينه وبين أخ له مماراة فى حقٌ. فدعاه إلى رجل من إخوانه ليحكم بينه وبينه. 
فأبى إلا أن يرافعه إلى هؤلاء كان بمنزلة الذين قال الله عرّ وجل: أَلَمْ تَرَإِلَى الِّينَ 
يَرْعْمُوَنَ أَنّْهُمْ آمنوابما أنْزلَ إليْكوَهَا انول مِنْ فنك مِيدُوْنَ أن يَحْحَاكَمُوا إلى 
الطَّاعُوتٍ وَقَدْ أَمِرُوا أَنْ يَكْقُرُوا به» 'الآية ' انتهى. 
ولا يذهب عليك أنْ هذا الحديث لا يدل على الاستثناء المذكور وجواز الأخذ بحكم 
هؤلاء في صورة عدم التمكّن من الرجوع إلى أهل الحقٌّ؛ لأنّ السكوت عن حال الرافع إلى 
هؤلاء في هذه الصورة لا يدل [على] جواز الرفع إليهم؛ على أن جواز الرفع إليهم لا يستلزم 
عون لحتني ييا لجواز أن يكون الرفع لأجل تقاصٌ حقّه بالاستعانة بحكمهم. لا 
لجواز الأخذ بحكمهم فى هذه الصورة, فلا وجه لتخصيص الحكم مع عموم الدليل وعدم 
تقييد حرمة التحاكم إليهم بصورة الاختيار. اللّهمّ إلا أن يحمل قوله على جواز تقاض حمّه 
المعلوم له باستعانتهم. لا أخذه لأجل حكمهم. كما يشعر به قوله: (فيجوز الاستعانة على 
تحصيل الحقّ بغير القاضى) فتدبّر. 
و«الطاغوت» على وزن لاهوت بمنزلة الرَعْبُوتٍ والرَهبُوت إلا أنه مقلوب؛ لأنّه من طَما 
تطفئ ويَطمُو طفيانء أي جاوز الحذ. وكذا طٍَِ يَطذفئ كلم فهو طَْْت من الطَمووت 
كفَعَلُوت. ولاهوت غير مقلوب؛ لأنّه مِن لاه يليه ليها إذا تسبّر وعلا وارتفع. والطاغوت قد 
يكون واحداً و[قد يكون] جمعاً. والجمع [الطواغيت وهو] كل رأس في الضلال. وَمَرَدٌ 
أهلٍ الكتاب. سمّى بذلك لفرط طغيانهم. أو لتشبيههم بالشيطان. 
ويحتمل أن يكون المراد به هاهنا الشيطان؛ لأنّ التحاكم إلى الجائر هو التحاكم إلى 
الشيطان من حيث إنَّه الحامل عليه. 
ويحتمل أن يكون المراد به ما عُبد من دون الله كالأصنام؛ لأنّ التحاكم إلى الجائر 





1 2 النساء‎ ١ 


". مسالك الأفهام إلى تنقيح شرائع الإسلام. ج .١‏ ص نمك دن 
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به. قال الله تعالى : « يُرِيدُونَ أن يَتَحَاكَمُوَا إلى ألطَفُوتٍ وَقَدْ أَمِرُوَا أن يَكفُرُوا بوى 4». 

قلت: فكيف يصنعان؟ قال: «ينظران إلى من كانَ منكم ممّن قد روى حديئّناء ونَظرَ 
في حلالنا وحرامنا وعَرّفَ أحكامناء 0000 
تحاكم إلى هوى نفسه؛ لأنّه الباعث إلى ذلك. والمتحاكم إلى هوى نفسه كان متّخذأً هواه إلهاً 
ومعبوداً. فكان المتحاكم إلى الجائر متحاكماً إلى الطاغوت. 

وقوله '#: (وقد أمر الله أن يكفروا به) على صيغة المجهول. والظرف قائم مقام الفاعل. 
أي أن لا يصدّق بشىء من أحكامه فى الدين. والآية في سورة النساء. 

وقوله 49: (ينظران) من المجرّد. أي يتأمّلان فى اختيار من انٌصف بهذه الصفات. أو 
يرتقبان حضوره. تقول: نظرثّه وانتظرتّه. إذا ارتقبتَ حضوره. 

ويحتمل أن يكون من باب الإفعال أو التفعيل؛ أي يجعلانه ناظراً فى حقّهماء ويؤيّد هذا 
قوله بعد «الناظرين في حقهما». 

وقوله 39: (من كان منكم ممّن قد روى حديئنا) إلخء اعتبر كونه من الشيعة الإماميّة عالماً 
بروايات أهل البيت. ناظراً متفكّرا في حلالهم وحرامهم, عارفاً بأحكامهم التي تستنبط ' من 
أدلنها كالكتاب والأحاديث وسائر الأدلة الشرعيّة التي ثبت حجّيتها بأحاديثهم لة. 
والموصوف بهذه الصفات هو المعبّر عنه بالفقيه عند السلف. وبالمجتهد فى هذه الأعصار 
عند الإماميّة» وإن كان المجتهد فى العصر الأوّل بينهم مستعملاً فى العامل بالقياس والرأي 
والاستحسانات العقليّة ونحوها؛ ولذلك منعوا عن الاجتهاد. فالمجتهد عبارة عن العارف 
بالأحكام الشرعيّة الفرعيّة بالنظر فى الحلال والحرام من الأدلّة التفصيليّة من الكتاب 
والروايات وسائر الأدلّة التى ثبت حجّيّتها بأحاديث الحجج 4غ بعد جمع الأدلة وترجيحها. 

وقن اقول زوغرق تكانتا ولالة "على تلوط إل عرية معرقة ميم الأحكام أوالقدر 
المعدٌ به بحسب الوسع ‏ سواء كانت معرفة بالفعل؛ أو بالقوّة القريبة منها ‏ بحيث يصح 
إطلاق المعرفة على تلك المرتبة. وتلك المعرفة تحصل بعد الفطنة القويمة والعلم 





.١‏ فى النسخة: «يستنبط». 
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بأساليب الكلام بممارسة ملاحظة الأحاديث. ونهج بيانهم للأحكام. وملازمة العلماء ذوي 
البصائر والاستمداد منهم. 

وقد سعى السلف فى جمع' ما يستمدٌ به فى معرفة أساليب الكلام ومعانيها وترجيح 
الأخبار وجمعها شكراك سابهم. ولكن لايغنى ذلك الخلف من تلك الممارسة والملازمة؛ لأنّ 
المجتهد يجب أن لا يعتمد إلا على تحدّسه بالمراد. وظنّه الحاصل من النظر فى الأدلّة. وإذا 
حصل له تلك المعرفة اطلع من جانب الله تعالى بإلهام وإعلام على جواز عمله بما يفهمه 
من الروايات؛ وذلك فضل الله يؤتيه من يشاء. 

وقوله 32: (فَليَرْضَوًا به حَكَماً) إلخ. ضمير الجمع راجع إلى المتحاكمين وأمثالهما من 
الشيعة. والحكم: القاضي. وهذا دليل على نفوذ قضاء الفقيه العدل الإمامى الجامع لسائر 
شرائط الفتوى عدا نصب الإمام يِه إيَاه بخصوصه وإن لم يتراض الخصمان بحكمه فى 
زمان الغيبة. وفي زمان الحضور أيضاً مع عدم تمكّنه :4 من نصب القضاة المعيّنة في البلاد. 

ويدلٌ على ذلك أيضاً قول أبي عبد الله 42 لأبى خديجة: «إيّاكم أن يحاكم بعضكم بعضاً 
إلى أهل الجور. ولكن انظروا إلى رجل منكم يعلم شيئاً من قضائنا فاجعلوه بينكم. فإنّي قد 
جعلته قاضياً فتحاكموا إليه»". 

وفي طريق الخبرين ضعف؛ لأنّ فى الطريق الأوّل داوود بن الحصين وهو ضعيف. 
ومحمّد بن عيسى وفيه قول. والأصحّ ضعفه. وعمر بن حنظلة ممّن لم ينص الأصحاب فيه 
بجرح ولا تعديل وقد وثّقه الشهيد الثاني '؛ لقول الصادق 3 فيه فى حديث الوقت: «إذاً لا 





.١‏ في النسخة: «جميع». 
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فإنّي قد جعلته عليكم حاكماً. 0 
يكذب علينا»' لكنّ الحديث المذكور ضعيف الطريق '. | 

وفى الطريق الثاني المعلّى بن محمّد وهو ضعيف. والحسين بن محمّد وهو مشترك بين 
الثقة والضعيف. لكنّهما مشتهران بين الأصحاب اتّفقوا على العمل بمضمونهما. والرواية 
الأولى تسمّى مقبولة عمر بن حنظلة, ومعناه أن أصحابنا تلقّتها بالقبول. وعليها المدار فى 
العمل. فكان اللقمطان ‏ تمده فته وروا نة أى اسير العقا ةا ايها عقر اعد 
دلالة على المطلوب. 

فقوله 2ة: (فإنّى قد جعلتّه عليكم حاكماً) وكذا قوله: (فإني قد جعلتّه قاضياً) أي قد 
صيّرته حاكماً وقاضياً عليكم كما هو الظاهر من العبارة. فحينئذٍ يكون كل مجتهد مستجمع 
للشرائط منصوباً للحكم والقضاء من جانب الإمام يله بنصب عامً. والنصب الخاصٌ لمعيّن 
نما يكون في زمان حضور الحجّة مع تمكّنه من النصب. فيكون ذلك الحكم باقياً إلى 
ظهور القائم #ة؛ لأنّه إمَا أن يحمل الحديثان على نصبه لي الفقيه في عصره وفي الأعصار 
بعده كما هو الظاهر من كلامه أو على نصبه فى عصره. وعلى الأوّل قد يكون الفقيه منصوباً 
لم ينعزل بعزله. ولا بعزل من يقوم مقامه؛ لعدم دليل على ذلك. والأصل بقاء ما كان حتى 
يظهر خلافه. وكذلك على الثانى أيضاً؛ لأنّه لا ينقضى أيَام نصبه باننضاء أيامه ا وتجدّد 
يام إمام آخر ما لم ينعزل؛ لاتّحاد طريقتهم واستحسان اللاحق ما حسّنه السابق منهم؛ وكون 
المتأخَر خليفة المتقدّم. فما لم يظهر منه خلاف ما جاء من المتقدم حُكم ببقائه. 

ويحتمل أن يكون معنى العبارتين: إِنّى قد حكمت بحكومته وقضائه. وسمَّيته بالحاكم 
والقاضى. يقال: جعل فلان زيداً أعلمٌ الناسء إذا وصفه بذلك وحكم به. ومنه قوله تعالى: 





.١‏ الكافي. ج ؟. ص 0 ح ١‏ وص 4 ح ١؟‏ الاستبصار. ج اص ١5ح‏ "الوص 517. ح 6060 نهديب 
الأحكام. ج ١‏ ص ٠١‏ ح 07 وص ١ح‏ 48؛ وسائل الشيعة. ج 4. ص 17 باب 0. ح “وص 101 باب .٠١‏ 
اح اوج /ال. ص 0ل ح / ". لمكان يزيد بن خليفة. 

". فى النسخة: «المتقدم... لا يخلو؛. 


كتاب فضل العلم / باب اختلاف الحديث 26> 


فإذا حَكَمْ بحُكمنا فلم يَقَبَلْهُ منه فإنّما استخّفٌ بحكم الله وعلينا رد 0000 


« وَجَعَنُوا المَلائِكَة الّذِينَ هُمْ عِبادٌ الرَّحْمْنِ إناثاً» ' أي وصفوهم بذلك وحكموا بكونهم 
إناثاً. ظ 

: والأوّل أولى؛ لأنّ على الثانى يكون المجتهد منّصفاً بالحكومة. ويكون قوله 9# مبيناً 
لاتصافه لا بنصب الامام إيَاه. والظاهر من الحديث أنه منصوب بنصب الامام؛ فتدبّر. 

ثم الظاهر من الحاكم القاضي ‏ وهو الذي يحكم حكماً شرعياً فى الوقائع الخاصّة: 
ويُنفذ الحكم كالحَكّم -لا المفتي. وهو الذي يفتي الحكم الشرعي عموماً. يشعر بذلك قولٌ 
الجوهري: «الحُكْمْ: مصدر قولك: حَكمْ بينهم يَحْكُم أي قضى»'. وقول صاحب القاموس 
«الحاكم: مُنَقُذُ الحكم كالحَكّم محركة» ” انتهى. 

وقيل: الحاكم يستعمل فى الأعم من المُفتى والقاضى بخلاف الحَكّم؛ فإِن أكثر 
استعماله فى القاضي. فقوله: «قد جعلته عليكم حاكماً؛ إشارة إلى أن هذا مفت أيضاً. انتهى. 

وقوله :9ة: اانإذا حكم يكين أي إذا قصب بالحكم الرض الذي وصل :نذا ليه قم 
بَقبَله منه) أي لم يقبل يقبل المحكوم عليه الحكم منه (فإِنّما استخَفٌ بحكم الله) حيث لم يطم 
حكم الفقيه الجامع لشرائط الحكم وقد أوجب الله تعالى إطاعته بالوحي على الرسول الذي 
يكشف عنه أحاديث الحجج باة. أو بإيجاب طاعتهم ا حيث قال فى محكم كتابه: 
لأَطِيعُوا الله وَأَطِيعُوا الرّسُولَ وَأَولِي الأَمْرٍ مِنْكُم * وهم ينصبون نصباً عام ويحكمون 
بوجوب إطاعته. فإطاعته إطاعتهم وإطاعتهم حكم الله تعالى. فإطاعته حكم الله تعالى. 





وقوله طة : (وعلينا رد لأنّه رد قضاء من نصبوه أو وصفوه بالحكومة. وحكموا 
بحكومته وقضائه. 
.١‏ الزخرف (45): 19, ؟. الصحاح. ج ؛. ص ١40١‏ (حكم). 
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امنا ْ الكشف الوافى 


والراد علينا الرادٌ على الله. وهو على حدّ الشرك بالله». 
قلت : فإن كان كل رجل اختار رجلاً من أصحابنا.ء فرَضِيا أن يكونا الناظِرَيْنِ في حقّهما. 
واختلفا فيما حكما. وكلاهما اختّلفا فى حديثكم؟ 


وقوله #ة: (والرادٌ علينا الرادٌ على الله) لأنّهم لم يقولوا إلا بما جاء من عند الله تعالى 
(وهو) أي المستخف بحكم الله الرادّ على الله (على حدٌ الشرك بالله) أي على مرتبة من 
الضلالة, لا مرتبة فيها أشدٌ منها وفوقها فى الآخرة إلا مرتبة الشرك بالله تعالى؛ لأنّه باستخفافه 
بحكم الله وبردّه على الله الناشئ من رده على الأثمّة :© يخرج عن الإيمان. وبخروجه عن 
الإيمان يكفر ويخلد فى النار كما يخلد المشرك فيها إلا أن عذاب المشرك أشدٌ من عذاب 
جميع من عداه؛ فلم يبق له إلا إطلاق اسم المسلم عليه فى الدنياء وإجراء أحكام المسلمين 
عليه فيها من حَمّن الدم والمال ونحوهما على رأي جمع من أصحابناء وإلا فهو فى الواقع 
كافر ومخلّد فى النار؛ لانكاره أصلاً من أصول الدين. 

يعمل أن ركوة انحراة وعد الشر لك باللدطد التبرع ونااقن كتانق اخرام ادر 
الذي لا يجري على صاحبه أحكام المسلمين فى الدنيا. وذكر خصوص الشرك لاتباع 
القرآن كما قال الله تعالى: «إِنّ الله لأ يَغْفِرٌ أنْ يُشْرَكَ بِو» ' الآية. والمقصود أنّه لا تكون مرتبة 
فوق هذه الضلالة فى الدنيا والآخرة إلا مرتبة الكفر المذكور لإجراء أحكام المسلمين على 
مناحها فى الذتيا بحلاف ملحب الكتر: الور 

وهذان التفسيران على ما هو المشهور بين الفقهاء. وأمّا على رأي السيّد إه ' من الحكم 
بإجراء أحكام الكفّار على أهل الخلاف فى الدنيا فتفسيره أنّه لا تكون مرتبة فوق هذه 
الضلالة في الدنيا والآخرة إلا مرتبة الشرك بالله؛ لأن المشرك أشد عذاباً من جميع من عداه. 

وقوله: (فإنَ كل واحد) وفي بعض النسخ: «كل رجل». 

وقوله: (واختلفا فيما حكما. وكلاهما) وقع الاختلاف (بينهما فى حديئكم؟) يعني 
اختلافهما فى الحكم استند إلى اختلافهما في الحديث. 


. 7147-7147 النساء (4): 44 و117. ”. تقدّم تخريجه فى ص‎ .١ 


كتاب فضل العلم / باب اختلاف الحديث نينا 
قال: الحكمٌ ما حَكَمْ به أعدلُهما وأفقهُهما وأصدقهما في الحديث وأورعٌّهما. 


وقوله لة: (الحكم ما حَكَمَ به أعدلهما وأفقهُهما وأصدقهما فى الحديث وأورعهما) 
ظاهر العبارة الحكم [ب]ترجيح من انّصف بالصفات الأربع جميعاً. وحينئذٍ يكون الحكمُ 
لحان على :نقد يوا الاق ريحف در لذو فى اوكرت اعلال من اعسات معان 
له فى الثلاثة الباقية ‏ مسكوتاً عنه. ولا يبعد أن يكون الواو بمعنى «أو» وحيتئذ يكون المراد 
الكو رمي ادن لينم زر علد موا عار هذا كن سكم لكر دري لعجا اليا 
كان أحدهما متّصفاً ببعض منها. والآخر متّصفاً ببعض آخر مسكوتاً عنه. اللّهمَ إلا أن يستدلٌ 
على ذلك بالترتيب الذكري؛ ولا يخفى ضعفه. 

والعدالة: ملكة نفسانيّة تنبعث عن ملازمة التقوى والمروّة. 

والتقوى هو الاجتنابُ عن الكبائر. وعدم الإصرار على الصغائر. 

والمروّة: عدم ارتكاب ما يدل على خسّة النفس ودناءة الهمّة. سواء كانت' صغيرة 
كسرقة لقمة وتطفيف فى الوزن ببخسه ؟. أو مكروهاً. أو مباحاً كالاجتماع مع الأراذل 
والجرف الدنيّة كالحياكة والدباغة والحجامة, وكالأكل فى السوق ممّن لا يليق به ذلك من 
غير قيرورة تشملله على ولك لأن فركها لذ سنس كدي غانا. 

وقد مر معنى الفقه والاجتهاد. 

والأصدق في الحديث من يكون أرعى للفظ المعصوم. وأقلّ عدولاً عنه إلى لفظ آخر 
وإن كان موافقاً له في المعنى, أو من يكون حديثه أصمّ من حديث الآخر بأن ينقله من 
أعدل. أو بأن تكون أكثر رواياته من العدول والثقات, أو من لا يعتمد فى الحكم إلا على 
الأحاةوث السيعدية دون الموثق والحسن فضلاً عن الضعيف. والأخير ابا 

والأورع هو الأتقى والأبعد عن المعاصي باجتناب الشبهات والمكروهات. 





.١‏ فى النسخة: «دناء... كان». 
”. البَحْسُ: الناقص. يقال: «شَرَوْهُ بِتَمَن بَخْس4. وقد بَخَمَهُ حنّه يَنْحْسُهُ بَحْساً إذا نَقَصَهُ. أنظر :الصحاح. ج 7. ص 
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ولا يلتفت إلى ما يحكم به الآخر». 

قال: قلت: فإنّهما عَدْلانِ مَرضيّان عند أصحابنا لا يُفَضَّل واحدٌ منهما على الآخَّرِ؟ 
قال: فقال: «ينْظَرٌ إلى ما كان من روايتهم عن في ذلك الذي حكما به المجمع عليه 
من أصحابك فيوْخَدُ به من حكمنا. ويِترَكُ الشاذً الذي ليس بمشهور عند أصحابك. 
فإ النعتته عليه لاارريت فيه :وما الأمورثلانة ا" رشده فَيسْبع, اروامه نظ عله 


وقوله: (لا يفضل) على صيغة المجهول من باب التفعيل؛ أو المعلوم من المجرّد (واحدٌ 
منهما على صاحبه) وفى بعض النسخ: «على الآخر» أي لا يفضل في شىء من الصفات 
الأربع فبحكم أيَهما يؤخذ؟ فأجاب 9ه وبيّن له وجهاً' آخر للترجيح بقوله: (يُنْظَرٌ إلى ما 
كان من روايتهم عا فى ذلك الذى حكما به المجمع عليه من أصحابك) يعنى ينظر إلى 
حديث كان ذلك العلانك المي عليه أي اوور ا ل ان مل وراد 
الأصحاب عنًا فى ذلك الأمر المتنازع فيه الذي حكم الحاكمان فيه (فَيُوْخَذّ) بالمشهور (من 
حكمنا) بين الشيعة (ويُترك الشاذً الذى ليس بمشهور عند أصحابك) أي الشيعة الإماميّة. 
فهكان» ناقصة. واسمه ضمير مستتر فيه راجع إلى «ما» وخبره «المجمع عليه» والباء في 
قوله: «حكما به» بمعنى «فى» والمراد بالمجمع عليه هاهنا المشهور روايته بين الأصحاب 
والأكثر رواةً لاما يكون العمل به أشهر والعامل به أكثر؛ لقوله 4#: «ماكان من روايتهم عنًاا 
ولقول السائل فيما بعد «فإن كان الخبران عنكما مشهورين قد رواهما الثقات عنكما» ولا ما 
أجمع عليه بالإجماع المصطلح بقرينة قوله ل#ه: «ويترك الشاذً الذي ليس بمشهور عند 
اصحابك)». 

وقوله 39: (فإِنَ المجمع عليه) أي المشهور (لا ريب فيه) أي لا ريب في جواز العمل به؛ 
لأنّه أبعد عن الغلط. ويفيد غلبة الظنّ بصحّة الرواية وهى مناط الترجيح. فيجب استناد 
الحكم بالرواية الصحيحة, وكلّما كانت أصحّ كانت أرجح. 

وقوله .99: (إنّما الأمور) أي العقائد والأحكام الشرعيّة (ثلاثة) أقسام (أمرٌ بَيّنْ رشده) 


.١‏ فى النسخة: اوجه». 


كتاب فضل العلم / باب اختلاف الحديث كن 


ئِجْتَنَتُ. وأمه مشكل يُرَدُ علمُه إلى الله وإلى رسوله. قال رسول الْهيِقِ: حلال بَعّنُ 
وحرامٌ بَيِّنُ وشبهاتٌ بين ذلك. فمن تَرّكَ الشبهاتٍ نجا من المحرّمات. ومن أَحَدَ بالشبهاتٍ 
ارتَكَبَ المحرّمات. وهَلّكَ من حيث لا يَعلَمُ». 

قلت: فإن كان الخَبَرانِ عنكما مشهورَيْنِ قد رواهما الثقاث عنكم؟ 20000 


أي رشد من اتّبعه. وهو الظاهر حقَّيّته؛ لغلبة الظنّ. أو العلم بصحّة الرواية المتضمَنة له. أو 
بدلالة الكتاب. أو غير ذلك من الأدلّة المعتبرة في الشرع عليه (فببَعُ وأمر بين عَيّه) أي غن 
دن تنهرؤهو اللدزغر تكله لغلية افق زز الذك بيكة الرورية الستفحة لبطالاية إن يلاله 
الكتاب. أو غير ذلك من الأدلة الشرعيّة الثابتة حجَّيّتها من الحجج نغ على بطلانه 
(فيجتنب. وأمرٌ مشكل) وهو مالا يغلب الظنّ بحقّيّته. أو بطلانه فضلاً عن العلم من أدلته؛ 
لعدم وضوح دلالة الكتاب عليه. وعدم وجدان الحديث الصحيح الدالّ عليه. وعدم دلالة 
سائر الأدلة عليه فهذا لا يحكم فيه ولا يفتى به بالرأي والقياس والاستحسانات العقليّة 
وأمثالها كما فعله العامّة, بل يجب أن يتوقّف فيه و(يُردٌ علمُه إلى الله) تعالى وإلى رسول الله 
يلي بأن يقال: الله ورسوله يعلم. 

وقوله 9: (قال رسول الله يلُ: حلال بيّن) إلخ. استشهاد لما ذكره. 

وقوله يَلل: (فمن نَرَكَ الشبهات) إلخ, أعمّ مأخذاً ممّا ذكره لكة بقوله: «يردٌ علمه إلى الله 
وإلى رسول الله يَليُ»؛ لاختصاص الأول بالحكم والفتياء واشتمال ذلك لهما وللعمل أيضاً 
«فمن ترك الشبهات» أي فتياً وحكماً وعملاً (نجا من المحرّمات) فإنّ الفتيا بالمشتبه حرام. 
وكذا الحكم به. وكذا العمل به. على أنّه مطلوب الشارع. وفى هذا القول دلالة على فضل 
ترك ما فيه شبهة الحرمة «ومن أخذ بالشبهات» أي فتياً أو حكماً أو عملاً (ارتكب 
المحرّمات. وهلك) أي ضل (من حيث لا يعلم) لأنّه حينئذٍ متعبّد لهواه والشيطان. وهو على 
حد الشرك بالله. 

وقوله: (فإن كان الخبرانٍ عنكما) كذا في النسخ المعتبرة. والمراد الصادق وأبوه' فك. 





.١‏ فى النسخة: «أبيه». 


,6 الكشف الوافى 


قال: «يُنظءٌ. فما وافَقَ حكمُه حكْمَ الكتاب والسئّة وخالف العامّة. فيُوْخَدٌ به. وَيَرَكُ ما 
خالّف حكمُّه حكمالكتاب والسنّة ووافَقَ العامّة». 

قلت: جُعلت فداك, أَرأيتَ إن كان الفقيهان عَرّفا حُكمّه من الكتاب والسئّة, ووَجَدْنا 
أحدّ الخبريْنِ موافقاً للعامّة والآخَرَ مخالفاً لهم. بأيّ الحَبَرَيْنِ يُوْخَدَ 0600 
وتخصيصهما بالذكر لاشتهار الروايات عنهماء وشيوع الأخذ عن أهل البيت فى زمانهما 
دون السابقين؛ لشدّة التقيّة في زمانهم, وتعلق الأغراض بتركهم والأخذ عن غيرهم. وفي 
بعض النسخ: «عنهما» والضمير للحاكمين. ْ 

وقوله 2ة: (يُنْظَرَ فما وَاقَقَّ) إلخ. وجه آخر للترجيح. وهو أنّه إذا كان الخبران 
المتعارضان مشهورين غلب الظنّ بصحّتهما. ويكون أحدهما موافقاً للكتاب والسنّة الثابتة 
المقطوع بها باحتمال الدخول فى المراد منهما. والكون من محاملهما عندناء لا بأن يكون 
ممًا يدل عليه صريحهماء وإلا فلا عبرة بالترجيحات السابقة واللاحقة؛ لدلالة الدليل القطعي 
على ذلك. وتعيّن العمل به. وعدم الاعتبار بما يخالفه بوجه من الوجوه. 

أو موافقاً للسنّة المظنون ثبوتها ‏ والسنّة هى قول النبئ. أو فعله. أو تقريره. والمراد بها 
هاهنا الحديث النبوي ‏ ويكون الآخر موافقاً للعامّة. أي لمذاهب المخالفين وآرائهم للتقيّة. 
فيؤخذ الموافق لهما المخالف للعامّة, ويترك المخالف لهما الموافق لهم. 

وفى قوله: (وخالف العامّة) إشارة إلى أنّ أحكامهم مخالفة للكتاب والسنّة غالباً وإن لم 
يفهموه؛ فإن كلّ شىء مذكور في الكتاب والسنّة إلَاأنّه لا يبلغه عقول الرجال. 

وقوله: (أرأيت) أي أخبرنى (إن كان الفقيهان عرفا) أي بزعمهماء حكمه من الكتاب 
والسئّة المقطوع بهاء بأن أخذ كل واحد منهما حكمه منهما بنوع من التوجيه والحمل. 

وقيل: يحتمل أن يكون «عُزِفا» بالزاي المعجمة على صيغة المجهول مِن عزفت الشيء. 
أي منعته وصرفته. أي مُنعا حكمّه. والمقصود أنّهِما لم يعرفا حكمه من الكتاب والسئة 
المقطوع بها. انتهى. 

ولااوتتى لاه 
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قال : «ما خالف العامَّةَ ففيه الدَشاد». 
فقلت: جُعلت فداك. فإن وائَّهما الخبران جميعاً؟ قال: «يُنظَرُ إلى ما هم إليه أميّل 
حكَامُهُم وقضاثهم. فَبْيْرَكُ ويُوْحَدٌ بالآخَر». 
قلت: فإن وافَّقَ حُكَامُهِم الخبرين جميعاً؟ قال: «إذا كان ذلك فَأَرْجِهْ حتّى تَلْقى 
إِمامَكَ. فإنُ الوقوفّ عند الشبهات خيرٌ من الاقتحام في الهّلكات». 


وقوله ك: (ما خالف العامّة ففيه الرشاد) وجه آخر للترجيح. وذلك لأنّ أخذ المخالف 
للعامّة وترك الموافق لهم طريق الجمع بين الخبرين بحمل الموافق لهم على التقيّة. 

وقوله: (فإن وافقهما) أي وافق العامّة الخبران جميعاً بأن تكون المسألة بين العامّة 
مختلفاً فيها. ووافق كلّ خبر منهما بعضاً من العامّة؛ فبأيّ الخبرين يُؤخذ؟ 

وقوله ة: (يُنظر إلى ما هم إليه أميل حكّامهم وقضاتهم. فيُترك ويُوْحَدٌ بالآخر) أي ينظر 
إلى ما إليه حكامهم وقضاتهم أميل. ف «حكّامهم وقضاتهم» بدل البعض من الضمير 
المنفصل في قوله: «ما هم) واقضاتهم) تفسير ل «حكامهم). 

ويحتمل أن يكون المراد بالحاكم هاهنا المعنى الأعمّ. فحينئذٍ يكون من ذكر الخاص 
بعد العام. 

وذلك الترجيح لأنْ ما أميل إليه حكامهم وقضاتهم أولى بالتقيّة. فذلك أيضاً طريق 
الجمع بين الخبرين. 

وقوله: (فإن وافق حُكَامُهم الخبرين جميعاً) أي كان ميل حكامهم إلى ما فى الخبرين من 
الحكم سواء. فبأيّ الخبرين يؤخذ؟ 

وقوله 2: (فأرجه) أي أخر الحكم والفتيا فى هذه المسألة. ولا تحكم ولا تَّفْتِ 
بأحدهما (حتّى تلقى إمامّك) وحينئذٍ طريق قطع النزاع ينحصر في الصلح. 

وقوله :2 (فإن الوقوف عند الشبهات) أي تركها عملاً وفتياً وحكماً وترك ترجيح أحد 
الطرفين مع الاشتباه بغير مرجمح شرعي بل بالرأي والقياس والاستحسانات العقليّة ونحوها 
(خير من الاقتحام) أي الدخول (فى الهَلكات) بأخذها عملاً وفتياً وحكماً. وترجيح 
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والهلكات جمع مَلَكَة محرّكة وهى الهلاك. والمراد الدخول فى الضلالة الموجبة 
للعقاب والنكال. 


باب الأخذ بالسنّة وشواهد الكتاب١‏ 


قوله: (باب الأخذ بالسئّة وشواهد الكتاب) 

أي باب وجوب أن يكون الأخذ فى الأمور الشرعيّة بالسئّة وشواهد الكتاب. أي دلائله. 
والباء للسببيّة أو الاستعانة. والمرا ا الايمة إليهماء أو إلى أحدهما فيها. سواء كان بلا واسطة 
كالاتيان بصلاة الظهر ووجوب إطاعة الإمام #ه مثلاً. فإنَ السنّة والكتاب يدلان عليهما 
صريحاً بحيث نفهم ونعلم ذانك منهما قطعاً. أو بواسطة كالحكم الذي لا يبلغه عقولنا في 
الكتابء ولا يصل إلينا من السنّة على الوجه المعتبر. ويكون مستنداً إلى الإمام ىه قطعا. 
سواء كان القطع به بالسماع عنه شفاهاً مع صراحة دلالة العبارة على المعنى؛ فإِنّه قطعي 
بالفسة إن السامعء أو بالتواتر عنه لفظأ مع الشرط المذكور أو معنى. أو بالإجماع الكاشف 
عن قوله لقة جزماًء فإنٌ حجّية الإجماع عندنا لدخول المعصوم فيه. وقد ثبت في الكتاب 
والسئّة وجوب إطاعته هة. فالحكم المذكور على أي تقدير مستند إليهما بواسطة قول 
الإمام له عندنا. 

وأمّا عند العامّة الحكم الثابت بالإجماع مستند إليهما بوساطة نفس الإجماع. فإنّه فى 
نفسه عندهم حجّة بدلالة الكتاب والسئة على حجيته في نفسه على زعمهم. 

وأمَا وجوب العمل بخبر الواحد الجامع للشرائط المذكورة في محله لو ثبت بالكتاب 


.١‏ العنوان من هامش النسخخة. 
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فالفرع الثابت بذلك الخبر أيضاً من هذا القبيل من أنه مستند إلى الكتاب بواسطة واحدة. 
ولو ثبت بالإجماع فالفرع المذكور مستند إليهما بواسطتين؛ لأنّه مستند إلى خبر الواحد 
المستند إلى الإجماع المستند إليهماء ولا ينافى ذلك كذب الراوي في الواقع؛ لأنّ الحكم أعم 
من الواقعي والواصلى. ولا نتعبّد فى أكثر الفروع إلا بالحكم الواصلي, سواء كان واقعياً أيضاً. 
ام لا. 

وتفصيل المقام أن جواز التعبّد بخبر الواحد ثابت بالإجماع عندنا. وأمًا وقوعٌ التعبّد به 
يعنى إيجاب الشارع العمل بمقتضاه ‏ مختلف فيه بيننا وبين العامّة. فمنعه المرتضى وابن 
زهرة وابن البراج وابن إدريس ' وفاقاً لكثير من قدمائنا. وقال به المتأخرون وكثير من 
قدمائنا رضوان الله عليهم. 

واستدل المثبتون عليه بوجهين: 

أحدهما: دلالة لبر رن تعالى في سورة الحجرات: ايا أَيَّا الَّذِينَ آمَنُوا 
إِنْ جاتَكُمْ فاسيق بنَبَأْ فََينُوا4 ' أي فتعرّفوا وتفصّحواء وقرأ حمزة والكسائي: «قَتَبتُواه؟ أي 
0 إلى أن يتبيّن لى الحال. 07 تعالى في سورة التوبة: لفَلَوْلا نَقَرَمِنْ كل فِرْقَةٍ ِنّْهُمْ 

ِفَة لِيَتَفَقَهُوا فِي الذينٍ وَلِيُنذِرُوا قَوْمَهُمْ إذا رَجَعُوا إِلَيْهمْ عَلّهُمْ يَحْدَرُونَ4 * وقوله تعالى فى 

سورة البقرة: إن الَّذِينَ يَكْتُمُونَ ما أَنْرَلْنا مِن البَيّناتٍ وَالهُدى مِنْ بَعْدٍ ما بَيَّنَاهُ لِلنّاس فِي 


الكتاب أولبْك يَلْعَنُم انه وَيلْعنّهُمٌ للآعِنُونَ» .١-"‏ 





.١‏ نقله عنهم الشيخ الأنصاري في فرائد الأصول. ج .ص 51١٠‏ و فى هامشه ورد مصادره. 

". الحجرات (44): 5. 

؟. التبيان. ج "1 ص 5917. في ذيل آية 44 من سورة النساءء وفيه: «وقرأ أهل الكوفة إلا عاصماً «فتثبتوا» بالثاء. من 
الثبوت في الموضعين هاهنا وفي الحجرات». وكذا قال في مجمع البيان. ج * ص 157. 

ع التوبة (9): 177., 6. البقرة (؟7): .١09‏ 

. في هامش النسخة: لا يخفى عليك دلالة هذه الآية على جواز لعن الذين يكتمون أمر خلافة علىَلية بعد رسول 
لهي . وقد بيّنها الله تعالى للناس في الكتاب والسنّة بلسان النبئ وَل مراراً (منه عفي عنه). 1 
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وثانيهما: إجماع أصحاب أتثْمّتنا نا ومن يليهم عليه قبل ظهور المخالف. قالوا فى بيان 
الإجماع: قد شاع وذاع عن أصحاب أئمّتنا 62 ومن يليهم شدّة الاهتمام بأخبار الآحاد 
وتدوينها والاعتناء بشأنها نقلاً وتصحيحاً. والبحث عن حال رواتها ذمَاً ومدحاً وتعديلاً 
وجرحاًء ولم يكن ذاك إلا للعمل؛ ولم ينقل عن أحد منهم إنكار ذلك. فهذا إجماع سكوتي 
عليه. ولا ينافى ذلك مخالفة بعض الفقهاء بعده؛ لعدم اطلاعهم على انعقاد الإجماع عليه. 
وأدلّة المانعين عن العمل به مدفوعة ' كما بين فى موضعه. 

وعندىي أن جوازٌ العمل بخبر الواحدالثقة الامامى العدل متواتر عن أَئمّتنا لي؛ لأنّ القدرٌ 
المتكرلك بين أخارهن الدالة على :ذل ف مقواتة وإن كان كل واحد متها بتر الؤامية كبا يظهر 
من التتبّع والتدبّر فيها. 

وإذا ثبت جواز العمل به شرعاً ثبت وجوبه؛ لأنّ القول بجواز العمل به وعدم وجوبه 
خرق الإجماع المركّب. وعدمٌ نقل ذلك الدليل عن أصحابنا رحمهم اله لايضرّناء فإنّه «كم ترك 
الأوّل للآخر»؟. 

أو بوسائط كعمل المقِلّد فى الفرع المذكور بقول المجتهد الجامع للشرائط. فإِنْ عمله 
فيه مستند إلى حكم المجتهد وفتواه. وحكمه وفتواه مستند إلى خبر الواحد. وهو مستند إلى 
قول الإمام '#ة المستند إلى الكتاب والسنئة. هذا من حيئيّة ثبوت العمل بخبر الواحد بقول 
الإمام لية. 

وأمًا من حيئيّة ثبوته بظواهر القرآن فعمل المقلد في الفرع المذكور مستند إليه 
بوافتطتيق: | [ْ 

وأمّا الفرع المستند إلى القياس المنصوص العلّة. أو طريق الأولويّة فإن كانت العلة 
منصوصاً بنصٌ الكتاب أو السنّة أو كان ما يستدلٌ به على المطلوب على طريق الأولويّة 
كتاباً أو سنّة. فهو مستند إلى أحدهما بلا واسطة, وإن كانت العلّة منصوصاً بقولٍ قطعى عن 


١.فى‏ النسخة: «مدفوع». 


”. مثل مشهور . راجع : السرائر. ج .١‏ ص 0+! القاموس المحيط. ج اص .1٠١١‏ 
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الأئمّة ة. أو كان ما يستدلٌ به على المطلوب على سبيل الأولويّة قولاكذلك. فهو مستند 
إليهما بواسطة واحدة. وإن كان المستند فى القياسين خبراً واحداً جامعاً للشرائط. فهو 
نالل الككا نوا ففلة واسلاة قن سدس وت الشير لد اكور كاين الفا مين 
بواسطتين من حيث ثبوته بقول الأئمّة لية. ومن هذا ظهر أن هذين القياسين' يرجعان إلى 
القرآن. أو الحديث على سبيل منع الخلوٌ وليسا دليلين شرعيين ' برأسهما؛ فتدبّر. 

والسنّة فى اللغة: الطريقة والسيرة؛ والسنّة من الله حكمه وأمره ونهيه. وفى الاصطلاح 
عبارة عن قول النبئ يلي أو فعله أو تقريره. غير قرآن ولا عادي كطلب الماء والغذاء والقيام 
والقعود والتقرير عليها وأمثالها. وهى عندنا مطابقة" للكتاب وكاشفةعمًا يتضمّنه الكتاب - 
ظاهره وباطنه ‏ لأنّه لإلاارطب ولا يابسٍ إلا في كتاب مبين4 * والنبئ َل «إما يَنْطِقٌ عَنِ 
الهَوَى * إن شُوَ' إلا وحى يُوحَى» " فلا شيء من السنّة إلا وهو موجود في الكتاب. لكن لما 
لم تبلغ عقولنا أكثر ما في الكتاب بيّنه 4 بالسئة وقال فى النهاية الأثيريّة: «السنّة إذا أطلقت 
في الشرع فإِنّما يراد بها ما أمر به انين يخ ونهى عنه وند ب إليه*قولاً وفعلاً_ممًا لم ينطق 
به الكتاب العزيز؛ ولهذا يقال فى أدلة الشرع: الكتاب والسنّة. أي القرآن والحديث»* انتهى. 

والحديث لغة يرادف الخبر كما ذكر فى الصحاح والقاموس '!. وفى الاصطلاح الحديث 
النبوي هو قوله بيك أو ما يحكى السنّة من حيث هو حكاية عنهاء والحديث المطلق عندنا 
هو قول المعصوم. أو كلام يحكي قوله أو فعله أو تقريره. غير قرآن ولا عادي من حيث هو 


١‏ فى النسخة: «هذان القياسان». ". فى النسخة: «دليلان شرعيّان». 
و في النسخة: «مطابق». غ. فى النسخة: «كاشف». 
5. الأنعام (1): 09. 1.كتب تحتها: أي الذي ينطق به (منه عفى عنه). 


/ا النجم (07): 47 1 

4 في هامشس النسحة: نَدَبَهٌ إلى الأمر كنصره : دعاه ونه والمندوب: المستحبٌ (ق). [القاموس المحيط. ج 3 
ص 595 (ندب)]. النهاية في غريب الحديث. ج ١‏ ص 105 (سنن). 

.٠‏ الصحاح. ج .١‏ ص ١/7"؟‏ القاموس المحيط, ج .١‏ ص 701( حدث). 
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حكاية عنهاء وعند المخالفين هو قول النبئ يي أو الصحابي أو التابعي وما يحكى قولهم أو 
نعلوم أواتتريرهي غير قرآن ولا عاد :من ترنة هو ستكارة علها. ْ 

فلا ينتقض طرهه - بناء على جواز نقل الحديث بالمعنى ‏ ببعض عبارات الفقهاء وهى 
التى تفيد معنى الحديث مع أنّها لا تسمّى بالحديث؛ لأنّ تلك العبارات إن اعتبرت من حيث 
كونها حكاية قول المعصوم فهى داخلة فى الحديث وتسمَّى به. وإن اعتبرت من حيث 
كونها مؤدّى اجتهادهم فهى خارجة عنه. ولا تسمّى به. 

ومرادنا بقول النبى وقول المعصوم فى التعريفات المذكورة هو نوع الكلام الذي تكلموا 
به. سواء كان تحقّقه في ضمن الأفراد القائمة بلسانهم نية. أو في ضمن الأفراد القائمة 
بلسان من نقل عنهم بعبارتهم؛ فإنّ ذلك نفس كلامهم لا مثله وحكابته كما قيل ‏ بناء على 
حمل قولهم على الأشخاص القائمة بلسانهم؛ لصدق قول النبئى على كلامه هذا نقله عنه 
غيره أن يقال هذا قوق الم ب«وتخظنة هن انكر الك فى الغر ننه ركذا الشال من فرك 
المعصوم. كما أن كلّ شعر وكتاب وكلام ينسب إلى صاحبه إذا قرأ أو نقله أي قار وناقل كان 
بأن يقال: هذا شعر المتنبّى. وهذا كتاب أبى تمام. وهذاكلام شان" مناة ولو قيل: هذامثل 
تعر ركاه كاه وحتكاية شعزه لأ نفس كلبخطا قائله فى العرف: وكذا الحال فى 
إطلاق القرآنء أو كلام الله على المؤلف المخصوص إذا قرأه أيّ قار كان على التحقيق. 5 
أورد على ذلك مندفع فى محله. 

ومرادنا بما يحكى قول النبي؛ أو قول المعصوم ترجمة قولهم بعبارة أخرى لا نقل 
عباراتهم 40. وهذا التعريف بناء على ما هو الحقٌ عندنا من جواز نقل الحديث بالمعنى إذا 
تحمّق شرائطه فى الناقل؛ وإلا فلا حاجة في ذكر حكاية القول في تعريف الحديث. 

والتشية ا والحديثعموم من ل لتصادقهما فى ول النبى عله وافتراقالسئة 
من الحديث فى فعله يلل وتقريره؛ وافتراق الحديث عن السنّة في حكاية قول النبئ والإمام: 
وحكاية فعلهما وتقريرهما ليئك. وفى قول الإمام إذا لم يكن نقل عبارة النبيظَل هذا. 


.120 ص‎ ١ هو سحبان بن عجلان. كان من خطباء العرب وشعرائهم. انظر عنه تعليقتنا على كشف الفمّة. ج‎ .١ 


كتاب فضل العلم / باب الأخذ بالسنّة وشواهد الكتاب 6" 


«قال رسول الْهيَلِية : إنّ على كل حقّ حقيقةٌ. وعلى كل صواب نوراً؛ فما واف كتاب الله 
فخُذوه. وما خالّفَ كتاب الله فدّعوه». 

3 محمّد بن يحيى. عن عبدالله بن محمّد, عن على بن الحَكّم. عن أبان بن عثمانَ, 
عن عبدالله بن أبي يعفور, قال: وحدّثنى حسينٌ بن أبي العلاء أنه حضّر ابن أبي يعفور 


لكن كل ما هو حديث في الواقع إمّا نفس السنّة. أو كاشف عنها؛ لأنّه [لا] شىء من 
الأفووالديكة لابوقه يق كما أله لاعت ريت الأول كتانب لد للك قل انطلق النستة طلن 
الحديث مطلقاً كما يقال: هذا السك كال معني بالسنة اذا نيك زماةة افتراق الاجذ ييف عنها 
ذلك ما نقلناه آنفاً من النهاية. 

قوله يَيةِ: (على كل حنّ حقيقة) إلخ 

الحقّ: كل أمر ثابت في نفس الأمر. سواء كان من الأمور الشرعيّة أو غيرهاء والمقصود 
هاهنا الأمور الشرعيّة. 

والصواب: كلّ اعتقاد مطابق للواقع. والمراد هاهنا العقائد الدينيّة. 

والمراد بالحقيقة هاهنا ما يكون مصير ثبوت الأمر ومرجع بيانه إليه. أي ينتهى ثبوته 
ناته التعنووالتوو مذ ليور ضكة العقائد رركي رعافنيا بوو الج انراد بيجا نانيك 
الشرعي. فذكر «على» في الموضعين لتضمين الحقيقة والنور معنى الدليل؛ يعني على كلّ 
حقٌّ من الأمور الشرعيّة. وعلى كلّ اعتقاد من العقائد الدينيّة دليل بين من الكتاب والسنّة 
يبلغه عقول الرعيّة سواء كانت الدلالة بلا واسطة أو بواسطة أو بوسائط كما مر آنفاً (فما 
وافق كتابٌ الله) أي ينتهى فى البيان والاستدلال إليه. أو إلى ما يوافقه من السنّة (فخذوه. وما 
خالف كتاب اله) أي ينتهى بيانه إلى ما خالف كتاب الله. ولا ينتهى إليه ولا إلى ما يوافقه 
(فدعوه). ١‏ 1 

وفي الاكتفاء بذكر كتاب الله من غير انضمام ذكر سنّة الرسول إليه إشارة إلى أنّ كلّ ماهو 
موجود فى السنة موجود فى الكتاب. وموافقة السنّة موافقة له كما مر بيانه. 

قوله: (قال: وحدّئني حسين بن أبى العلاء أنّه حضر) إلخ 


554 الكشف الواقى 


يعنى قال أبان: وحدّثني حسين بن أبى العلاء أنّه أي الحسين ‏ حضر ابن أبى يعفور فى 
هذا المجلس الذي سأل ابن أبى يعفور أبا عبد الله ©ة. 

وقيل ': يحتمل أن يكون معناه: قال على بن الحكم: وحدثنى حسين بن أبى العلاء أنه - 

ولا يخفى بعده. 

وقوله: (قال: سألت) أي قال ابن أبى يعفور: سألت (أبا عبد الله عن اختلاف الحديث) 
إلخ. 

أقول: يمكن تفسير هذا الكلام بوجوه: 

أحدها: أن يكون معناه أنّهِ إذا وقع الاختلاف والتعارض فى مضمون حديث بسبب 
اختلاف نقل الراوي بأن ينقله أحد الراويين بنحو, ورواه الآخر بنحو آخر. ونسب كل واحد 
منهما إلى الآخر السهو فيه. ويكون الراويان عدلين إماميّين لا ترجيح لأحدهما على الآخر 
بوجه. ويكون من جملة رواة ذلك الحديث الذي وقع الاختلاف فيه غير الثقة أيضاً بأن 
يكون روايته مطابقاً لقول أحد الراويين المرضييّنء ومخالفاً لقول الآخر, أيجوز ترجيح ما 
يوافقه قول من لانثق به لتأييده وتقويته إيَاه أم لا..بل لترجيح قول أحدهما على الآخر طريق 
آخر؟ 

وثانيها: أن يكون معناه إذا وقع الاختلاف والتعارض فى متن الحديثين فصاعدا مع 
تساوي روايتهما فى الوثوق بهما والاعتماد عليهما بأن يكونا عدلين إماميّين لا يفضل 
أحدهما على صاحبه. ويكون من جملة رواة الحديثين غير الثقة أيضاً بأن يروي أحد 
الحديئين ويكون مصدّقاً له أيفيد ذلك لترجيح ذلك الحديث على الآخر أم لا؟ فقوله: 
(يرويه من نئق به) أى يروي الحديث المختلف من نثق به. سواء كان حديثا واحدا وقع 





.١‏ قائله الميرزا رفيعا النائينى لأ في الحاشية على أصول الكافي, ص 77١‏ والوجه الذي اختار المؤلف هو الوجه 


الثاني من الوجوه التي ذكرها النائيني. 


ومنهم من لا نثِق نُ به؟ قال : «إذا وَرَدَ عليكم حديثٌ, فوَجَدْتم له شاهداً من كتاب الله ادافين 
قول رسول الْهعَقِةُ وإلا فالذي جاءكم به أولى به». 

“. عدَّهٌ من أصحابنا. عن أحمد بن محمّد بن خالد. عن أبيه. عن النضر بن سُوَيد, 
عن يحيى الحلبيَّ. عن أيّوبَ بن الحرّء قال: سمعت أبا عبدالله .99 يقول: ا 000 


الاختلاف فيه باختلاف الرواة؛ أو متعدّداً مختلفاً؛ لأنّ الحديث اسم جنس يقع على 
الواحد والمتعدد. 

وقوله: (ومنهم من لا نثق به) جملة حاليّة. أي من جملة رواة ذلك الحديث الواحد 
المختلف فيه. أو الحديث المتعدّد المختلف المضمون من لا نثق به. 

وعلى هذين الوجهين فحاصل الجواب أنّه لا تأثير لقول من لا وثوق بقوله فى الترجيح. 
بل طريق الترجيح الرجوع إلى الكتاب والسئة الثابتة لا الغير الثابتة التى رواها العامّة. فما 
وافق أحدهما فخذوه. وما خالفهما فدعوه. وهذا موافق لما مرّ فى مقبولة عمر بن حنظلة. 

ونا اال بكرك لغر فب التعاوين التعدرت حافك لاسعلا مين الوتسمر نال 
بل يكون المراد به الاختلاف بحسب الصحّة وعدمها بأن يكون بعض الأحاديث صحيحاً. 
وبعضها غير صحيح وإن لم يكن فيما بينهما تعاند وتعارض. والمقصود السؤال عن كيفيّة 
أخذ الحديث باعتبار السند. وحينئذٍ فيكون حاصل الجواب أنّه لا عبرة بصحّة السند 
وضعفه إذا كان بعضها موافقاً للكتاب والسنّة الثابتة» وبعضها مخالفاً لهما فإنَ ذلك مناط 
الترجيح حينئذٍ. فالموافق لأحدهما راجح وإن كان ضعيف السند. ومخالفهما مرجوح وإن 
كان صحيح السند؛ فتأمّل فيه. 

وتفصيل الجواب على الوجوه الثلاثة قولّه 44: (فإذا ورد عليكم حديثٌ فوجدتم له)أي 
لصدقه أو لجواز العمل به (شاهداً من كتاب الله أو من قول رسول الْهيي) أي من سنّته الثابتة 
- وتخصيص القول بالذكر لزيادة الاعتناء بشأنه ‏ (فاقبلوه) وخذوه واعملوا به. سواء كان 
شهادة الكتاب والسنّة عليه بلا واسطة أو بالواسطة. وجزاء الشرط في الكلام محذوف 
(وإلا) أي وإن لم تجدوا له شاهداً منهما بأن يكون مخالفاً لهما. فلا تقبلوا ولا تأخذوا من 
الذي جاءكم به. وردّوه عليه؛ فإنّه أولى بروايته. 


٠.٠‏ الكشف الوافى 





«كلّ شيءٍ مَردودٌ إلى الكتاب والسئّةِ. وكل حديث لا يُوافِقٌ كتاب الله فهو رُحْرُفٌ». 

4. محمّد بن يحيى, عن أحمدَ بن محمّد بن عيسى, عن ابن فَضّال. عن علىٌ بن 
َقْبَة عن أيُوبِ بن راشد. عن أبي عبدالله ليه . قال: «ما لم يُوافِق من اليرت القرآنَ 
فهو رَحْرُفٌ». 

ه. محمّد بن إسماعيل. عن الفضل بن شاذان. عن ابن أبى عمير. عن هشام بن 
الحَكم وغيره. عن أبي عبدالله 9ه . قال: «خطب ابييل بمنى. فقال: أيّها اناس 
ما جاءكم عنّى يُوافِقٌ كتاب الله فأنا قُلْيّه. وما جاءكم يُخالِفٌ كتاب الله فلم أَقُلْهُ». 

5. وبهذا الاسناد. عن ابن أبى عمير. عن بعض أصحابه. قال: سمعتُ أبا عبدالله لظه 
يقول: «من خالّفَ كتابٌ الله وسْنَةَ محتدطلة فقد كَفَّرٌ». 


قوله 42ة: (كل شىء مردود إلى الكتاب والسنّة) إلخ 

أي كل تى دمن التبريعة والأدورالنايةة بت أن ينه إلى اكات والنة وأ فيكو 
مأخوذاً عنهما بالواسطة أو بدونهاء (وكلل حديث لا يُوافْقُ كتابّ الله) أي لا بالواسطة ولا 
بدونها بل يخالفه (فهو زخرف) أي تمويه وتلبيس. وأصله الذهب ويطلق على المذهّب. 
والمراد أنّه كذب مزيّن بإسناده إلى الرسول أو الأئمّة لكة. 

قوله 94: (من خالف كتاب الله وسنة محمّد 82) 

أي من خالفهما عالماً عامداً بالمخالفة, معتقداً لحقّيّة ما يخالفهما (فقد كفر) بالله 
ورسوله. سواء كانت المخالفة فى الفتيا أو الحكم أو العمل. وسواء كانت في الأصول أو 
الفروع: وسار ا سور ناك الدون عاذ الاعتقاد بالله وبرسوله لا يجامع 
الاعتقاد بخلاف ما أنزل الله فى الكتاب وما أتى به النبي ليه عالماً بالمخالفة. ولا فرق في 
ذلك بين المخالفة فى القطعيّات والظبَّيّات؛ لأنّ مخالفة ماهو المظنون من الشرع عامداً من 
حيث هو من الشرع كفر؛ أنه لا ينشأ ذلك إلا من الاعتقاد ببطلان الشرع. 

ويحتمل أن يكون المراد بالمخالفة هاهنا إنكار ما علم قطعاً أنه منهما كإنكار أصل من 
أصول الدينء أو إنكار ما علم بالضرورة أنّه من الدين أو إنكار ما أجمعت عليه المسلمون 
كإنكار الامامة أو المعاد وإنكار صلاة الظهر وإنكار حرمة شرب الخمر. 


كتاب فضل العلم / باب الأخذ بالسنّة وشواهد الكتاب ايم 


. علينٌ بن إبراهيم. عن محمّد بن عيسى بن عَبَيْدٍ. عن يونس. رَفَعَه. قال: قال 
علي بن الحسين 9 : «إِنّ أفْضَلَ الأعمال عند الله ما عُمِلَ بالسنّة وإن قَلُ». 

6. عِدَّةٌ من أصحابناء عن أحمد بن محمّد بن خالد. عن إسماعيل بن مهران. عن 
أبى سعيد القَمَاط وصالح بن سعيد, عن أبان بن تَغْلِبَ. عن أبي جعف ره أنه سُئْل 
عن مسألة فأجاب فيها. قال: فقال الرجال: إن الفقهاة لا يقولونَ هذا. فقال: «يا ويحك, 
وهل رأيتَ فقيهاً قطٌ؟! إن الفقية حقّ الفقيه الزاهدٌ في الدنيا. الراغبٌ في الآخرة, 


قوله 49: (إنَ أفضل الأعمال عند الله ما عُمل بالسئّة) 

على صيغة المجهول. والضمير المستتر فيه الراجع إلى «ما» قائم مقام الفاعل. والباء 
للسببيّة أو الاستعانة, أي شىء فعل بسبب السنّة. أو باستعانتها. 

ويحتمل أن يكون اام عر ان الك با خا 1 سواء كان بلا واسطة أو 
بالواسطة. ْ 

وَإِنّما اكتفى بالسنّة؛ لأنّ العمل به مستلزم للعمل بالكتاب. 

وقوله 9ة: (وإن قل) أي وإن قلّ ذلك المعنى فيما بين الناس. 

قوله نيْة: (يا ويبحك) 

ويح كلمة رحمة. وويل كلمة عذاب. تَرفَعُهما على الابتداء. وذلك أن تقول: ويحاً لزيد. 
وويلاً لزيد. فتنصبهما بإضمار فعل كأنّك قلت: ألزمه الله ويحاً وويلاً ونحو ذلك. ولك أن 
تقول: ويحك ووّيح زيد. وويلك ووّيل زيد بالإضافة؛ فتنصبهما أيضاً بإضمار فعل ويقال: 
ياويح زيد بالنداء وهو مسامحة. وقد يضاف مع النداء إلى المخاطب كقولك: يا ويحك. 
وهو كالجمع بين المخاطبين كل واحد منهما مخاطب فى خطاب واحد. ففيه مسامحتان. 

وقوله ب#ة: (وهل رأيت فقيهاً) أي بين العامّة (قَطُ) ومعنى قط: الدهر. ولا يستعمل إلامع 
النفي» أو معناه. يقال: ما رأيت زيداً قطء أي فى دهري. وما رائ تانق عمرأً قطّ. أي فى 
دهره. وبني على الضم؛ لأنّه مقطوع عن الاضافة. ْ 

وقوله 3#: (حقٌ) منصوب على أنه بدل للفقيه بدلّ الكلّ. 

وقوله #: (الزاهد فى الدنيا) إلخ. لأن من استقرَ العلم فى قلبه كان عاملاً بمقتضى 


م الكشف الوافى 





المتمسّكُ بسنّة النبئ طَله». 

ه. عِدَّةٌ من أصحابناء عن أحمدّ بن محمّد بن خالد. عن أبيه. عن أبى إسماعيل 
إبراهيم بن إسحاق الأزديّ. عن أبي عثمان العَبْدِيٌّ. عن جعفر. عن آبائه. عن 
أميرالمؤمنين22. قال: «قالَ رسول الْهيل: لا قول إلا بِعَمَل. ولا قولَ ولا عمل إلا بنية: 
ولا قول ولا عمل ولا نيّةَ إلا بإصابة السنّة». ١‏ 


علمه. والعلم يقتضى الزهد فى الدنياء والرغبة فى الآخرة. والتمسّك بسنّة النبى يليك سواء 
كان بلا واسطة أو بالواسطة. 1 

قوله 9#: (لا قول' إلا بعمل) 

أي لا يجدي القول والإقرار والاعتقاد فى العمليّات -نفعاً وثواباً وتأثيراً في الغير. سواء 
كان القول ما يذكر فى الوعظ من التزهيد فى الدنيا والترغيب في الآخرة ونحو ذلك. أو في 
الفتوى والحكم. أو فى الأمر بالمعروف والنهى عن المنكر إلا إذا عمل به. 

ولا يجدي القول والعمل (إلا بنيّة) أي بقصد صالح متعلّق بالفعل من أن الإتيان به من 
جهة الاطاعة والانقياد لله سبحانه كما تواتر منه #َلِلْهُ معنى قوله: «إنّما الأعمال بالنيّات»". 

ولا ينفع مجموع القول والعمل والنيّة الصالحة (إلا بإصابة السئّة) أي بالأخذ من السئّة 
والاتيان بما يرافقها. سواء كان بلا واسطة أو بالواسطة, وإن لم يكن العمل موافقاً لها كان 
صاحبه من الأخسرين «أعمالاً * الذين ضَلّ سَعْيُهُم في الحياة الدنيا وهم يَحْسَبُونَ أنّهم 
يُحْسِنُونَ صُدْعاً» ' وقد عرفت أنّ موافق السئّة موافق للكتاب أيضاً؛ فلذا اكتفى بذكرها. 


.١‏ فى هامش النسخة: قد يطلق القول على الاعتقاد؛ يقال: فلان قال به. إذا اعتقده (منه عفى عنه). 

؟. مسائل عليٌ بن جعفر. ص 717 ح 07 #الهداية للصدوق. ص 7 باب النيّة؛ تهذيب الأحكام. ج ١.ص‏ 47 ح 
وج 4 ص 23181 ح 018 و014؛الأمالي للطوسي. ص 118 المجلس 9" ح ١١‏ مصباح الشريعة. ص 07. 
باب النيّة؛ الفصول المختارة. ص ١‏ !؛ دعائم الإسلام. ج .١‏ ص 4 و61 ١؛‏ وسائل الشيعة. ج .١‏ ص 48. باب 0ح 
1ولاو١٠؛وج‏ :ص ف .باب الح و7 وج ٠‏ ص 175, باب ”. ح 11و175. وورد فى كثير من مصادر العامّة. 

؟. الكهف (18): 7 .١١‏ 


كتاب فضل العلم / باب الأخذ بالسنّة وشواهد الكتاب .م 


.٠‏ علي بن إبراهيم. عن أبيه. عن أحمدّ بن النَضْرء عن عَمْرِو بن شمر. عن جابر. 
عن أبي جعفرلظة, قال: قال: «ما من أحد إلا وله شر ره فمن كانت قَتْرئّه إلى سدَةٍ 
نقد افتدئ تون كان كر و نه إلى بِدْعَة فقد غوى». 

.١‏ علي بن محمّد. عن أحمد بن محمّد البرقيّ. عن علىّ بن حَسّان؛ ومحمّد بن 
يحيى عن سَلَمَةَ ؛ بن الخَطَاب, عن عليّ بن حَسَان. عن موسى بن بَككْرٍ عن زُرارةً بن 
أَعْينَ ٠‏ عن أبى جعفر 49 ٠‏ قال : «كلّ من تَعَدّى السنَّةَ رد إلى السنّة». 


قوله 2ة: (ما من أحد إلا وله شِرَّةٌ وقترةٌ) إلخ 

الشرّة: النشاط والرغبة وغلبة الحرص. والمقصود هاهنا الرغبة والحرص فى طلب 
الدين وطلب الحقٌ بأن تتبّع المآخذ حتّى يصل إلى الحقّ. 

والفترة ‏ بفتح الفاء وسكون التاء المثئاة فوق : السكون بعد الطلب. واللين بعد الشدة. 
والمراد بالفترة إلى السنّة السكونٌ إليها والاستقرارٌ عند الوصول إليهاء أو إلى ما يتتهى إليها. 

والمقصود أنّه من انتهى طلبه الحقّ من مأخذه إلى سنّةء وإلى ما ينتهى إليها. واعتقد أنّها 
حقٌ. وتشبّث بهاء وأخذ منها الأمور الدينيّة (فقد اهتدي. ومن) كان انتهاء طلبه وسكونه إلى 
بدعة وأخذ الشريعة منها (فقد غوى). 

وقد عرفت مراراً أن فى الاكتفاء بذكر السنّة إشارةً إلى أن كلّ ما يوافق السئّة موافق 
للكتاب وبالعكسء فما ينتهي إلى الكتاب ينتهى إلى السنّة أيضاً. 

قوله #ة: (كل مَن تَمَدٌّى السنّةَ رد إلى السئّة) 

على صيغة المجهول من الماضي. ويحتمل أن يكون مصدراً. أي مردود. 

قيل': أي يجب على الناس ردّه وإرجاعه إلى السنّة ونهيه عن مخالفتهاء أو يجب عليه 
إرجاع نفسه إلى السئّة؟. 

وأقول: الأظهر أن يقال: معناه أنه رد أمر المتجاوز والمتعدّي عن السنّة إلى ما وقع في 
حمّه فى السنّة فى الدنيا والآخرة. 





.١‏ قائله المولى خليل القزويني. ”. الشافي. ص 588 - ١894‏ (مخطوط). 


ع الكشف الوافى 


. علي بن إبراهيم. عن أبيه. عن النوفليٌ. عن السكونيّ. عن أبي عبدالله. عن 
ابائهسة . قال : «قال أميرالموٌ منين 9ه : : السنّة تان : سلّةُ في فريضة, الأحْدٌ بها هُّدّى. 
وتّاكها ضَلالَهُ ؛ وسنّةٌ في غير فريضة, الأَخْذٌ بها فضيلةٌ؛ وتّزْكها إلى غير خطيئة». 


ما فى الدنيا كقتله إن كان مستحلاً فتجاوز عنها. وكسائر الحدود والتعزيرات الواقعة في 
الشرع كرجم الزاني وقطع السارق وجلد القاذف وتعزير الغاصب وأمثالها. ْ 

وأمًا فى الآخرة كأنحاء العقاب والنكال الأخرويّة التي أخبر عنها الحجج :8لة. 

والمراد بالتعدذى عن السنّة مخالفتها بأيّ نحو كان. سواء كان بإفراط كصوم العيدين. أو 
بتفريط كالإفطار فى يوم شهر رمضان بغير عذرء أو بغيرهما. 

قوله #ة: (السنّة سنّتان: سنّة فى فريضة) 

يحتمل أن يكون المراد بالسنّة الطريقة المنسوبة إلى النبئ كَل فكوثّها في فريضة كونٌ 
العام فى خاصٌ من خواصّهاء أي سنّة تكون في فريضة. 

ويحتمل أن يكون المراد بها الحديث المرويّ عنه يي وحينئذٍ يكون معناه سنّة في بيان 
روف ارد رمه كوخ نكل ريق د وال اذا والفويشة اما يتم ار جات والسند ماج 
من كاحي كعلة ا وترعة: 

وقوله 9ة: (الأخذ بها) أي العمل على وفقها والقول بوجوبهاء أو بوجوب مفادها 
(هُدىّ). 

وقوله كذ (وتَرْكُها) أي فعلاً وقولاً (ضلالة). 

وقوله 38: (وسئَةٌ فى غير فريضة) أي سنّة كائنة في غير فريضة كون العام في خاضه. أو 
فى بيان غيرهاء أي مبّنة لغير فريضة. والمراد بذلك ما يعم المستحبّات والمكروهات؛ يعني 
ما يرجح فعله على تركه؛ أو تركه على فعله رجحاناً شرعياً لا ينتهي إلى حدّ الوجوب. 

وقوله 9ة: (الأخدٌ بها) أي العمل على وفقها والقول برج حانهاء أو برجحان مفادها 
(فضيلة) وموجب للثواب. 

وقوله 342: (وتركها إلى غير خطيئة) أي عدم العمل على وفقها وعدم القول بها لعدم 
الاطّلاع عليها. وترك تحصيل العلم والاعتقاد بن هذه من السئّة: أو مفادها ينتهي إلى أمر 


كتاب فضل العلم / باب الأخذ بالسنّة وشواهد الكتاب 3©6ت> 
تم كتاب ب فضل العلم ؛ والحمدٌ لله رب العالمينَ. وصلى الله على محمّد وآله الطاهرين. 


هو غير خطيئة من عدم نيل فضلها وثوابها والإنيان بخلاف الأولى. وليس شيء منهما 

أو 5 بمعنى امع أي تركها مع غير خطيئة وإثم. 

أو بمعنى «من» أي تركها مستند إلى غير خطيئة وناش من غير خطيئة. 

أو معناه تركها غير خطيئة؛ لأنّه ترك ما جوّز الشارع تركه. وأمًا عدم القول بها للإنكار بعد 
العلم بكونها من السنّة. فعلى حد الشرك بالله تعالى. 

قوله: (تمٌ كتاب العقل) 

أي تم كتاب العقل وما ألحق به من أبواب العلم. وهذا موافق لما فى فهرست الشيخ 
الطوسى 2ه ١‏ حيث عد فيه قبل كتاب التوحيد كتاب العقل وفضل العلم كتاباً واحداً. وفى 

بعض النسخ بدل هذا هكذا: «هذا آخر كتاب فضل العلم من كتاب الكافي لأبي جعفر محمّد 

بن يعقوب الكليني يه» وهذا موافق لما فى النجاشى حيث قال: «كتاب العقل. كتاب فضل 
العلم. كتاب التوحيد»". وممًا ألحقه الكتّاب. أو التلامذة. 





.١‏ الفهرست. ص 707 395 رقم او ". رجال النجاشي. ص /7/, رقم ك1 


كتاب التوحيد 





كتاب التوحيد 

اعلم أن التوحيد قد يطلق على معان: 

أحدها: نفى الشريك وتنزيهه تعالى عنه. وذلك على ثلاثة أقسام: 

الأوّل: نفى الشريك فى الالهيّة؛ يعنى استحقاق العبادة. وهى أقصى غاية التذلل 
والخضوع؛ ولذلك لا تستعمل إلا فى التذلل لله تعالى؛ لأنّه مولى أعظم النعم ' بل جميعها. 
دنيوياً كان أو آخروياً. سواء كان بلا واسطة أو بالواسطة؛ فكان هو حقيقاً بأقصى غاية 
الخضوع والتذلل لاغيره. وهذا هو التوحيد الشرعى الذي لا يستقل العقل بإثباته. وقد بعث 
الله تعالى جميع الأنبياء والمرسلين لتبليغه حيث قال فى محكم كتابه فى سورة حم السجدة: 
«إذ جَاءَنْهُمٌ الرسُلُ مِنْ بَيْنَ أَئْدِيهمْ وَمِنْ خَلْفِهِمْ ألا تَعْبُدُوا إلا الله» ' وهو المقصود أوَلاً للنبى 
يا فى صدر الإسلام بقوله: «أمرت أن أقاتل الناس حنّى يقولوا: لا إله إلا الله فإذا قالوها 
عصموا منّى دماءهم وأموالهم» لأنّ المخالفين فيه هم مشركو العرب الوثنيّة بعد علمهم بأنّ 
صانع العالم واحد. كما يدل عليه قوله تعالى: «وَلَيْنْ سَأَلْتَهُنْ مَنْ خَلَقَ السَّمْواتِ وَالأَرْضَ 
َيقُونٌ ان» ". 

والثاني: نفى الشريك فى صانعيّة العالم. أي صانعيّة جميع ما يغايره تعالى؛ وهو معنى 


.١‏ في مراة العقول. ج .١‏ ص 71: «المولى لأعظم النعم». 
؟. فصّلت .١5 :)64١(‏ *. لقمان (51): 6؟؛ الزمر (598): 54. 





قوله تعالى: «إرَبٌ العْالَمِينَ» ' وقوله: «وَلَمْ يَكْنْ لَهُ شَرِيكُ فِي المُلْكِ4 ' وأمثالهماء وذلك هو 
التوحيد العقلي الذي استدل الحجج نيك عليه بالبراهين العقليّة. ومن جملتها برهان التمانع 
الذي يكشف عنه قوله تعالى فى سورة الأنبياء: «لَوْ كان فِيهما آلِهَة إلا اللهُلَفَسَدَتا» " وذلك 
معنى قول المحقّقين من ٠‏ الحكماء: «لا مؤثّر فى الوجود إلا الله». 

وقد خالف فى ذلك فِرقٌ أعظمُها الثنويّة؛ فإنّهم قالوا: نجد فى العالم خيراً كثيراً. وشرًاً 
كثيراً. والواحد لا يكون خيّراً وشرّيراً. فلكلّ منهما فاعل على حدة, والمانويّةٌ والديصائيّة 
بصيرء والظلمة ميّت جاهل موجب لا يسمع ولا يبصر, والمجوسٌُ منهم ذهبوا إلى أن فاعل 
الخير هو يزدان. وفاعل الشرّ هو أهرمن. ويعنون به الشيطان. 

والجواب منع لزوم كون الواحد خيّراً وشرّيراً؛ يعني من يغلب خخيره على شرّه. وشرّه 
على خيره؛ لأنّ اللازم إنّما هو صدور الخير الكثير والشرّ الكثير عنه. وأمًا غلبة شرّه على 
خيره فممتنع, بل إِنّما يصدر عنه تعالى الخير المحض والخير الغالب. ولا يصدر عنه الشرّ 
المحض ولا الشرّ الغالب؛ فهو جل ذكره ‏ خيّر محض وليس بشرير. 

والثالث: نفى الشريك فى الوجوب الذاتى, يدل عليه سورة التوحيد. وقوله تعالى فى 
سورة المؤمن: «لِمَنِ المُلّكُ اليَومَ للَهِ الواجدٍ القَهَارٍ» ؛. وقوله تعالى فى سورة الزمر 
لسُبْحَانَهُ هُوَاْهُ الواحِدُ القَهّارٌ» * ونحو ذلك؛ لأنّ لفظ «الله عَلَم للذات المستجمع لجميع 
صفات الكمالء المتنزّه عن جميع النقائص, وذلك لا يكون إلا الواجب بالذات. لما ثبت في 
موضعه من أن الواجب بالذات ذاته كاف فيما له من الصفات. وأنّ الإمكان الذاتى الذي هو 
علة الاحتياج إلى الغير فى الوجود -نقص.ء فكل ما هو واجب بالذات ذات مستجمع لجميع 
.١‏ وردت الآية فى مواضع كثيرة من التنزيل العزيز. ".الإسراء (19): .١١١‏ 


". الأنبياء (71): 77. ؛. غافر (40): 15. 
0. الزمر (58): غ. 


كتاب التوحيد ل ل مف 





الكمالات. ومتنرّه عن جميع النقائص. ويسمّى لفظ «الله». وما هو كذلك واحد. للآيات 
الدالة على وحدة الله تعالى. فالواجب بالذات واحد. 

وهذا القسم من التوحيد أيضاً توحيد عقلي يستقل العقل بإثباته. وبُرِهِنَ عليه ببراهين 
كثيرة فى الكتب الجكميّة والكلاميّة. وقد استدل عليه الإمام ليه ايضا بالبرهان العقلى كما 
01 بيانه إن شاء الله تعالى. 

ومقال الترحيد بأ حون تند نات و9 تررك بالق بوكرو ترك وير 
فتنزيهه تعالى عن سائر مالا يليق به باعتبار كمال ذاته -عدا تنزيهه عن الشريك كتنزيهه عن 
الجهل والعجز ونحوهما ‏ يسمّى نعتاً. وقد يطلق النعت على توصيفه بالصفات الثبوتيّة 
والفيلئكة فطلقا: 

وثانيها: المعنى الشامل لنفى الشريك وللنعت بالمعنى الأوّل؛ يعنى تنزيهه تعالى عمًا لا 
يليق به باعتبار كمال ذاته سواء كان شريكاً, أو غيره من الجهل والعجز والمكان ونحوها. 
وعلى التقديرين فتنزيهه تعالى عمًا لا يليق به باعتبار فعله وتركه كالظلم وترك اللطف 
يسمّى بإثبات العدل. وإلى هذا المعنى ناظر ما روي عن أمير المؤمنين لله «التوحيدٌ أن لا 
نتَوَهّمَهُ والعدل أن لا تَتَهِمّه؛' وما روي عن الصادق ليه «التوحيد أن لا تجوّز على ربّك ما 
جاز عليك, والعدل أن لا تنسب إلى صانعك ما لا مك عليه»؟. 

وثالثها: المعنى الشامل للمعنى الثاني وللعدل أيضأًء وهو تنزيهه تعالى عمًا لا يليق به فى 
صفاته وأفعاله. أي عمًا يستحيل عليه. سواء كان وجودياً كالشريك والابن والظلم, أو عدمياً 
كالعجز والجهل وترك الأصلح. 

ورابعها: كل ما يتعلق بأحواله تعالى, فإنّه قد شاع استعماله على ذلك المعنى فى لسان 
أهل الشرع. 

والمفصود من هذا الكتاب إثباته تعالى وتوحيده بالإلهيّة وصانعيّة العالم والوأجوب 





27 نهج البلاغة. قصار الحكم. رقم ١07؛ بحار الأنوار. ج 4 ص 05ح‎ .١ 
معاني الأخبار. ص اح "؟ التوحيد. ص اق باب 8ح ١؛ بحار الأنوار. ج ص 4ح اوج 6 ص /ا3‎ .” 
ح 55, وفى هذه المصادر: إلى خالقك» بدل «إلى صانعك».‎ 


لم الكشف الوافى 


باب حدوث العالم و إثبات المحدث 
.١‏ أخبرنا أبو جعفر محمّد بن يعقوب. قال: حدّثني علي بن إبراهيم بن هاشم. عن 
أبيه , عن الحسن بن إبراهيم. عن يونس بن عبدالرحمن. عن علي بن منصور. قال: قال لي 
هشام بن الحَكم : كانَ بمصرّ زنديق 00010001000 (”#<51ه 


الذاتى: وبيان ما يصمّ له من الصفات والأسماء والأفعال, وما يجب تنزيهه عنه منها. فالمراد 
بالتوحيد هاهنا إمّا المعنى الثالث كما قيل -وحينئذٍ نسمية الكتاب بكتاب التوحيد تسمية 
للكلّ باسم الجزء والركن الأعظم؛ لكثرة الاهتمام بشأنه؛ أو المعنى الرابع. وحيئئذٍ لا تجوّز 
فين التسيمية. 


[باب حدوث العالم وإثبات المحدث] 

قوله: (باب حدوث العالم وإثبات المحدث) 

المراد بالعالّم هاهنا جميع الممكنات الموجودة: وإنّما سمّى عالماً؛ لأنّه يُعلّم به الصانع؛ 
والفاعل ‏ بفتح العين اسم لما يُفْعَل به كالقالب لما يُقلب به. 

والمقصود من هذا الباب إثبات المحدِث والصانع الواحد للعالم. أي لجميع ما يغايره 
تعالى؛ والاستدلال عليه بحدوث ما لا ريب فى حدوثه من الحوادث الزمانيّة. والمراد 
بالحدوث هاهنا الخروج من العدم. ومن مرتبة الخلوٌ من الوجود إلى الموجوديّة ومرتبه 
الخلط بالوجود؛ فتدبر. 

قوله: (أخبرنا أبو جعفر محمّد بن يعقوب قال:) 

أقول: هذه الفقرة من زيادة تلاميذ اله لفك رحمه الله تعالى. 

وقوله: (كان بمصر زنديق) قال فى القاموس: «الزنديق ‏ بالكسر ‏ من التَنويّة. أو القائل 
بالنور والظلمة: أو من لا يُؤْمِنٌ بالآخرة وبالربوبيّة» أو من يُنْطِنٌ الكفرٌ ويظهِرٌ الإيمان. أو هو 


رم م ات م ١ 5 ١‏ َ 
معرّت زد دينءاي دين المراة» انتهى. 


.١‏ القاموس المحيط, ج 7 ص 7017 (زنديق). 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث "1١١‏ 


تبلغ عن أبي عبدالله9ة أشياءً. فخَرّج إلى المدينة ليُنَاظِرّه.فلم يصادفه بها وقيل له: إن 
خارجٌ بمكّة. مَخْرَجَ إلى مكّةٌ ونحن مع أبي عبدالله. فصادَقنا ونحن مع أبي عبدالله© في 
الطواف., وكان اسمه «عبد الملك» و كنيته «أبو عبدالله» فضرب كتقّه كتف أبى عبدالله ظة. 
فقال له أبو عبدالله8ة: دما اسمُكَ؟» فقال: اسمى عبدٌ الملك. قال: «فما كنيّك؟» قال: 
كنيتى أبو عبدالله. فقال له أبو عبدالله©9: «فمّن هذاالملكُ الذي أنت عبِدُه؟ أمِنْ ملوكِ 


وقال الجوهري: «الزنديق من الثنويّة. وهو معرّب. والجمع الزنادِقةُ. والهاء عو من 
الياء المحذوفة. وأصله الرَنادِيقٌ ' انتهى. 

وأقول: يحتمل أن يكون معرّب رَند دين. والرَنْد كتاب المجوس. والمراد به هاهنا هو 
المنكر لأن يكون للعالم صانع قادر مختار". وبالجملة هو المنكر لوجوده تعلى جَدُه". 

وقوله: (أشياءً) أي أشياء دالة على كمال علمه له وجدّه فى نصرة الايمان بالله تعالى 
وإبطال الزندقة. ْ 

وقوله: (ليناظره) أى فى مذهبه. 

وقوله: (إنه خارجٌ بمكّة) أي خارج من المدينة وأنّه بمكّة الحالٌ. 

وقوله: (بمكة) خبر بعد خبر. 

وقوله: (كَمَفَه) منصوب بنزع الخافض. أي فضرب بكتفه كتف أبى عبد الله 990 ليتكلّم ىه 
معه. فيعرّفه اعتقاده من إنكار وجود الصانع القادر المختار. فعرف ذلك 4 قبل تعريفه 
فابتدأه وقال له: (ما اسمك) إلخ. 

اعلم أنه نل قد تكلم معه بثلاثة أنواع من الكلام: 

الأوّل: تنبيهه وجود الإله الحقٌّ الذي [هو] صانع العالم. وإعلامه بأنّ هذا من البديهيّات 
المركوزة في كل عقل. ولا ينكره أحد إلا باللسان. ولا يحتاج فيه إلى البرهان, بل كل ما يذكر 
فى بيانه تنبيهات. وإنّما يحتاج إلى البرهان إثبات الصانع القادر المتنزّه عن جميع النقائنص 
التى أصلها الإمكان الموجب للاحتياج إلى الغير فى الوجود. المتصفب بجميع الكمالات 





.١‏ الصحاح, ج ؟. ص ١184‏ (زندق). ". فى النسخة: «صانعاً قادراً مختارأ». 
3 أي عظمته. 


يلض الكشف الوافى 


التى رأسها الوجوب الذاتي؛ لأن كل أحد خلى نفسّه عن الوساوس والأوهام المشوّشة 
تفطن وعرف أنه يعرف ويعلم ذاتاً يتكل ويعتمد عليه. ويتضرّع ويتوسّل فى المضائق إليه. 
ويرجى منه النجاة والخلاص في المحن والمصائبء وذلك إلهه والعلّة' الأولى وفاعله 
وموجده وصانع السماوات والأرضين وما فيهن. إلا أنّه لضعف علمه لا يعلمه إلا بإنيّته على 
سبيل الإجمالء ولا يعلم بخصوصيّته وما له من الصفات والحالات والكمالات على سبيل 
التفصيل. 

روي أن ويا عل هاي مادق لي فسأله عن دليل إثبات الصانع فأعرض اه عنه. 
ثم التفت إليه وسأله: «من أ ين أقبلت؟ وما قصّتك؟» فقال الزنديق: ني كنت مسافراً فى 
البحر فعصفت علينا الريح» وتقلبت بناالأمواج, فانكسرت سفينتنا فتعلقت بساجة منها. ولم 
يزل الموج يقلّبها حنّى قذفت" إلى الساحل فنجوت عايها فقال له: «أرأيت الذي كان 
قلبك إذ انكسرت السفيئة وتلاطمت عليكم الأمواج فزعاً عليه مخلصاً له فى التضرّعء طالباً 
منه النجاة ذ فهو إلهك.» فاعترف الزنديق بذلك وحسن اعتقاده. وذلك من قوله تعالى في 
سورة بنى إسرائيل: «إإذا مَسَّكُمْ الضُنٌ ني البَمْرٍ ضَلَّ مَنْ تَدْعُونَ إلا إِيَاُفلَمَا نَجَاكُم إِلَى الب 
أَعْرَضْكمْ م وكانٌ الإنْسان كفُوراً» '- : 

ونقل عن الأعرابي قال: البَعرّة تدلّ على البعيرء وأثر الأقدام على المسيرء فسماء ذات 
أبراج وأرض ذات فِجاج” أما لا يدلان على الصانع اللطيف الخبير؟' انتهى. ولا ريب في 
.١‏ فى النسخة: «عليّة». ". في الوافي: + «بي». 
و5 الإسراء 117 لاا 
؛. لم أعثر عليه إلا فى الوافي للفيضء ج ١‏ ص //ا4. وأورد نحوه الفخر الرازي في المطالب العالية. ج ١‏ ص "1١‏ 

في الفصل الثاني. في حكاية كلمات منقولة عن أكابر الناس. 

4. في هامش النسخة: الفجّ: الطريق الواسع بين الجباين؛ والجمع فِجاج (ص) [الصحاح. ج .١‏ ص 1777( فجج)]. 
”. روذة الواعظين. ص ١‏ (نحوه)! بحار الأنوار. ج ص 00. ح 77 (وفيه عن جامع الأخبار عن علي لي 
نحوه): حقائق الاإيمان. ص !٠١‏ ؛ تفسير التعلبي. ج 2 ص 77 في ذيل آية «شهِد أل»م؛ تن تفسير الرازيء ج "١‏ ص 

4 المطالب العالية. ج ١‏ ص :11؛ المواقف للإيجي؛ ج ص ١0١؛‏ شرح المقاصد, ج 3 ص .٠١‏ 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث [ سلس 


مه مونو او وه لوده به 8 2 قحم ع اق 6 جه لاع يه ها افيه هل به وها ها هل عه حو هر هار هل أوتنيها يه مهد هه الوب قا ها هر هد مه "نه جه كود جيه ١‏ هجوو هجوز عا ملأ هفك م8 ها يهاب 2م778 لها هر جه © اه لها“ له يها" أقا مقط هخ وذ عا 6ك وها ها بها كل د 8 هده 


أنّ هذا من الفطريّات. 

والثاني: تنبيهه على أنّه لا يجوز أن يكون فى حدّ الإنكار للصانع ‏ لقادر المختار المتنزّه 
عن جب النالفن -وكته دان قار ااضي خالد] داركو كاك فجيرةلك الل 
يثبت عنده دليل يدل على نفيه؛ فأزال بذلك إنكاره. وأخرجه من حدّ الجحد إلى مرتبة 
الشك. وإنّما ذكر ذلك له قبل إقامة الدليل على المطلوب؛ لأنّ خلوَ الذهن عن ضدّ 
المقصود من الإنكار والجحود قبل الشروع فى الاستدلال شرط فى حصول اليقين. 

والثالث: الاستدلال على وجود ذلك الصانع القادر المختار, المتنرّه عن جميع النقانص؛ 
الخارج عن سلسلة الممكنات بالبرهان. 

إذا عرفت ذلك فالمقصود من قوله ه4: (ما اسمك) إلخ, تنبيهه على أنّه منكر لما هو 
مركوز في كل عقل. ومسلّم عند كلل شخص إذا خلَى وعقله. وتسميته وتكنيته مبنى على 
اللقموقد انع الى للك انيما زوق :عرزي وسول الل كلا نون عراه لبها ودر قارنه ا أ 
من بلغ حد التميز ‏ وهو المراد بمعرفة النفس -عرف أن للعالم صانعاً. وإِنّما الجاحد لصانع 
العالم جاحد في لسانه. مقر قلبه به كما فى قول أمير المؤمنين ©: «وهو الذي تشهد له 
أعلامٌ الوجودٍ على إقرار قَلبٍ ذي الجّحُودٍ» ' يعني معرفة الله تعالى فطريّة وحاصلة لكل 
أحد وإن جحد وأنكر طائفة, فإنّه قد يكون في قلب الإنسان علم أو معرفة أو محبّة أو إرادة. 
ويخفى ذلك عليه حتى ينكره. وهذا مثل أهل الوسواس فى النيّة. إن قصد الصلاة مثلاً 
حاصل في قلوبهم بالضرورة؛ لأنّ كل من فعل فعلاً باختياره وهو يعلم أنّه يفعله فلابدٌ أن 
ينويه ويقصده ضرورة, ومع هذا نجد كثيراً من المنتسبين إلى العلم يشك فى أنه هل حصل 
في قلبه قصد ما يفعله من الاغتسال, أو الوضوء أو الصلاة. أم لا؟ فاللقصد ‏ وهو إرادة 





.1١8 تقدم تخريجه فى ص‎ .١ 
نهج البلاغة. باب الخطبء رقم 9]؛ شرح الأخبار. ج "ص 0717 رقم ١11؛ بحار الأنوار. ج أ صن 08 ح 1ل‎ .” 
وج علا ص اح هر‎ 


لف الكشف الوافى 





الأرضء أم من ملوك السماء؟ وأخبرْني عن ابْنِكَ. عَبْدُ إله السماء. أم عَبْدُ إله الأرض؟ 
قل: ما شئت تُخْصّمْ». قال هشامٌ بن الحكم: فقلت للزنديق: أما ترد عليه. قال: فَمَبّمَ 
قولى. 


فقال أبو عبدالله: «إذا فرَعْت من الطواف قأتنا». فلمًا فَرَءَ أبو عبدالله أتاهُ الزنديق, 
فَمَعَدَ بين يدى ابي عبدالله و نحن مجتمعون عنده. فقال أبو عبدالله كه للزنديق: 


الفعل وهى النيّة -حاصل فى قلبه. ومع هذا قد خفى عليه ذلك وزعم أنْها ليست حاصلة له 
ويطلب حصولهاء فكذلك العلم بوجود صانع العالم ومعرفته حاصلة للمعطلة. ومع هذا 
ينكرونه ويجحدونه. وخفى عليهم ما هو فى قلوبهم من العلم بوجوده تعالى. 

وقوله 490: (أم من ملوك السماء) على سبيل عد الأقسام المحتملة عند المخاطب. أو 
المراد بملوك السماء الملائكة المقرّبون كقوله تعالى: مُطاء ثَمَأَمِينٍ؟ '. 

وقوله #ة: (نخْصَم) على صيغة المجهول. أي تصير مغلوباً ملزماً؛ لظهور بطلان كل من 
الشقّينء فيثبت المطلوب, وهو أنّه عبد ملك السماء والأرض جميعاً. وابنه عبد إله السماء 
والأرض معا. وهو صانع العالم. 

ويشفمل" اذا كون عن ضيف البتاره: أي تفي تف الأذافى تساك لبعن + 
من الشقّين بل إِنّما هو الشقٌّ الثالث وهو المطلوب. 

وقوله: (قال هشام بن الحكم) كلام على بن منصور. 

وقوله: (فقلت للزنديق) أي لما بقى متحيّراً ساكتاً (أما َرْدُ) الجواب (عليه؟ قال: فقبّحَ 
قولى) أي قال هشام: فنسب الزنديق قولي إلى القبيح, وهذا لأنّه لا ينبغي التعجيل على 
طالب الحيٍّ المتأمّل لتحرّي الصواب فى الجواب هكذا قيل '. 

وأقول: الظاهر أنّ ضمير «قال» راجع إلى «الزنديق». أي قال الزنديق: قبح أبو عبد الله 
قولي في نظري فكيف أجيب عنه؟ 


.1507/ ص‎ .١ نقله بعنوان «قيل» في مراة العقول. ج‎ .” .5١ :61( التكوير‎ .١ 
القائل المولى خليل القزوينى فى الشافي. 144 (مخطوط).‎ ." 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث وذلم 
جات الحو كد ولا و0 20200057 ا ا حت روح ووو حت ون لز جو د مو دي ا 0 1 


«أْتَعلَمُ أن للأرض تحت وفوقاً؟» قال: نعم. قال: «فَدَخَلْتَ تحتها؟» قال: لا. قال: «فما 
يُدرِيكَ ما تحتّها؟» قال :لا أدري. إلا أنّي أظُنُ أن ليس تحتّها شي:. فقال: أبو عبدالله 99 : 
«فالظنٌ عَجْرٌ لما لا تستيقنُ». 

ثم قال أبو عبدالله : «أَقَصَّعِدْتَ السماء؟» قال: لا. قال: «أَفَتَدْري ما فيها؟» قال: لا؛ قال: 


والمقصود من قوله 49: (أتعلم أنْ للأرض تحتاً وفوقاً؟) إلخ إزالة إنكاره لوجود الصانع 
القادر المتنرّه عن الامكان وسائر النقائصء وإخرابجه عن مرتبة الانكار إلى مرتبة الشك؛ 
ليستعدٌ نفسه للاقبال على الحقّ؛ لأنّ الانكار والجحود من الآفات المانعة للنفس عن إدراك 
الح والإذعان به على ما عليه في نفس الأمر. فأزال إنكاره بأنّه غير عالم بما فى تحت 
الأرض -والمراد بالتحت هاهنا المعنى اللغوي هو الطرف المقابل لما هو فوق عندنا -وليس 
له سبيل إلى الجزم بأن ليس تحتها شىء. فلعل الصانع يكون موجوداً فيها. 

وقوله ة: (فما يُدريك ما تحتها؟) أي أيّ دليل يعلمك ما الذي تحتها؟ وحيئئذ ما 
استفهاميّة, أو ما هو تحتهاء وحينئذٍ موصولة. ويحتمل أن يكون نافية: أي ما تحتها شيء. 
وهذا أبعد لفظأ وأقرب معنئ وقوله :: (فالظيٌ عجر لما لا يستيقن) الفاء فصيحة فى جواب 
شرط محذوف. وقد حذف الجزاء أيضاً. وأقيم دليله مقامه. و«ما» مصدريّة, أي إذا كان غاية 
ما حصل لك الظنّ فأنت عاجز؛ لأنّ الظنّ عجز؛ لعدم استيقان الظانٌ. 

ويحتمل ' أن يكون بلفظ الخطابء أي لعدم استيقانك. 

وفى بعض النسخ: «لمن لا يستيقن» ومعناه أنّ الظنَ عجز لمن لا يقدر على اليقين. 

فلمًا تقرّر هذا في ذهنه. زاده كه بيانا بأنَ السماء التى لم تصعدها كيف يكون له الجزم 
والمعرفة بما فيها وما ليس فيهاء فلعلّ الصانع يكون موجوداً فيها؟ 

فلمًا تقرّر هذا أيضاً فى ذهنه. وأقرّ بأنّه ليس له معرفة بما فيها أقبل 42 عليه بتوبيخه؛ 
لإنكاره لوجود إله صانع للسماوات والأرضين وما فيهنّ الذي لا دليل له على نفسه بقوله: 





.)طوطخم(٠١ القائل المولى خليل القزويني في الشافي.‎ ١ 


احلضن الكشف الوافى 


«عَجَباً لك لم تَبْْ المشرق, وام تَبلُعْ المغرب, ولم تَنَزِلٍ الأرضء ولم تَضْعَدٍ السماة. ولم 
تَجْرْ هناك فتّعرف ما خلفهنٌ وأنت جاحدٌ يما فيهنٌ. وهل يَجحدٌ العاقلٌ ما لا يَعرف؟!». 
قال الزنديق: ماكَلَّمَنِي بهذا أحدٌ غيرُك . فقال أبو عبدالله8 : «فأنت من ذلك فى شك . فلعلّه 
هو و لعلّه ليس هو؟» فقال الزنديق: ولعلّ ذلك. 1 

فقال أبو عبدالله 99 : «أيّها الرجل. ليس لمن لا يعلّمُ حُجَّهٌ على من يَعلّمُ. ولا حجّة للجاهل . 


(عجباً لك) إلخ. أي عجبت عجباً لك. 

وقوله 9ة: (لم تَلْْ المشرقّ. ولم تَبلُْ المغربَ) بناء على المعلوم من حاله عنده 9 أنه 
لم يبلغ المشرق والمغرب. 

وقوله 94: (لم تَجْرْ هناك) أي مككة؛ لأنّها كانت منتهى سفره. 

وقيل ': «هناك» إشارة إلى المكان المعمور من وجه الأرض. 

وقوله 422: (فتعرف) منصوب بتقدير «أن» بعد النفى (ما خلفهنَ) أي ما خلف المشرق 
والمغرب والأرض والسماء (وأنت جاحد يما فيهنّ) أي فى خلقهنَ. وهل يجحد العاقل ما 
لا يعرف وجوده وعدمه بدون دليل يدل على عدمه. وليس لك ولأحد على عدمه برهان؟ 

وقوله: (ما كَلمَئن بهذا أخَدٌ) إقرار منه بأن الجحد فاسد باطل: ولو كلّمَة أخذد بهذا لم 
يجح فاخا غرهالرنديق قل إنعا نالا مدردة لقنم واتنزل م الإتكان إل السلك واف 
أنه شاك بقوله: (ولعلٌ ذلك) تصديقاً لقوله #ة: (فأنت من ذلك فى شك. فلعل هو) أي 
فلعل الحقّء أو الشأن أنّ للعالم صانعاً قادراً مختاراً. متنزّهاً ' عن الإمكان وسائر النقائص 
(ولعله ليس هو) أي ولعلّ الحقٌّ أو الشأن أنّه ليس للعالم صانع كذلك. فأخذ 2# فى هدايته 
وقال: (أيّها الرجل. ليس لمن لا يعلم) أي ليس للشاك دليل وحجّة أصلاً فضلاً على من 
يعلم (ولا حجّة للجاهل) فليس لك إلا طلب الدليل على ما هو حقٌ فكن طالباً واستمع 


.١‏ نقل هذا الوجه وكذا ما قبله فى مرأة العقول. ج .١‏ ص 774 وقال: «لا يخفى بعدهماه. 
؟. فى النسخة: «صائع قادر مختار متنزّه؛. 





كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث ينض 
ل 2 ا م ل ا عر 2 0 ا 


يا أخا تنه تَفَهّمْ عنّى, فنا لا نَشْكَ في الله أبداً أناعرئ القفي والقفة والليل 





و(تَفَهُمْ عنى. فإنا) نتيققن بوجود الصانع و(لانشك) فيه (أبداً) فيجب على الشاك الرجوع 
إلى المتيقن؛ ليبيّن له الحقٌ. ويهديه إلى سبيل الرشاد. 

والمقصود من قوله: (أما تَرى الشمسّ والقمر) إلخ إقامة البرهان والاستدلال على وجود 
الصانع القادر المختار. والمتنرّه عن الإمكان وسائر النقائص؛ يعنى واجب الوجود بالذات. 
بوجود حوادث من أحوال العالم من العِلْويَات والسِفْليَات كحركات الأفلاك وإفناء الناس 
وإعادتهم وماهو من هذا القبيل. وبوجود ثوابت من أحوالهما المختلفة كرفع السماء ووضع 
الأرض. بوجوه ثلاثة ليتبيّن أنه تعالى صانع لجميع العالم: حوادثه ومتغيّراته وقدمائه وثوابته 
لو كان فى العالم قديماً ثابتاً؛ ليظهر بطلان ما توهّمه هؤلاء أن القديم الزماني ولو كان ممكناً 
ذاتياً ‏ لا يحتاج في الوجود إلى صانع مؤْنّر بل موجود من عند نفسه من غير استناده إلى 
فاعل وجاعل. اما بحتاج إلى المبدأ الحوادثٌ الزمانيّة السفليّة. ويزعمون أن مبدأها هو 
الدهر. والحوادث العلويّة كالدورات الفلكيّة مستندة إلى ذواتها القديمة. 

لكي ا لابذ من تمهيد مقدمات مرتكزة في العقول السليمة. 
لايشك فيها من له عقل مستقيم إلا عند الاشتباه الناشئ من ورود الشّبّه التى لا يُقدر على 
حلها؛ للعجز عن التفصيل والتبيان اللذَيْن بهما يتبيّن انحلالهاء ولم يتوججه ليه إلى بيان تلك 
المقدّمات؛ لأنّ المخاطب لم يتوقف فى التصديق للشك فيها. ٠‏ ولقد وقع الاحتياج إليها في 
زماننا؛ لشيوع الشّبّهِ وكثرة ذكرها بين المتأخرين وكثرة ' نفع بيان تلك المقدّمات للطالبين. 
فرأيت أن أوردها ليتتفع بها فى إثبات المبدأ الأّل. 

المقدّمة الأولى: أن الموجود بحسب التقسيم العقلى لا يخلو إما أن يكون ذاته كافية فى 
كوته موجوداً بمعنى أنه إذا أخذ ذاته من حيث هى هى يكون موجوداً فى حدٌ ذاته ونفسه: 
ويكون موجوديّته ووجوده عين ذاته. ولا يحتاج في موجوديّته إلى أمر آخر من الوجود 





0 أنظر: الحاشية على أصول الكافي للنائينى. ص‎ .١ 
فى حاشية النائينى: «كثر».‎ ." 


14" الكشف الوافى 


الزائد على ذاته. وانّصافه بذلك الوجود. وانضمام الوجود إليه. بل يكون هو وجوداً قائماً 
بنفسه. موجوداً بذاته. وظاهرٌ أن ذلك الموجود لا يمكن انفكاك الوجود عنه فى الواقع. ولا 
يمكن تصوّر انفكاكه عنه أيضاً؛ لامتناع تصوّر انفكاك الشيء عن نفسه. فلا يمكن ولا 
يتصوّر كونه معلولاً لا لذاته ولا لغيره؛ لأنّ توسّط الجعل بين الشىء ونفسه ممتنع بالذات. 
وتفتووء أرقا فداه بوذلك الدوضوددهو اليك تواعب الوجوومالدات: 

أو ذاته غير كافية فى كونه موجوداًء بمعنى أنه إذا أخذ ذاته من حيث هي هي لم يكن 
موجوداً فى حدٌ ذاته ونفسه. بل إِنّما يكون موجوديّته بصيرورته موعودا بعاد لمكن 
في حدٌّ ذاته ونفسه موجوداً. فبالضرورة يكون موجوديّته مغايرة لنفس ذاته. وهذا هو 
المسمّى بالممكن الوجود لذاته. ولا شك في أن كل موجود يكون كذلك يحتاج في أن 
يصير موجوداً إلى علّة ومرججح؛ إذكل ما يغاير الشيء فإِنَ ثبوته لذلك الشيء. أو انّصاف 
ذلك الشيء, أو انصاف ذلك الشيء به» أو انضمامه إليه: أو انتزاعه عنه. أو كونه هو ناغشار 
اتحادهما فى الوجود. أو ما شئت فسمّه ‏ أمرٌ لايستغني عن العلّة. سواء كانت العلة 
أحدهماء أو أمراً ثالثا'. فإنَ الإنسان مثلاً ‏ لايحتاج إلى ما يجعله إنساناً؛ لاستحالة توسّط 
الجعل بين الشيء ونفسه. وأمًا في كونه شيئاً آخرء وصيرورته ' أمرأ آخر مغايراً لنفسه بعد 
أن لم يكن فى نفسه كذلكء فيحتاج إلى سبب وعلّة بالبديهة؛ فتبيّن بهذا احتياجُ كلل ممكن 
إلى مؤثر. 

ولا يرد عليه شبهة الأولويّة الذاتيّة؛ لأنّ ما هو مناط ذلك الاستدلال ‏ وهو أن موجوديّة 
الممكن بصيرورته " موجوداً بعد أن لم يكن في نفسه كذلك أمرٌ بِبَنُ الثبوت للممكن؛ إذ 
الممكن هو الذي لا يكون موجوداً فى حدٌ ذاته ونفسه. فبالضرورة يكون وجوده بهذا 
الوجه. بخلاف ما هو مناط استدلال؟ المشهور من تساوي نسبة الوجود والعدم إلى ذات 
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الممكن. فإنّه أمر غير بيّن الثبوت لهاء بل يحتاج إثباته لها إلى بيان. ولذلك اشتغل القوم 
بإيطال الأولويّة الذاتيّة. وقد ذهب بعضهم إلى أن احتياج الممكن إلى المؤثّر. والحادث إلى 
المحدث بديهئ فطري لا يحتاج إلى الاستدلال. وهو حقٌ؛ لأنّ الفطرة الصحيحة تشهد 
انا أنه كو امو واس يميت تازه معلاوكا تقتظة ونا ره مزح ود ا مه ا در دي 
خارجة؛ لأنّ هذا نحو من ترجّح بلا مرججح. وهو ضروري الامتناع. بديهى البطلان. 

المقدّمة الثانية: أنه لا يجوز أن يكون علّة موجوديّة الممكن وانّصافه بالوجود ‏ يعنى علّة 
كونه بحيث يصمّ انتزاع الوجود عنه والحكم بانّصافه به ذلك الوجود المنتزع العقلى؛ لأن 
علّة كون الشيء موجوداً في الخارج لا يكون إلا ما هو موجود فيه؛ لامتناع تأثير المعدوم في 
الموجود الخارضق بالبديهة فضلاً عن تأثير ما لا يتصوّر وجوهه فيه؛ لكونه من المعقولات 
الثانية. ْ 

ولا يجوز أن يكون علّته الماهيّة الممكنة الخالية عن الوجود فى حدّ ذاتها. أي الماهيّة 
المأخوذة بحيث لا يصمّ أن ينتزع عنها الوجود؛ لأنّ المعدوم لا يصمّ إيجاده لشيء فضلاً 
عن أن يُوجد ذائّه بديهة؛ فالعلة المؤثّرة لانّصاف الماهيّة الممكنة الخالية عن الوجود في 
حد ذاتها بالوجود وصيرورتها بحيث يصمّ انتزاع الوجود عنها لا يكون إلا موجوداً آخر 
مباينا له. 

وقد استعمل هذا المعنى أبو عبد الله هة كما رواه الصدوق ابن بابويه عن هشام بن 
الحكم أنّه قال أبو شاكر الديصانى لأبى عبد الله ة: ما الدليل على أنّ لك صانعاً؟ فقال: 
«وتجدات نفس الااتخلن من خلا [ى ] حيعوة ]فا أن أكرن صني الاو قله اندرو من اند 
معنيين: ما أن أكون صنعتّها وكانت موجودة, أو صنعيّها وكانت معدومة, فإن كنت صنعئّها 
وكانت موجودة فقد استغنيت لوجودها عن صنعتها. وإن كانت معدومة فإِنّك تعلم أن 
المعدوم لا يحدث شيئاً. فقد ثبت المعنى الثالث أنّ لى صانعاً وهو الله ربٌ العالمين»١.‏ 
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المقدّمة الثالثة: أن الموجودات التي يحتاج كل واحد منها إلى موجد مباين له يحتاج 
مجموعها ‏ سواء كانت متناهية او غير متناهية إلى الموجد المباين لذلك المجموع الخارج 
عن الكلّ. وحكم الواحد والجملة لا يختلف في هذا المعنى؛ لأنّ مجموعها ماهيّات يصمّ 
على جميع تلك الماهيّات أن يكون خالية عن الوجود؛ فإنّه كما أن كل واحد منها لا يكون 
موجوداً فى حدٌ ذاته ونفسه. ويحتاج في صيرورته موجوداً إلى أمر موجود مباين له. كذلك 
جملة تلك الآحاد ومجموعها _متناهية كانت أو غير متناهية لا تكون موجودةٌ فى حد ذاتها 
ونفسهاء وتحتاج فى صيرورتها موجودة' إلى أمر مباين لها خارج عنها؛ فإنّ العقل لا يفرّق 
فى هذا الحكم بين كلّ واحد منها وبين الجملة المتناهية منها بالضرورة, وكذلك لا يفرّق بين 
حول لضاف رين الحد له لكر المعاهلة بها بالدرية 

وبالجملة. جميع الممكنات الصرفة ‏ سواء كانت متناهية أو غير متناهية - فى حكم 
ممكن واحد فى إمكان طريان الانعدام عليها بالكلَيّة. فالكل يحتاج إلى مؤثّر موجود خارج 
فاج ونه اام وتات الفك: :اناد التى الاانتيعة. مشو الاتبعددا بوره نات ؟ 
بشوائب الشكوك والشبهات. 

وأقول: بهذه المقدمات قد تبيّن إثبات الواجب بالذات بحيث لا يحتاج إلى أخذ الدور 
والتسلسل فى بيانه» تقريره أنه إن كان فى سلسلة الموجودات واجب الوجود بالذات فهو 
المطلوب. والافانحصر الموجود الخارجى فى الممكنات,. والتالي باطل. فالمقدّم مثله. أمّا 
الملازمة فضروريّة ". وأمَا بيان بطلان التالي فأقول فيه: جميع الموجودات الممكنة ‏ بحيث 
لا يشدٌ عنها فرد ‏ ممكن خالٍ عن الوجود فى حدّ ذاته ونفسه. وكل ما هو ممكن غير 
موجود فى حدّ ذاته ونفسه ‏ سواء كان واحداً أو متعدّداً. متناهياً أو غير متنا محتاج في 


. ل 


صيرورته موجوداً إلى مؤئّر موجود مباين له. خارج عنه بحكم المقدمات الثلاث. فجميع 
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والليلَ والنهارٌَ يجان فلا يشتبهان ويّرجعان. قد اضطرًاء ليس لهما مكانٌ إلا مكائهما. 


الموجودات الممكنة ‏ بحيث لا يشذٌ عنها فرد محتاج فى صيرورته موجوداً إلى موثّر 
موجود خارج عنهاء والموجود الخارج عن سلسلة جميع الممكنات واجب الوجود 
بالذاة »ففيت أن واجب الوجود بالذات موجود فى الخارج. فالموجود الخارجى لا 
ينحصر فى الممكنات. هذا خلف. 

007 آخر أقول: جميع الموجودات الممكنة ولو كانت غير متناهية ‏ يمكن طريان 
العدم عليها بالكليّة. أو يمكن أن يكون معدوماً رأسأً وبالكلَيّة بدل كونها موجوداً. وكلّ ما 
هو كذلك فله مؤبّر موجود خارج عنه. مباين له. بحكم المقدّمات المذكورة. والموجود 
الخارج عن الممكنات جملة وجميعها هو واجب الوجود بالذات, فلا ينحصر الموجود 
الخارجى فى الممكنات, هذا خلف. ولا يتوهّم شبهة ما فوق المعلول الأخير هاهنا أصلاً 
5505 

إذا عرفت هذا فلنرجع إلى تقرير الوجوه الثلاثة التي استدل بها له على إثبات الصانع 
القادر المختار العالم الواجب بالذات. 

ما الوجه الأوّل فأشار إليه ىه بقوله: «أما ترى الشمس والقمر» إلى قوله: «وأكبر» «أما» 
حرف تنبيه. ويحتمل أن يكون الهمزة للاستفهام الإنكاري وما" نافية. والكيهتن )ا متهيوات 
مفعول أوّل ل«ترى». و«الليل» مرفوع بالابتداء. و«يلجان» خبر عن الليل والنهار. والجملة 
حاليّة. و«قد أضطرًا؛ على صيغة المجهول مفعول ثانٍ ل«ترى» أي تعلم الشمس والقمر قد 
اضطرًا فى حركتهما والحال أن الليل والنهار يلجان. أي يلج كل واحد منهما فى صاحبه بأن 
يدخل شيء من الوقت والقدر الذي كان داخلاً فى الليل فى النهار فى أيَام طول النهار. 
وبالعكس في أَيَام طول الليل فلا يشتبه قدرهما بالدخول والخلط؛ بل محفوظ على نسق 
واحدء ويرجعان إلى مثل ماكانا عليه أوّلاً من استوائهما وعدم الولوج فى كلّ سنة مرّتين عند 
تحويل الشمس إلى أَوَل الحَمّلء وعند تحويلها إلى أوّل الميزان. 

وفوله :98 (ليس لهما مكان) إلخ دليل على اضطرارهماء أي ليس للشمس والقمر 


فض الكشف الوافي 
فإن كانا يَقدرانٍ على أن يَذْهَبا قَلِمَ يرجعانٍ؟ وإن كانا غير مُضطرَيْنِ فَلِمَ لا يَصيرُ الليل 


مكان فى سيرهما إلا مكانهما الذي هما عليه فى السير ذهاباً ورجوعاً يعنى لهما فى الحركة 
اتنظام وانتساق واحد لا يتجاوزانه أبداً. فتلك الحركة لا يجوز أن تكون ' طبيعيّة؛ لأنهما (إن 
كانا يقدران) أي يقويان (على أن يذهبا) بالطبع (فلِمَ يرجعان؟). 

والحاصل أن طبيعتهما إن اقتضيتا الذهاب من حدً, والتوجّه إلى حدّ آخر. فلم يرجعان 
عن حد المتوبجّه إليه إلى الحد المذهوب عنه؟ | 

توضيح ذلك أنّ الحركة الطبيعيّة هرب عن حالة منافرة» وطلب لحالة ملائمة» وكل من 
الهرب والطلب فى الحركة المستديرة محال. أمَا أنه لا يمكن أن تكون تلك الحركة هرباًء 
فلأنَ ترك كل نقطة. أو وضع في الحركة المستديرة» وهربه عن كل منهما عين التوجّه إلى 
ذلك النقطة. أو ال ذلك الوضي والهرب عن الشىء بالطبع استحال أن يكون توجها 
إليه. 

وأمًا أنه لا يمكن أن يكون طلباً لحالة ملائمة» فلأنٌ طلب كل نقطة, أو وضع فى الحركة 
المستديرة, والتوجّه إلى كل منهما عين تركه وهربه عن تلك النقطة؛ أو عن مثل ذلك 
الوضع. والتوجّه إلى الشيء بالطبع استحال أن يكون هرباً عنه. ولأن الطبيعة إذا أوصلت 
الجسم بالحركة إلى الحالة المطلوبة سكّنته. وحيئئذٍ يلزم دوام الليل؛ أو دوام النهار وصيرورة 
أحدهما آخر. 

ولا يجوز أن يكون قسريّة؛ لأن القسر على خلاف ميل يقتضيه الطبع. فحيث لا طبع لا 
قسر. ولمّا كان نفى الحركة الطبيعيّةٌ مستلزماً" لنفى القسريّة اكتفى 8ه بذكر الأول ولم 
يتعرض للتصريح بالثاني, فقوله #ة: «فإن كانا يقدران» إلى قوله: «وإن كاناه برهان على نفي 
شائيه "الخ كين عن الشمسين: ش | 

ولا يجوز أن يكون اختياريّة: أي إراديّة محضة غير اضطراريّة؛ لآنّ العاقل متى راى 
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تهاراً والنهارٌ ليلاً؟ اضطرًا والله يا أخا أهل مصرّ إلى دوامهما. والذي اضطرّهما أحكم 
منهما امجن سه سيج ا 1 114 لسسباااتومومساستصعسي سس كس سن نمو اماما 


حركة منضبطة على نسق واحد لا يتغيّر أبدأ يتحدّس من ذلك بأن التحرّك بها غير مختار, 
كما يتحدّس من عدم اختلاف مقتضيات الجمادات إذا خليت بطبائعها ‏ بعدم اختيارها. 
فلو كانت حركتهما اختياريّة. وكانا غير مضطرين فى انضباط حركتهما لتختلف حركتهما. 
كما يشهد عليه الحدس الصائب. فيصير ما يكون ليلاً عند الانّساق كله. أو بعضه نهاراً. وما 
يكون نهاراً عند الانضباط كلّه. أو بعضه ليلاً. والتالى ظاهر البطلان. فكذا المقدّم. فبقىي أن 
حركتهما إراديّة اضطراريّة وهما مضطرَان فى الانضباط؛ فقوله: «وإن كانا» إلى قوله: «أضطرًا» 
دليل على أن حركتهما ليست اختياريّة وإراديّة صرفة. 

وقوله #ة: (أضطرًا والله يا أخا أهل مصر إلى دوامهما) أي استمرارهما على النسق الذي 
هما عليه. نتيجة للدليل. وتأكيده بالقَسَم إشارة إلى أنّه حكم متيمّن بالبرهان. وليس من 
المظنونات. 

وإذا كانا مضطرّين في الحركة كان (الذي اضطرّهما) وجعلهما مضطرّين -يعنى المحرّك 
الأول والمبدأ الأوّل لهاتين الحركتين الاضطراريّتين؛ سواء كان مبدأ لهما بلا واسطة أو 
بواسطة أو بوسائط. متناهية كانت تلك الوسائط؛ لاستحالة آلته أو غير متناهية على تقديرٍ 
محال (أحكمُ منهما) أي أشدٌ إحكاماً. وأقوى وأقدر منهما وممًا يحذو حذوهما من سائر 
الأجرام الفلكيّة المشاركة لهما فى لزوم المكان والاضطرار؛ لأنّ الغالب القاهر أقوى من 
المغلوب المقهور بالضرورة. ولا شك فى أن ما هو أقوى من الأجرام العِلويّة الفلكيّة لا 
يكون جسماً ولا جسمانياً. فلا يكون له مكان ومحلّ وموضوع وغير ذلك من خواص 
الأجسام والجسمانيّات, فثبت أنَّه مجرّد. 

وقد بُنى التفضيل من المزيد فيه على الشذوذ كما فى «أخصر» من الاختصار. وفى 
«أفلس» من الإفلاس. ْ ٌْ 

وقيل: «أحكم» هاهنا مشتقٌ من الحكمة: يعني أنّ هذه الآثار يترئّبٍ عليها مصالح 


نلف الكشف الوافى 


وأكبّئ». فقال الزنديق : صَدَفْتَ. 


عظيمة كثيرة لا يمكن أن تصدر إلاعن حكيم قادر أحكم وأقدرَ من المخلوقات بأسرها. 

وقوله ىة: (أكبر) أي أكبر من أن يتّصف بصفات المضطرٌ لا سيّما صفة يوجب اضطراره 
فى التغيّر والخروج من مرتبة الخلوٌ عن الوجود إلى مرتبة الخلط والاثصاف به وهي 
لامكا قطني (احكد ركه إلى ودياك أر اميا أرق ادر معز لاسر 
بالخروج من العدم إلى الوجود. أو بالخروج من مرتبة الخلوٌ عن الوجود إلى مرتبة الخلط 
والانّصاف به؛ لأنْ كلّ ما هو ممكن سواء كان واحداً أو كثيراً. متناهياً أو غير متناه. حادثاً أو 
قديماً زمانياً على تقدير وجوده ‏ يحتاج إلى مؤثّر موجود خخارج عن سلسلة جميع 
الممكنات بحكم المقدّمات الثلاث. وذلك هو واجب الوجود بالذات. ويسمّى بالمحرّك 
الأّل عند المحقّقين من الطبيعيين القائلين بوجود الواجب. وبالمبدأ الأول عند الإلهيين. 
فثبت بهذا البرهان وجود مجرّد. أو حكيم قادر صانع للعالم واجب الوجود بالذات. من غير 
توقّفه على إبطال التسلسل وبطلان الدور, ولا يتوهّم فيه شبهة الأولويّة الذاتيّة» وشبهة ما 
فوق المعلول الأخير. 

وقد استدلٌ 49 أَوَلاً على وجوده تعالى بالحركة؛ لضرورة احتياجها إلى المحرّك والعلة؛ 
لأنّ خروجها من العدم إلى الوجود ضروري بخلاف الأجسام. 

واسيدل بحركات العلوناك دون السِفليّات لوجوه: 

الأوّل: للاشارة إلى أنّ الدهر الذي هو مبدأ للسِفْليَات عندهم معلول له تعالى؛ لأنّه مقدار 
حركة الفلك النى يدلّ هذا الدليل على أنّها معلول له تعالى؛ لأنّه يدل على استناد جميع 
الحركات السماويّة إليه تعالى. فمقدار تلك الحركة وما هو معلول لذلك المقدار من 
السِفْليّات على زعمهم يكون معلولاً له تعالى بطريق أولى؛ لأنْ معلول معلول الشيء معلول 
له بالضرورة. | 

والثاني: لأنّ ما توهّموه أن لا مبدأ له هى العِلُويّات دون السِمّليّات. لأنهم قائلون بان 
الدهر دأ للسفليّات. 
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ثم قال أبو عبد الله .2ه : : «يا أخا أهل مصرً. إن الذي تذهبون إليه ونَظنّونَ أنه الدهرٌ إن 
كان الدهر يَذْهبٌ بهم لِمّ لا يَدْدْهم ؟ وإن كان يرُدُهم لم لا يذهب بهم؟ القوم مُضطرون 


والثالث: لأنَّ الغالب القاهر على الأجسام العلويّة أحقٌ بالغلبة والقهر على السفليّات 
الظاهر تأئّرها من العلويّات دون العكس. 

وأمّا الوجه الثاني فأشار إليه 92 بقوله: (يا أخا أهل مصر إن الذى) إلى قوله: (القوم 
مضطرٌون) وهذا الوجه مشتمل على إبطالٍ مذهب الخصم من القول بمبدئيّة الدهر 
للكائنات الفاسدات كما فى قولهم: إن يهلكنا إلا الدهر. وإثبات مذهب الحقٌّ من أن صانع 
الكلّ هو القادر المختار العالم الواجب بالذات. 

وتقرير الدليل أن الدهر هو الزمان. وليس للزمان شعور وإرادة بالضرورة والاتّفاق. 
والناس يذهبون؛ أي يخرجون من الوجود إلى العدم. ويعودون بعد ذلك بالاتّفاق. لكن 
على معتقدنا فى الآخرة. وعلى زعمكم فى الدنيا على سبيل التناسخ. فلابدٌ من أن يكون 
الصانع يصدر عنه الأفعال المختلفة المتقابلة, والأفعال المختلفة المتقابلة لا يمكن أن 
تصدر' عن عديم الاختيار فضلاً عن عديم الشعور, فالدهر لو كان علّة لذهابهم فَلِم لا 
يرْدُهم؟ وإن كان علّة لردّهم فَلِم لا يكون علَّة لذهابهم؟ مع أن علّة ذهابهم وعودهم واحد 
بالاتّفاق. فيجب أن يكون المبدأ للسفليّات مختاراً ذا شعور يكون علّة للأفعال المختلفة من 
ذهابهم وردّهم. 

و(القوم مضطرٌون) فى الخروج من الوجود إلى العدم. ومن العدم إلى الوجود؛ لخلوٌ 
ذواتهم فى أنفسها عن الوجود والعدم. فلابدٌ من أن يكون الواحد الذي يفنيهم ويوجدهم 
موجوداً متنرّهاً عن الاضطرارء وما هو مبدؤه ومنشؤه من الإمكان الذاتي؛ لأنّ كل ممكن 
بالذات مضطرٌ ومحتاج في الخروج من الوجود إلى العدم؛ ومن العدم إلى الوجود. بل فى 
الخروج من مرتبة الخلوٌ عن الوجود إلى مرتبة الخلط به بموجود قاهر غالب على إفنائه 
وإيجاده؛ لضرورة امتناع تأثير المعدوم فى الموجود. ولابدّ أن لا يكون متّصفاً بالإمكان 





١‏ فى النسخة: رأن يصدره. 


يا أخا أهل مصرء لِمّ السماءُ مرفوعَةٌ والأرض موضوعَةٌ ؟ لِمَ لا سقط السماءُ على الأرض؟ 


الذاتي الذي هو علّة للاضطرار والاحتياج إلى الغير في الوجود. وإلاّ فهو أيضاً محتاج 
ومضطر فى انّصافه بالوجود إلى موجود آخر. وينقل الكلام إليه فإن لم يكن له مبدأ فهو 
الواحي: بالذات؛ وإلا فيجب أن ينتهى إليه بحكم المقدّمة الثالثة'. أو لاستحالة الدور 
والتسلسلء وبناء على المقدّمة الثالثة ' لا حاجة فى الدليل إلى أخذ استحالتها كما مر مراراً 
فثبت أنّ مبدأ الكائنات الفاسدات ‏ سواء كان بالواسطة أو بدون الواسطة -هو صانع الكل 
القادر المختار العالم الواجب بالذات. 

وأمّا الوجه الثالث فأشار إليه 4# بقوله: (يا أخا أهل مصر لِمَ السماء مرفوعة؟) إلخ. وهذا 
الوجه استدلال بوجود أحوال مختلفة ثابتة غير متغيّرة للعلأويات والسِفْليَات مشتملة على 
حِكَمٍ ومصالح كثيرة على وجود الصانع القادر المختار الحكيم الواجب بالذات لثلا يتوهّم 
انحصار طريق الاستدلال على وجوده تعالى فى التمسَّك بالأحوال المتغيّرة. 

وخلاصة الدليل أن في رفع السماء ووضع الأرضء وعدم التصاق أحدهما بالآخر بأن 
يكوناكرتين ملتقصتين, وعدم سقوط السماء عليها بأن يتحرّك بالحركة المستقيمة اضطراراً 
حبّى يقع على الأرضء وعدم انغمار الأرض في الماء. وهما صفتان مختلفتان ثابتتان لهما 
دائماً. مصالحّ عظيمة وحِكّماً" جليلة كثيرة من تركيب المركّبات وحدوث الحادثات 
وحصول الأنواع المركّبة من الإنسان والحيوان والنبات والمعادن إلى غير ذلك مما لا تعد 
ولا تحصى. ولا شك في أنّهما صفتان ممكنتان وكلّ ممكن موجود محتاج إلى مؤثر 
موجود بحكم المقدّمة الأولى؛ ومؤنّرهما لا يجوز أن يكون عديم الاختيار والشعور؛ لما 
عرفت من أنّ الأمور المختلفة المتقابلة لاتصدر عن غير المختار فضلاً عن عديم الشعور. 

ولا يجوز أن يكون عديم الحكمة والمصلحة؛ لأنّ العقل حاكم بالضرورة على أن ما 
يشتمل على حِكّم ومصالح كثيرة لا يمكن صدوره عن غير الحكيم. 





١و‏ "؟. كذا. قال المؤ لف بعد ذكر المقدّمات: «وأقو ل: بهذه المقدّمات قد تبيّن إثبات الواجب بالذات بحيث لا يحتاج 
إلى أخذ الدور والتسلسل». *'. فى النسخة: «حكم». 
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لم لا تَنْحَدِرُ الأرض فوق طباقها. ولا يَتماسكان. ولا يَتماسّك من عليها؟». قال الزنديق: 
أفتكهما اله رنهقا وستدهماء 

قال: فَآمَنَ الزنديقٌ على يَدَْ أبى عبدالله.49. فقال له حُمرانٌ: جُعِلتُ فداك. إن آمَنَتِ 
الإفااقة على تداك بهي از ؤز1ؤزة211111ظظ 


ولا يجوز أن يكون غير الواجب بالذات؛ لما عرفت من أنّ الممكن سواء كان واحداً أو 
متعدّداً, متناهياً أو غير متنا - يجب أن يستند فى الوجود إلى الواجب بالذات. فثبت أن 
مؤئّرهما وصانعهما ‏ سواء كان بلا واسطة أو بواسطة أو بوسائط كثيرة ‏ يجب أن يكون 
صانعاً قادراً مختاراً حكيماً واجب الوجود بالذات؛ وذلك لا ينافى استنادهما أَوَّلاً بطبيعة 
التماء و الارضن: ْ 

وقوله 9ة: (لِمَ لا تَنْحَدِرٌ الأرض؟) معطوف على قوله: (لِمَ لا تَسْقطٌ السماءً على 
الأرض؟) بحذف العاطف. 

وقوله 482: (فوق طِباقِها) منصوب بنزع الخافض. أي لِمّ لا تنحدر هذه الطبقة من الأرض 
عن فوق سائر طبقاتها. أو مرفوع بدلاً عن الأرض. أي لِمَ لا تنحدر الطبقة الفوقانيّة من 
الأرض إلى الماء مع أن مكان طبيعئ الماء فوقها. فكشف الله تعالى بحكمته الكاملة وتديّره 
للعالم الطبقة الفوقانيّة. ورفعها فوق الماء ليتكوّن المعادن والنبات والحيوان والانسان. 
وتتعيّش الحيوانات فيها. 

وقوله #: (فلا يتماسكان) أي السماء والأرض. 

وقوله 9ة: (ولا يَتَماسّك مَن عليها) أي من على الأرض على سبيل تغليب ذوي العقول 
على غيرهم. 

فلمًا بلغ اليقين' الحاصل للزنديق بالدليل الأوّل إلى أقصى الغاية بتكرار الدليل 
والاستدلال على المطلوب بوجوه مختلفة, أمن الزنديق وصرّح بكلمة الإيمان. 

وقوله: (إن آَمَنَتَ الزنادقةٌ على يديك) جزاؤه محذوف أقيم دليله مقامه. أي فلا 





.١‏ فى النسخة: «يقين». 


لفن الكشف الوافى 


فقد آمَنّ الكفَارُ على يَدَيْ أبيك. فقالَ المؤْمنٌ الذي آمَنَ على يَدَيٍ أبي 
عبدالله اه : : اجْعَلّني من تلامذتك فقال أبو عبدالله : «يا هشام بن الحكم ٠‏ خذم ؛ اليك 
وَعَلئَة) ؛ فَعَلّمَه هشامٌ فكانّ مُعلّم أهل الشام وأهلٍ مصرٌ الإيمانَ, وحَسنَتْ طهارته حنّى 
رَضىَ بها أبو عبدالله. 


تعجب؛ لأنّه (قد آمَنَ الكفارٌ على يَدَئيْ أببك) يعني رسول الله يَل. 
وقوله 4ة: (حُذَهُ إليك) أي ضمّه إليك. 1 
وقوله: (فَمَلّمه هشامٌ وكان) أي كان هشام (مُعلَمَ أهل الشام) إلخ كلام على بن منصور. 
ثمّ يمكن حمل الدليل الثالث على ما استدلٌ به بعض الفضلاء ‏ على وجود الصانع 
الحكيم. وهو: 
أن كل جزء من أجزاء العالم واقع على النحو الواجب فى حصول الكمال الكلى 
النافع في نظام الكل بحيث حصل منها جملة منتظمة متّسقة متقنة كوقوع كل جزء 
من أجزاء بدن الإنسان في موقعه النافع في نظام كل البدن. مثلاً وقع كل من 
الشمس والقمر وسائر الكواكب بحركاتها المختلفة والأرض والماء والهواء والنار 
بوجه يعد بجملتها لتركّب المرئبات وحدوث الحادثات وحصول الأنواع المركبة 
من الانسان والحيوان والنبات والمعادن إلى غير ذلك مما لا يخفى على 
الميتصرية. 
فوقوع كلّ منها على هذا النحو الواقع لأحد أمور ثلاثة: إمّا باختيار كل منها ما هو 
عليه؛ لعلمه أن الصلاح الكلى فى ذلك. 
وإمًا لأنّ طبيعة كلّ منها واقعة اتّفاقاً على النحو الوأجب النافع فى الصلاح الكلى. 
وإمًا لأنّ صانعاً حكيماً فعلها وفطر طبائعها على النحو الواجب النافع في حصول 
الكمال الكلى المنتج للأنواع الكاملة. 
أمَا الأوّل فلا يتوفّف عاقل فى الحكم بانتفائه؛ لأنا نعلم أنه ليس لشيء من هذه 
القيناناات عن يديك علو زر تخالا بالك وغل أن السام الكلى كريم 
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32. عدّة من أصحابناء عن أحمدَ بن محمّد بن خالد ٠‏ عن محمّد بن على, عن عيد 
الرحمن بن محمّد بن أبي هاشم؛ عن أحمد بن مُحَسٌنٍ الميثميّ. قال :كنت عند أبي منصور 
المتطبّب.فقال: أ< خبَرَني رجلٌ من أصحابي قال: كنت أنا وابن ن أبي العوجاء وعبدالله بن المقفّع 


السجيّة. فبذل نفسه فى تحصيلهاء. هذه لا شك فى انتفائها '. كيف. والانسان الذى 
على الك الأ حيط وعد هذا ل [بعض] الأمر اقم لا الاعاى تسد جد . 
وأيضاً كيف يتّفق كلّ منها مع اختلاف حقائقها وتباين مقتضياتها فى اختيار ذلك 
الصلاح الكلى بعينه؟ ومن هذا يتفطن الالمعي الذكى بوحدة الاله ايضا؛ فتديّر. 
وأمًا الثانى فكذلك لا يخفى. فإنّ جزالة مثل هذا الخَطب ؟ الجسيم. والأمر العظيم 
اشن الشريفب والغابة العطدى إلى جضن الاتقاق :دا ييفخيل عند المقل» وقارة 
مجال الاتفاق معلوم. فتعيّن الثالث وهو المراد فاعرف. انتهى كلامه. 
ولا يذهب عليك أن حمله على ما ذكرناه أكمل وأتمّ من حمله على هذا؛ فتدبّر. والله 
ول التوفيق والهداية. 
قوله: (عن أحمد بن محسن الميثمى) 
بفتح الميم والثاء المثلّئة المفتوحة بينهما ياء مثثّاة تحت ساكنة كذا فى الخلاصة” فى 
ترجمة أحمد بن ميئم وفي الإيضاح * أحمد بن ميتم بكسر الميم وإسكان الياء الخاتمة وفتح 
التاء المنقطة فوقها نقطتين. وفيه ترجمة ميثم بن يحيى بكسر الميم وبالثاء المثلثة. وهذا 
موافق لما في القاموس حيث ذكر فيه: «ميثم اسم». وصحّحه بكسر الميم". 
وقوله: (أبى منصور المتطبّب) على صيغة اسم الفاعل من باب التفعّلء. قالوا: ليس 
للتكلف. بل للمبالغة في تعلّم الطبّ. و(ابن أبى العوجاء) اسمه عبد الكريم. و(المُقَفَع) 





.١‏ فى النسخة: «انتفائه». 

”. في هامش النسخة: الخَطبٌ: الشأنٌ والأمرُ صَعْرَ أو عَظُمَ (ق). [القاموس المحيط, ج .١‏ ص ١140‏ (خطب)). 
". الخلاصة. ص 15 الرقم ؟17. 

خ. إيضاح الاشتباه. ص ٠١5‏ الرقم ٠‏ وانظر أيضاً. ص 117, الرقم بن 

. القاموس المحيط. ج 4ء ص 57١‏ (وثم). وفيه: «ميئم اسم وثِم لها بالكسرء أي أجمع لهاء». 


كرون الكشف الوافى 


في المسجد الحرام. فقال ابن المققّع : تَرَوْنَ هذا الخلق - وأوْماً بيده إلى موضع الطواف 28 
منهم أحدّ أوجبُ له اسم الانسانيّة إلا ذلك الشيحٌ الجالسٌ - يعني أبا عبدلله جعفر بن 
محمّد ريك - فأمّا الباقونَ فرّعاعٌ وبهائمٌ . فقال له ابن أبى العوجاء: وكيف أُوْجَبْتَ هذا الاسم 
لهذا الشيخ دون هؤلاء؟ قال: لأنّي رأيتُ عنده ما لم أرَهُ عندهم. فقال له ابن أبى العوجاء : 
لاد فق احا :ها قلت فيهمئه قال: فقال له ابن المققّع : لا تفقل. فإِنّي أخافٌ أن يُفْسِد 
عليك ما في يدك ٠‏ فقال : ليس ذا رأَيَكَ. ولكن تخافٌ أن يَضعُفَ رأيّك عندي في إحلالك 
ياه المحلّ الذي وَصَفْتَ؟ فقال ابن المقفّع : أمَا 00 غ5« 


بالميم المضمومة والقاف المفتوحة والفاء المشددة المفتوحة. 

وقوله: (وأومأ بيده إلى موضع الطواف) أي أشار إلى الطائفين جميعا. 

وقوله: (أوجبٌ) على صيغة المتكلّم من باب الإفعال. والرّعاع كسحاب اسم جمع؛ أي 
الأداني والأراذل الحمّاق الذين لا عقل لهم. وقيل': أي الذين يخدمون بطعام بطونهم. 
وشغون كل أحد: 

وقوله: (وبهائم) أي فى البلادة. 

وقوله: (لا بد من اختبار ما قلت فيه منه) أي لابدٌ من امتحان ما قلت فى شأنه منه. 
ف«فيه» متعلّق ب«قلتٌ» و«منه» متعلق ب«اختبار». ش 

وقوله: (يفسد) من الافساد, أو من الفساد. و(ما فى يدك) مفعول «يفسد» على الأول أو 
فاكتعا انا وو المررة ودعي سكوف أرما بكي عا هه 

وقوله: (لبس ذا) أي الخوف على هذا (رأيك). 

وقوله: (فى إحلالك) بالحاء المهملة إلخ أي في إنزالك إيَاه المنزلة التي وصفت له. 

وقوله: (أما) إِمَا بفتح الهمزة وتخفيف الميم حرف تنبيه: ويسمّى حرف استفتاح أيضاً. 
أو بتشديد الميم وهى حرف للشرط نحو قوله تعالى: « فَأَمًا الَذِينَ آمَنُوا فَيَعْلَمُونَ أنَّهُ الحق 
مِنْ رََّهِمْ4 '. وللتفصيل وهو غالب أحواله ‏ ومنه لوَأمًا السَّفِيئةٌ فَكانّتْ لِمَساكِينَ» 


.)طوطخم(١8 القائل المولى خليل القزوينى فى الشافي. ص‎ .١ 
.751 البقرة (؟):‎ ." 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث فريس 


إذا َوَهَّئْتَ علىّ هذا فقُمْ إليه وتَحَقْظْ ما استطعت من الزلل, ولا تَثْني عنانك إلى استرسال 
فيْسَلْمَكَ إلى عقال, ل 


لوَأَمًا الكُلامُ4 وَأَمّا الجذارٌ» ' الآيات. وقد يترك تكرارها استغناءً بذكر أحد الشقّين عن 
الآخر نحو قوله تعالى: لفَأمَاالَّذِينَ آَنُوا بالله وَاعْتَصَمُوا به فَسَيْدْخِلُمْ في رَحْمَةٍ مِنْهُ 
وَفَضْلٍ» ' أي وأمًا الذين كفروا بالله كذا وكذاء وللتأكيد كقولك: أمّا زيد فذهب. إذا أردتٌ 
أنّه ذاهب لا محالة. وأنّه منه عزيمة. 

يعني مهما يكن من شيء ف (إذا تَوهَّمتَ على هذا فم إليه وتَحفَظ) إلخ وإذا لم تنوهّم 
على هذا فكأنّك. ف«أمّاه مشتملة على المعاني الثلاثة. وفعله محذوف. ومجموع الشرط 
والجزاء الذي بعدها ‏ جواب لذلك الشرط. ويترك تكرارها باعتبار معنى التفصيل استغناء 
بذكر الأوّل عن الثانى. وذكر «على» لتضمين التوهّم معنى الكذب والافتراء؛ أو «على) 
للإشتران أى إذا أبات كو شيك :فق حدن. 

0 

وقوله: (وتحفظ) على صيغة الأمر من باب التفعّل. أي احفظ نفسك ولا تغفل (ما 
استطعت) أي ما دمت مستطيعاً. 

وقوله: (من الزلل) متعلّق ب«تحفظ» و«لا» في قوله: «ولا تَنْنِ نهي. وفى بعض النسخ: «لا 
تشنى» وحيئئذ إما أن يكون نهياً. والأصل فلا تثن» أشبعت الكسرة فتولدت الياء. فوزنه لا 
تفعيء أو يكون نفياً وبراد به النهي. فوزنه لا تفعلء فهو إنشاء فى قالب الخبر, نحو: صلَى الله 
على محمد وآله. أي ولا تعطف (عنانك) والعنان ‏ بكسر العين : سَيْر اللجام الذي تمسلك 
به الدابّة» والمراد به هاهنا ما يُمسك به نفسه. والعنان أيضاً المعانة وهى المعارضة. 

وقوله: (إلى استرسال) متعّق ب«لا نشن» يقال: استرسل إليه. إذا انبسط واستأنس» 
والمقصود أنّه لا تمل إلى الرفق والمساهلة (فيُسلمك إلى عقال) من التسليم أو الإسلام. 
يقال: أسلم أمره إلى الله. أي سلّمه. 





١07/6 الكهف (18): 9/ا_ اثكر ". النساء (غ):‎ .١ 


ب عن الكشف الوافى 
وسِمْهُ ما لَك أو عليك. قال: فقام ابن أبى العوجاء وبقيث أنا وابن المققّع جالِسَيْن. فلمًا 


وقوله: (وسمة مالك وعليك) أقول: الواو للعطف على «عقال». والسِمّة ‏ بكسر السين -: 
العلامة. 

قال فى القاموس: «السُومةٌ بالضمٌ والسمة والسيمةٌ والسيماءً بكسرهنّ: العلامة '»انتهى. 

أو أثر الى قال فى الصحاح: ينه وَشْما وسجة:|ذا أت افيه نسحة وك والهاء عرطن 
من الواو» ؟. ْ 


والسِمَةٌ بكسرهاء ما وُسِم به الحيوان” انتهى. 

و«ما» إمّا نافية» وحينئذ معناه: يُسلمك' إلى علامة ليست لك. والحال أنّها عليك. أي لا 
ينفعك بل يضرّك. 

وإمًا موصولة يضاف إليها السمة, يعنى يسلمك إلى عار شيء هو لك وعليك بأن يتبيّن 
أنّ ماهو لك بزعمك وما هو مستندك إِنّما هو عليك وناقض لدعواك. والحاصل أنّه يستدلٌ 
على بطلان مذهبك بما هو مستندك فيه, ومسلم عندك. 

قيل: يريد ويسلمك إلى عار مالك وعليك بإفساد مالك عليك. كما في قوله: «أن يفسد 
عليك ما في يدك» وبإتمام ما عليك عليك. ٠‏ 

وتنسدسي " النين المعجمة المفتوحة أو المضمومة وتشديد الميم وبالضمير 
أمراً من شم يشم وجعله نحو قولهم: شاممتٌ فلاناً. إذا قاربئّه وتعرّفت ما عنده بالاختبار 


.١‏ القاموس المحيط. ج 4 ص 188 (سوم). وفيه: «السومة بالضم والسيمة والسيماء والسيمياء». 

؟. الصحاح. ج 4. ص 7١0١‏ (وسم). ". هي علامة الجمع. 

؟. فى المصدر: «بكسرهما). 4 القاموس المحيط. ج 4. ص ”717 (وسم). 

1. ضبطها فى النسخة وكذا فى الموارد الآتية: «يُسلّمك». وتقدّم أنها من التسليم أو الإسلام. 

». نقله السيّد أحمد العلري فى الحاشية على أصول الكافي. ص 5١7‏ عن «بعض من عاصرناء سالفاً» و مراده في 
موارد المشابه منه محمّد أمين الإسترآبادي. ولكن لم أعثر عليه في حاشيته على أصول الكافي. ونقله في مراة 
العقول. ج ١ص‏ 7416 عن بعض الأفاضل. 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث مام 


والكشف كأنّك تشم ما عنده. ويشمّ ما عندك لتعملا بمقتضى ذلك. وعلى هذا «ما؛ 
استفهاميّة أو موصولة بدل من الضمير أي شم وتعرف مالك وما عليك من أنواع الكلام 
الذي تريد أن تورده عليه. انتهى. 

أقول: وبناء على التصحيف يحتمل أن يكون وَشْمه بفتح الواو وسكون الشين المعجمة 
وفتح الميم وبالهاء. أي كلّمه. قال الجوهري: «ما عَصَّيئّه وَشْمَةَ أي كلمة'» وحينئذ يكون 
العقال مضافاً إليها. أي يسلمك إلى عقالٍ كلمةٍ لا ينفعك ويضرّك بأن يجرٌ الكلام إلى أن 
تتكلم بكلمة كذاء هذا إذا كانت «ما» نافية. ويحتمل أيضاً أن يكون موصولة يضاف إليها 
الوَشْمة. 

وقرأ بعض الأعلام ': وسّمْه أمرأً مِن سام يسوم مع الضمير والعطف, وقال: السوم أن 
بجعل الشوواتي رس الع وري تعر للمناملة بده ار إضعزاته. والمراد بقوله: 
«وسُّمْهُ مالك وعليك» : تحفظ ولا تساهل وساومه فيما لك وما عليك. أي اعرض عليه ما 
لك. واستمع منه ما عليك ناظراً فيهما بنظر البصيرة لئلا تُغلّب " وتصير محجوباً؛. انتهى. 

«ويل» كلمة عذاب بمعنى الحزن والهلاك وحلول الشرّ والمشمّة من العذاب. وويحٌ 
كلمةٌ رحمةٍ بمعنى السرور والحياة وحلول الخير والراحة من الثواب. وقال اليزيدي: هما؛ 
بمعنئ واحد'. انتهى. 

تقول: ويل لزيد وويح لزيد ترفعهما على الابتداءء ولك أن تقول: ويلاً لزيد. وويحاً 
لزيد. فتنصبهما أيضاً امعارس)؛ كأنّك قلت: ألزمه الله ويلاً وويحاً. ونحو ذلك. 

ولك أن تقول: وَيْله وَوَيْلّكَ وويلى وَويلٌ زيدء وفى التّدبة: ويلاه. ووَّيْحَه ووَئِحَك 
ووكخن :وزية زحل بالأشافة قتتضبهما أرضا بإسماز الفلا: 





".كتنب تحتها في النسخة: ميرزا رفيعا (؟١).‏ قاله فى الحاشية على أصول الكافى. ص 1818. 
". فى النسخة: ويغلب». غ. كتب تحتها: «أي مغلوباً». 


ذاريس الكشف الوافى 


رجّع إلينا ابن أبي العوجاء قال : ويلك يا ابن المقفّع, ما هذا بِبشَرِء وإن كان في الدنيا 
روحانيٌ يتَجَسَّد يَتَجَسَّد إذا شاء ظاهراً و يَتَرَدّحُ إذا شاء باطناً فهو هذا . فقال له : وكيف ذلك؟ قال: 
جلستُ إليه. فلمًا لم يَبْقَ عنده غيري ابْتَدَأني فقال: «إن يكن الأمرُ على ما يقول هؤلاء, 
وقوظل ذا كرا - بس اهل الطر اكب بده عريوا ولح ٠‏ وإن يكن الأمرٌ على ما 
تقولون ‏ وليس كما تقولون ‏ فقد استّويُتم و هم». 


قال عطاء بن يسار: الويل: واد في جهئّم. لو أَرسِلتٌ فيها الجبالٌ لماعت' مِن حرها". 
فقوله: «ويلك يا ابن المقفع» أي ألزمك الله ويلاً يا ابن المقفع. 

وقوله: (ما هذا ببشر) تعجّب من تفرّسه وإحاطته نه بأنواع الأدلة. 

و(روحانى) بضمّ الراء نسبة إلى الروح بمعنى الملك والجنٌ. 

وول( محمد إذا شام ظهن) اي رصي اجيلك وين تسريه وترق إذا غناء أن يلور 
على الناس (وَيَتَرَوَحٌ) أي يصير روحاً صرفاً يبطن ويخفى عن الأبصار والعيون (إذا شاء 
باطناً). فقوله: «باطناً) مفعول به ل«شاء» كما قيل. ويحتمل أن يكون خيرا ليكون مقدراً فى 
الكلام أي إذا شاء أن يكون باطنأ مخفيًاً عن الناس. 

وقوله: (إليه) متعلّق ب«جلست» لتضمينه معنى توججهت. 

وقوله إ9ة: (إن يكن الأمرُ على ما يقول هؤلاء) أي إن يكن الواقع على نحو يقول هؤلاء 
من أن للعالم صانعاً مدبّراً إلها. ولهم معاداً وثواباً وعقاباء وغير ذلك من الاآمور الدينيّة. 

وقوله /9: (وهو على ما يقولون) جملة حاليّة معترضة بين الشرط والجزاء. أي والحال 
أن الأمر والواقع على ما يقولون. 

وقوله: (يعنى أهل الطواف) الظاهر أنه كلام ابن أبى العوجاء وهو لتفسير هؤلاء. 
ودعَطيتم؛ على صيغة الفاعل من باب علم. أي هلكتم. ْ 

وقوله 3: (وإن يكن الأمر كما تقولون) من نفى الصانع والإله والمعاد والثواب والعقاب 
وسائر الأحكام الدينيّة (وليس الأمركما تقولون) جملة حاليّة معترضة بين الشرط والجزاء. 





.١‏ فى هامش النسخة: ماع السمنء» أي ذاب (ص) [الصحاح؛ ج ص /817؟1١‏ (ميع)]. 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث مم 


فقلتٌ له : يرحمك الله وأيّ شيء تَقَولٌ. وأيّ شيء يقولون؟ ما قولي وقولّهم إلا واحد. فقال: 
«وكيف يكونٌُ قولّك وقولهم واحداً وهم يقولون: إنَّلهم مَعاداً وتّواباً وعقاباً.ويدينون بأنّ 
فى السماء إلهأ وأنّها عُمْرانٌ, وأنتم تَرَعُمونَ أن السماءَ خَرابٌ ليس فيها أحدُ؟!». 

"قال كاتتنتها منه: فقلات له ما متعدت إن كان الأمة كما يقولون ‏ أن ينظو الختلقه 


وكاف التشبيه هنا مثلها فى قولنا: «وإنّ الدين كما وُْصِف» ويكتفى التغاير الاعتباري باعتبار 
اختلاف التعبيرات بالألفاظ. 

وقوله: (ما قولى وقولهم إلا واحد) إنكار لإنكاره للصانع والدين. 

وقول ك1 (ويد يتوت بذ فى المعاء إلهأ) أي للستماء صائعا قدثرا معيرداً تقيد سيعت 
لأن يكون معبوداً لكل أحد؛ فلذلك أرسل الرسلء ودعا خلقه إلى عبادته. وشرع لهم 
الشرائع. 

وقوله /ة: (وأنها عُمران) بضمٌ العين جمع عامر بمعنى المعمور. كدافق بمعنى 
المدفوق. ولمّا كان المراد بالسماء الجنس جاز كونه خبراً عنها. كما جاز باعتبار لفظها جعل 
الخراب خبراً عنها؛ يعنى لها أهلاً وهم الذين يعبدون الإله. ويطيعونه فيها كالملائكة. 

ويحتمل أن يكون المراد به أن لها حافظاً ومدبّراً؛ لأنّ الدار التى لها مدبّر حافظ معمورة 
البتّة» فعبّر بكونها عمراناً عن أن لها حافظاً مدبّراً تعبيراً عن الملزوم باللازم. وكذلك قوله 
2ة: (وأنتم تزعمون أن السماء خراب ليس فيها أحد) أي ليس فيها أحد يعبدونه ويطيعونه 
أو ليس لها أحد يدبّرها ويحفظهاء فلا يكون بزعمكم صانع مدبّر معبود يُعبد فيها. ويستحقّ 
لأن يكون معبوداً لكلّ أحد. فلا رسالة ولا شريعة. 

وقوله: (فاغتنمتّها منه) أي اغتنمت تلك الكلمة, أو المسألة منه؛ حيث ذكرها بدون 

وقوله: (ما منعه) إلخ. شبهة من الزنديق على مطلوبه بقياس استثنائى تقريرها أنّه كان 
الأمر كما يقولون ‏ يعنى أهل الطواف من أن للعالم صانعاً قادراً على الممكنات مدبراً 
مستحقّا للعبادة حبّى بنوا على ذلك القول دلائل الرسالة والشريعة ‏ فما منعه أن يظهر 


قن الكشف الوافي 
ويَدْعُوَهم إلى عبادته حتّى لا يَخْتَلِفَ منهم اثنان؟ ولم احتّجَبَ عنهم وأَرسّل إليهم الرسل؟ 


بخلقه غاية الظهور, لا بصيرورته محسوساًء بل بأيّ نحو يمكن من نصب الدلائل 
الواضحة على وجوده قبل إرسال الرسلء. ويدعوهم إلى عبادته بعد ظهوره لخلقه 
بنصب الدلائل وإن كانت تلك الدعوة بوساطة الرسلء أو معناه ويدعوهم إلى عبادته 
بنفسه بنصب الدلائل الواضحة على وجوب عبادته وإن كان نحو عبادته وكيفيّتها بتعليم 
ل 

والحاصل أنّه لو كان الأمر كما يقولون لوجب عليه أن يظهر على خلقه. ويدعوهم إلى 
عبادته فى الجملة قبل إرسال الرسل بنصب الدلائل الواضحة حتى يكون إرسال الرسول 
لتعليم خصوصيّات عبادته. وتبيين أحكامه وإعلام سائر الأمور المخفيّة عن نظر العقل. 

دليل الملازمة أن ذلك أمر ممكن مقدور يتوقف عليه مطلوبه من معرفة العباد وسائر 
التكاليف الموقوفة عليها. وهو قادر على جميع الممكنات. ولا مانع له عن شيء من 
مقدوراته. فيجب عليه الإتيان بما يتوقّف عليه حصول مطلوبه. والتالي باطلء وإلا فِ(لِمَ 
احتجب عنهم. وأرسل إليهم الرسل؟) أي لِمّ لم ينصب دليلاً على وجوده قبل إرسال الرسل؛ 
وإِنّما احتجّ على وجوده بقول الرسل. 

ولا يخفى أنه دور ظاهر. ولو باشرهم بنفسه. ونصب لهم أدلة على وجوده كان أقرب 
إلى الإيمانء فظهر بطلان المقدّم, فبناء شبهة الزنديق على أنه زعم أن أهل الإسلام وسائر 
الأديان والملل إِنّما استندوا في إثبات الصانع الأول الاله الحقّ بقول الرسول وليس لهم دليل 
عقلى قبل إرسال الرسل على وجوده تعالى» فحكم ببطلان ذلك؛ للزوم الدور الظاهر. 

وحاصل جواب الإمام ني منع بطلان التالي؛ وبيان وقوعه بأَنّه تعالى قد نصب الدلائل 
الواضحة. والبراهين الظاهرة القاطعة التى لا تعد ولا تحصى في تفن كل فنرد دن أفراد 
الانسان فضلاً عمًا هو خارج عنها على وجوده وثبوته بحيث صار الحكم لوجود الصانع 
المدبّر للعالم الإله الحقٌّ بديهيّا. والمسألة لا تقبل النزاع والخلاف, والمنازع مخالف 
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ولو باشرهم بنفسه كان أقرّبَ إلى الإيمان به. فقال لى : «ويلك وكيف احْتّجَبَ عنك من 
أراك قدرته فى نفسك : نشوءَكَ ولم تَكْنْء وكبرّك بعد صِعْرِك وقُوّتك بعد ضغفِك, 


بلسانه. مقر بقلبه. ومكابر لمقتضى ' عقله وهل هذا بالنسبة إلى بعضهم إلا كالوسواس في 
النبّة؟ -بل نصب الدلائل الواضحة على وجوب أصل عبادته أيضاً وجوباً عقلياً. وأحال بيان 
كيفيّاتها وخصوصيّاتها على الرسولء. ومن تلك"؟ الدلائل الواضحة الكاشفة عن وجوده 
تعالى ‏ ببديهة العقل التى نسبتها إلى ظهور الصانع للفطرة الإنسانيّة وأوّل البصيرة كنسبة 
فو اكلم لق لووزها للسضر الاك قدرنه الداهرة كتفي نفيك دوهي الأكفال 
الاختياريّة التى ليست من مقدوراتك بالبديهة. فكيف احتجب وخفى عن بديهة عقلك 
وفطرتك 000 قدرته» أي آثار قدرته «فى نفسك» ودلالة الأثر على المؤنّ والمصنوع 
على الصانع. كدلالة لقاو عاتن ال نوين حل النيواكك قن رع ال انان لمي أن 
لك صانعاً بارئأ بالضرورة. وهو إلهك. 

وعدّد ييه آثار القدرة التى فى نفسه من الأفعال الاختياريّة التى ليست من مقدوراته 
بالضرورة؛ فقال: (نُشُومَك بعد ما لم تكن) إلخ: يقال: تَشَأَ َأ أي حَبِيَ وَرباء يعني من تلك 
الآثار وجودك وحياتك بعد مالم تكن موجوداً وحيّاً. 

بقال: تأنّى فى الأمر. أي تنظر وترفق. والاسم الأناة مثل قناة. وأصل الهمزة الواو من 
الوّنى بمعنى الضعف والسكون. 

وفى بعض النسخ بدل «أناتك وأناتك»: «إنابتك وإنابتك». 

والمراد بالكراهة هنا النفرة؛ لأنها مقابل للشهوة. والكراهة مقابل للارادة. والرهبة: 
الخوف. 

والخاطر من الخطورء وهو حصول الشىء مشعوراً به فى الذهن. والخاطر فى الأصل 
للمشعور به الحاصل في الذهن. ثمّ شاع استعماله في المشعر المدرك له” من حيث هو 





.١‏ فى النسخة: «لمقضي». ". فى النسخة: «ذلك». 
*: أي للمسعوريه: 


ين الكشف الوافى 





وضَعْفَكَ بعد قوّتك. وسُّقمَك بعد صِحّتك. وصَحَتَكَ بعد سُقُمك, ورضاك بعد عْضبك, 
وعْضَبَك بعد رضاك. وحُزنك بعد فَرَجِكَ. وفرححّك بعد حُرُنك. وحُّكّك بعد بغضك. 
وبُغضّك بعد حُبّك. وَعَرْمَك بعد أناتك. وأناتّك بعد عزمك. وشهوتك بعد كراهتك., 
وكراهتك بعد شهوتك. ورغبتك بعد رهبتك, ورهبتك بعد رغبتك. ورجاءك بعد يأسك, 
ويأسَك بعد رجائك. وخاطرّك بما لم يَكْنْ في وهمك. وعُرُوبَ ما أنت مُعبَقَدُه عن 
ذهنك». وما زال يُعَدَدُ عَلَىّ قدرتّه التى هي في نفسي التي لا أدفَعُها ختى طنة :انه 
سِيَظْهَرٌ فيما بيني وبينه. 


شاعر به. واستعمله هاهنا فى الإدراك والشعور. 

أو استعمل الخاطر على صيغة الفاعل بمعنى المصدر. كما فى قمتٌ قائماً. ويكون 
المعنى خطورك بما لم يكن في وهمك. من باب القلب؛ فإنّ الأصل خطور ما لم يكن في 
وهمك ببالك. وهذا إشارة إلى ما يحصل فى الذهن بعدما لم يكن في شيء من المدارك 
أصلاً حتّى الوهم. 

والعزوب -بضمّ العين المهملة والزاي -: الغيبة. يقال: عزب عنَّى فلان. أي بَعْدَ وغاب. 
والمراد زوال ماكان قويّ النبوت فى الذهنء فلا يكون يزول عنه إلا بمزيل. 

وقوله: (يُعَدَدُ عَلَىٌ قدرته) أي آثار قدرته. 

وقوله: (لا أدفئها) أي لا يمكننى دفعها وإنكارها؛ لبداهتها. 

وقوله: (حتّى ظننتٌ أنّه) أي صانع العالم الإله الحقّ (سيظهر) مشاهداً محسوساً (فيما 
بينى وبينه) وهذا على سبيل المبالغة في كمال ظهوره ‏ تعالى شأنه ‏ بهذه التتنبيهات 
والانا هع العمل زه اللا نرهانة الوالسن فاق لمن قورقاة: 

وتحقيق المقام أن فى كلامه 9# في هذا المقام تنبيهات على وجود الصانع الإله الحق؛ 
ودلائل على قدرته وإرادته وعلمه وحكمته وحياته وكونه مستحمّاً للعبادة. وإشارات إلى 
براهيق إثبات الواجب بالذات؛ بل كلّ ما وقع فى الكلام المجيد والأحاديث من بيان 
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وجوده تعالى وثبوته بالأفلاك والكواكب والعناصر والمركّبات المعدنيّة والنباتيّة والحيوائيّة 
والنفوس الإنسانيّة واختلاف صفاتها وأحوالهاء وقد وقع ذلك فى أكثر من ثمانين موضعاً 
من كتاب الله تعالى كقوله تعالى فى سورة البقرة: «إِنّ فِي خَلْقٍ السَّمُواتٍ والأوفن والختلا 
اللّلِ وَالتَّهَارٍ وَالقُلْكِ الَّتِي تَجْرِي فِي البَحرٍ بما يَنّْقَعُالنّاسَ وَما أَنْرَلَ اللَهُمِنَ السَّماءِ مِنْ ماء فَأَحْيا 
به الأَرْضٌ بَعْدَ مَوْتِها وَبَثَّ فيها مِنْ كُلَّ دابِّ وَتَصْرِيفٍ الرّياح وَالسَّحابٍ المُسَخَّرِ بَيْنَ السَّماءِ 
وَالأرْضٍ لآياتٍ لِقَوْم يَعْقِلُونَ4 ' وكقوله تعالى في سورة النحل: #وَسَخَرَلَكُمُ ليل وَالَهَارَ 
وَالشّمْسٌ وَالقَمَرَ وَالنّجُومُ مُسَخَّراتٌ بِأَمْرِه إن نِي ذلِكَ لآياتٍ لِقَوْم يَعْقلُونَ» ' وكقوله تعالى 
في سورة فصّلت: لسّنْرِيهِمْ آاتنا فِي الآفاقي وَفِي أَنْفُسِهِمْ» " وكقوله تعالى في سورة 
المرسلات: لأَلَمْ تَخلَقكُمْ مِنْ ماء مَهِينٍ» * وكقوله تعالى فى سورة الروم: لوَمِنْ آياتِهِ خَلْقٌ 
السَّمواتٍ وَالأَرْضٍ وَاخْتِلافٍ أَلْسِنَتِكُمْ وَأَلواتِكُمْ إن فِي ذلِكَ لآيات لِلْعَالَمِينَ4 * إلى غير ذلك 
بصريحها تنبيهات على وجود الصانع الإله الحقٌّ البديهى الوجود الفطري؛ لأنّ هذا القدر 
كاف للعوامٌ ومبنى الكل على أن دلالة الأثر على المؤْنّر والمصنوع على الصانع. كدلالة 
البناء على البانى, مع أَنّه من العلل المُّعدّة على التحقيق من جلائل البديهيّات. وحديث 
الأعرابى الذي قد مر ذكره' مبتن على ذلك. 

وقال بعض المحققين: مبناه 07 أن افتقار الممكن إلى الموجد. والحادث إلى المحدث 
ضروريٌ يشهد به الفطرة. وأشارت إلى وجود الواجب بالذات للخواص. 

أمّا بناءء على مسلكنا ‏ كما سيجىء إن شاء الله تعالى ‏ فبالاستدلال بالصانع على كونه 
واجب الوجود بالذات بالبرهان اللمّى ‏ الصريح الذي هو الاستدلال بالعلّة على المعلول ‏ 
وهو أشرف وأوثق؛ لأنّه أوفق البراهين فى إعطاء اليقين. 
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© عنه ٠‏ عن بعض أصحابناء رَفَعَه. وزادَ في حديث ابن أبي العوجاء حين سَأَلَه أو 
عبدالله كه قال : عاد ابن أبي العوجاء في اليوم الثاني إلى مجلس أبي عبدالله 4ة فجَلّسَ وهو 
ساكتٌ لا ينطق فقال أبو عبد الله لضد كا نك عدت تعد طن ماكنًا فيه؟» فقال: أردثٌ ذلك 
ياابن رسول الله . فقال له أبو عبدالله 9 : «ما أعجبّ هذا تنْكِرُ الله وتَشَهَدُ أني ابن رسول 
الله!» . فقال : العادةٌ تَخْمِلُني على ذلك . فقال له العالماظة : «فما يَمنَعْكَ من الكلام؟» قال: 
إجلالاً لك ومهابة ما يَنطلِقٌ لساني بين يديك ٠‏ فإني شاهَدْتُ العلماء وناظرث المتكلمين 
فما تَداخَلني هيبةٌ قط مثلٌ ما تَداخَلنِي من هيبتك ٠‏ قال: «يكون ذلك ولكن أفتَحُ عليك 
بسؤال» وأقبل عليه , فقال له: : «أمصنوعٌ أن أو غيرٌ مصنوع؟» فقال عبدالكريم بن أبي 
العرجاء : بل أنا غيرٌ مصنوع ٠‏ فقال له العالم :9 : «فصِفْ لي لو كنت مصنوعاً كيف كنت 
تكون؟» فبَة بي عمدالكريم مي لا يُحير جوابأ ٠و‏ ولع بخشبَة كانت بين يديه. وهو يقول: 
طويل عيض :ميق ) قضية : متعدك ساك كل دللت«ضنة حل ٠‏ فقال له العالم : «فإن 
كنت لم تَعْلَمْ صِفَدَ الصَّنْعَةِ غيرهاء فَاجْعَلُ نفسَك مصنوعاً لما تَجدٌ فى نفسك مما يَحْدْتُ من 
هذه الأمور». ْ 


وأمّا بناء على سائر المسالك فبانضمام بعض المقدّمات المطويّة فى الكلام إلى كل 
واحد من هذه الآيات والأحاديث حتّى صار برهاناً تام على وجود الواجب. وفى تصريحه 
تعالى فى كثير من المواضع بأنّ تلك الآيات' إِنّما هي لقوم يعقلون إشارة إلى أنْ الخواص 
يتفطنون بهذه الضمائم المطويّة. ويبرهنون على وجود الواجب. وهذا بأن يقال: هذا الصانع 
إن كان هو الواجب الخالق فذاك. وإن كان ممكناً فله علّة موجودة؛ لأنّ كلل ممكن موجود 
محتاج إلى مؤئّر موجود مباينء إمّا بالضرورة كما هو الحقٌّ الذي صرح به جمع من 
المحقّقين أو بحكم المقدّمات الثلاث السالفة إن كان نظرياً. وحينئذ ننقل الكلام إلى علته. 
ويجب أن ينتهى إلى الواجب بالذات؛ لاستحالة الدور والتسلسل. 

أو يقال: وإن كان ممكناً فلابدٌ له من مبدأ مباين له واجب بالذات؛ لما برهن عليه 
سابقاً في شرح الحديث الأوّل من أنّ الممكن سواء كان واحداً أو متعدّداً. متناهياً أو غير 


.١‏ فى هامش النسخة: فهى آياتء أي دلائل وبراهين لهم المبهمات للجميع (منه عفي عنه). 
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متنا يجب أن يستند فى الوجود إلى الواجب بالذات. سواء كان بلا واسطة أو 
بالواسطة. 

إذا عرفت هذا فلنرجع إلى تقرير كلامه ‏ على وجه يظهر منه جميع المطالب 
المذكورة وهو أنه لما وجدتٌ فى نفسك هذه الأفعال الحادثة المختلفة المتبدلة 
المحكمة المتقنة غايةً الإتقان. المتضمّنة لحكم ومصالح كثيرة لا تعدٌ ولا تحصى لا 
سيّما ممًا يتعلق بأجزائك وأعضائك. وهى ليست من مقدوراتك وأفعالك ضرورة 
غلك أن لها ثارث فنانعا وائياً جالذاك فادرا مكتارا مود ااعالما حكيها وسكا 
للغيافة 

[دلالة الأفعال الحادثة المتقنعة على وجود الصانع] 

أمَا دلالتها على وجود الصانع بالضرورة على وجود الواجب بطريق البرهان. فقد مر 
بيانهما انفاً. 

فإن قلت: الأحوال الحادثة التى عدّدها له لااشك فى أنّها ليست من فعل النفس 
الإنسانيّة, وأنّها من فاعل مباين قادر على إحداثها بعد ما لم يكن. ولا يجوز إنكار ذلك على 
من يعد من العقلاء, إلا قوله 9#: (وعزمك بعد أناتك. وأناتك بعد عزمك) فإنّه قد قيل: إن 
العزم من الأفعال الاخختياريّة للعباد. 

قلنا: العزم هو توطين النفس على أحد الأمرين بعد سابقة التردّد فيهماء وذلك التوطين 
يقبل الشدة والضعف. ويتقوّى شيئاً فشيئاً حتّى يبلغ إلى درجة الجزم. ثمّ بعد ذلك ينتهي 
إلى مرتبة قصد الفعل. وهو ما نجد من أنفسنا حين إيجاد الفعل, فالعزم هو إرادة سابقة على 
الفعل بالزمان. والقصد هو إرادة مقارنة للفعلء فلا يكون العزم مغايراً للارادة كما توهمته 
الأشاعرة؛ بل إِنّما هو من 'مزاتب الإرادة المخصّصة المرجحة لأحذ طرفن المقدور على 
الأخره سوج كانتع تمش ,الداعت إلى القنه زح كما هبي أنه كدر انظ لبر ساد 
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الطوسى 44 ' وهو اعتقادٌ النفع؛ أو ظنّه ممّن يؤثّر الخير بحيث يمكن حصول ذلك النفع إذا 
لم يكن هناك نافع؛ وحيتئذٍ يكون الكراهة نفس الداعى إلى الترك وهو اعتقادٌ الضرّء أو ظنه 
ممّن يؤنّر تركه إذا لم يكن هناك مانع ‏ أو ميلاً يعقب اعتقادَ النفع. أو ظنّه. وحينئذٍ يكون 
الكراهة انقباضاً يعقب اعتقادَ الضرٌء أو ظنّْه كما ذهب إليه بعض المعتزلة, أو أمراً ثالثاً كما 
ذهب إليه الأشاعرة. 

وعلى أىّ تقدير لا يجوز أن يكون الإرادة مقدورةً للعبد. وإلا لكانت مسبوقة لمرججح 
منه. والمرجَحٌ القريب لكل فعل اختياري إرادةٌ الفاعل وعزمُّه عليه وننقل الكلام إلى تلك 
الإرادة والعزم حتّى تنتهى إلى إرادة وعزم غير مستند إلى العبد؛ لاستحالة التسلسل؛ على أنَا 
نعلم بالضرورة عدم تعدّد العزم والإرادة» وأنّ لنا عزماً واحداً' على الفعل. 

وين توهّمه الجبائي  "‏ من جواز وقوع الإرادة والعزم بقدرة العبد على تقدير إقدار الله 
تعالى إيّانا على الإرادة بلا ترجيح بالإرادة بالعزم ‏ يؤدَي إلى تجويز الترججح بلا مربجحء أو 
عدّ ما يستند إلى العبد لا بإرادة منه فعلاً اختيارياً مقدوراً له. ولم يذهب وهم واهم إلى 





١‏ .كشف المراد في شرح تجريد الاعتقاد. ص 407: في المسألة الرابعة في أنّه تعالى مريد. وفيه: «والمعتزلة اختلفوا. 
فقال أبو الحسين: إِنّها نفس الداعى. وهو الذي اختاره المصئّف وقال أبو على وأبو هاشم: إن إرادته حادثة لا في 
3 : 
وقال العلامة في نهج الحقٌّ. ص ١‏ في المطلب الخامس عشر: «ذهبت الإماميّة وجميع المعتزلة إلى أنْ الإنسان 
مريد لأفعاله. بل كلّ قادر فإنّه مريد؛ لأنها صفة تقتضي التخصيص وأنّْها نفس الداعي. وخالفت الأشاعرة في 
ذلك. فأثبتوا صفة زائدة عليه». ؟. فى النسخة: «عزم واحد». 

+. قال الايجي في المواقف, ج ؟. ص ٠١4‏ في المقصد الرابع في الإرادة: «وأمً إذا فرت [الإرادة] بما اختاره من أنْها 
صفة مخصّصة لأحد طرفي المقدور بالوقوع؛ فلا يجوز تعلّقها بنفسها؛ لأن إرادتنا ليست مقدورة لناء وإلا احتاج 
حصولها فينا إلى إرادة أخرى؛ وهكذا إلى مالا يتناهى. اللّهمَ إلا أن يذكروا هذا الفرق على تقدير إقدار الله تعالى 
إيَانا على الارادة؛ فإنّ العلماء بناءً على هذا التقدير اختلفوا فى أن تلك الإرادة المقدورة هل تكون مرادة للعبد 
بإرادة أخرى أو لا؟ أوجبه الأشاعرة؛ إذ لا يصدر فعل عن فاعل قادر عالمء بل ذاكر له إلا بإرادته. 


وقال الجبائى: يستحيل كون الفاعل للإرادة مريداً لها بإرادة أخرى». 
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أحدهماء فثبت أنّ إرادة العبد وعزمه ليست ' من فعل نفسه كما توهّمه بعض القاصرين. بل 
من فاعل مباين قادر. ولا يوجب ذلك الجبر كما سيجىء تحقيقه إن شاء الله تعالى. 

ثمّ هذا الكلام منه لي إجمال لما فصّله أمير المؤمنين به فى الحديث الذي نقله ابن 
بابويه فى كتاب التوحيد حيث قال: إن رجلاً قام إلى أمير المؤمنين له فقال: يا أمير المؤمنين 
بم عرفت ربّك؟ قال: «بفسخ العزم ونقض الهمم'. لما همّمت فحيل بيني وبين همّي. 
وعزمت فخالف القضاء عزمي. علمت أن المدبّر غيري»". 


[دلالة الأفعال الحادثة المتقنة على قدرته و اختياره تعالى] 

وأمّا دلالتها على قدرته واختياره فلوجوه: 

الأوّل: أن هذه الأفعال أمورٌ حادثةٌ بعد ما لم تكن. متبدّلةٌ متغيّرةٌ غير ثابتة على حالة 
واحدة. فيجب أن يكون فاعلها قادراً مختاراً يفعل بمشيّته؛ لأنّه قد أحدث تلك الأمور بعد 
مالم تكن ثم أزالها بعد إثباتهاء ثم أثبتها بعد إزالتها. وبالضرورة أثر الموجب لا يمكن أن 
يكون كذلك؛ لأنّه يمتنع انفكاكه عنه. 

فإن قلت: هذا إِنّما يتم إذا كان صانع هذه الآثار واحداًء لِمَ لا يجوز أن يكون لكل فعل منها 
صانع موجب مغاير لصانع الآخر؟ 

قلنا: هذا باطل من وجهين: 

أوَلهما: أن ما هو الضروري الفطري هو وجود الصانع الواحد للعالم. وهذه وأمثالها 
منبّهات على وجود ذلك الصانع الواحد كما سيجىء تفصيله إن شاء الله تعالى. 

وثانيهما: أن تلاؤم ما في الشخص الإنساني - 5 الأجزاء والأعضاء والقوى والآلات 





.١‏ فى ال لنسخة: «ليس». .١‏ فى بعضر المصادر: «الهم». 
".كتاب التوحيد. ص 588 باب ١طء‏ ح ١‏ الخصال. ص 37 باب الاثنين. ح ١؛‏ مختصر بصائر الدرجات. ص ١7١‏ 
بحار الأنوار. ج 7 صن ,اح 17. ع. فى النسخة: «لم يكن». 
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والأحوال على ما يشهد عليه علم التشريح ‏ يدلّك على وحدة صانعه. وقد سلك بعض 

الفضلاء هذا المسلك فى بيان وحدة الإله الخالق للعالم وقال: 
قد سلكه أرسطاطاليس فإنّه استدلٌ على وحدة الإله بوحدة العالم. ولعلّ هذا 
المسلك أنفع للعبادة من توحيد الواجب بالذات, ثم قال: فنقول: 
مقدّمة [أولى]: الأمر الواحد فى نفس الأمر قسمان: 
اوّلهما ان يكون له اجزاء بالفعل. 
وثانيهما أن يكون بسيطاً لا جزء له بالفعل. 
لم القسم الأول ينقسم بحسب الاحتمال إلى قسمين: 
أوَلهما: أن يكون لبعض تلك الأجزاء حاجة إلى بعض آخر. وتلك الحاجة إمّا فى 
الذات, أو فى الصفات. أو 8 الآثار والأفعال. وعلى كلّ حال يكون الأجز اء متعلقة 
مرتبطة بعضها ببعض. منتفعة بعضها من بعض. بوجه لا ينتتظم حال بعض دون 
غيره كأعضاء حيوان واحد مثل الإنسان, فإنَ من عرف التشريح عرف ارتباط 
الأعضاء وانتفاعَ بعضها من بعضء وعدمٌ اتتظام حال بعض بدون آخرء وكيفيّة 
الربط والتعلى بحيث يتائر كل بتاثر صاحبه. فيتالم بالمه. ويلتذ بلذته. ويرسل الدم 
إلى عضو فيه ضعف. 
وثانيهما: أن لا يكون كذلك. ولم يكن لشىء من أجزائه احتياج إلى شيء بوجه. 
مقدّمة ثانية: أنّ الأمور المتعدّدة إذا كانت مرتبطة متعلّقة بعضها' ببعض. منتفعة 
بعضها عن بعض. لا ينتظم حال بعضها بدون غيره. كأعضاء حيوان واحد إذا كانت 
مصنوعاً "كان صانعها واحداً؛ لشهادة الفطرة بأنّ الأمور المرتبطة المتّسقة المنتظمة 
المترئّبة على تعانقها وانتظامها فوائدٌه بوجه كأنّها أمر واحد لا يكون إلا فعلاً لفاعل 
واحد. وهذا الحكم مثل الحكم بأنّ فاعل الفعل المتقن عالم, بل نقول: إن العلماء 


.١‏ فى النسخة: زيادة: «منتفعة بعضها». ". الظاهر : امصنوعة». 
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حبّى الحكماء صرّحوا بأنْ فاعل الأفعال المحكمة المتقنة عالم مريد. والشيخ 
الرئيس فى النجاة صرح بأنّ أعضاء الحيوانات لما فيها من الدقائق والمنافع 
والأ قاط والاتعاء بطي عور خرن كط وإثما هى صادرة عن علم وإرادة. 
ولا يخفى على من أنصف أن هذا التصريح والاعتراف متضمّن للاعتراف بالحكم 
الذي أشرنا إليه. فإنٌ إتقان الأفعال لا يدل على علم فاعلها إلا إذا كان ذلك الفاعل 
واحداً. وأمًا إذاكان كل جزء من الفعل صادراً عن فاعل آخرء فلا يلزم من الإحكام 
والإتقان علم فاعل. 

وبالجملة, دعوانا أن الحكم بوحدة فاعل مثلٍ تلك الأمور المرتبطة المتعانقة -التي 
[هى] بمنزلة أمر واحد ليس أبعد ولا أخفى من الحكم. بعلم فاعل الفعل 
المحكم بل لعله أجلى. وهو معتبر ضمناً فى الحكم بعلم الفاعل الذي فعله 
ب ظ 

ثم بعد المقدمتين نقول: إن النظر فى السماوات والأرض وسائر أجزاء العالم يفيد 
الحكم بأنّها مرتبطة متعلّقة بعضها ببعض.ء منتفعة بعضها عن بعض. مترتَبَةً على 
نظامها وتعانقها فوائد كأنّها أمر واحد. 

وفى رسائل إخوان الصفا' بيان أن العالم كله حيوان واحد. 

والعظيم أرسطاطاليس صرح بِأنَ العالم حيوان واحد". 

وفى تفسيري الكبير والنيشابوري بيانات لمنافع السماوات والأرضين. 

فبالمقدمة الثانية يعلم أن العالم لو كان مصنوعاً كان صانعه واحداًء لكنّه مصنوع 
مخلوق فخالقه وصانعه واحدء. وهذا ما أردناه. 


.١‏ رسائل إخوان الصفاء وخلان الوفاء. ج ”. ص 56- 76, الرسالة الثانية من الجسمانئيّات, فصل فى بيان معرفة قول 
الحكماء: إن العالم إنسان كبيره؛ وج *. ص 717 الرسالة الثالثة من النفسانيّات العقليّات فى معنى قول الحكماء: 
«إِنّ العالم إنسان كبير». ". ائولوجيا. ص //. 
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لا يقال: لِمَ لا يجوز أن يكون كل جزء من أجزائه مصنوعاً لصانع آخر. وصانع الكل 
يأخذ تلك الأجزاء. وينظمها ويربط بعضها ببعض. بوجه ينتفع بعضها من بعض 
كصانع البيت؟ 
لأنَا نقول: تلك الأجزاء مخلوقة بالربط والتعلق. وبالجملة بوجه لا يحصل الانتفاع 
منها إلا بخلقها كأعضاء الإنسان. لا أن الانتفاع يُعرضها بعد الخلق كأجزاء البيت. 
ولهذا يتأئر بعضها عن بعض بخلاف أجزاء البيت؛ فتأمّل. انتهى كلامه. 
والثاني: أن صانع العالم الذي قد نبّه يه على وجوده بهذه الأفعال قديم لا محالة؛ لأنّه 
لو كان حادثاً فيحتاج إلى صانع آخر. والكلام في صانع الكل. وأيضاً يلزم أن يكون من 
العالم فلا يكون صانعاً له. وأيضاً قد أشار إليه بأنّه واجب الوجود بالذات كما مر بيانه. وهو 
قديم بالضرورة. وأثر الموجب القديم لا يمكن أن يكون حادثاً. سواء كان ذلك الحادث 
مستنداً إليه بلا واسطة أو بالواسطة, وإلَا لزم تخلّف المعلول عن العلة التامّة, أو التسلسل 
سواء كان فى الأمور المجتمعة فى الوجود. أو المتعاقبة. والحقّ أنه بكلا القسمين محال كما 
وا متسر نسيى اانه بجقاناللافالن. 
والقولٌ بتوسّط قلات القادر المختار الممكن بين صانع العالم الموجب. أو الواجب 
الموجبء وبين الحوادث قولٌ بتفضيل المخلوق على الخالق وهو خلاف الضرورة. مع أنه 
لم يذهب ذاهب إليه. 
والثالث: أن العالم بجميع أجزائه كوجود المخاطب وسائر أحواله اكور يكادة 
كمائبت فى موضعه. والواسطة غير معقولة, فلا يمكن أن يكون صانعه القديم موجبا. وهذا 
إنْما يتم فى هذا المقام إذا كان المخاطب قائلاً بحدوث العالم. 
والرابع: أن هده أفعال مخدلفة مقابلة: وأئر المؤحب لا يمكن أن يكرن كذلك: 
والخامس: أنّ هذه الأفعال أمور زائلة غير باقية أبدأً. وأثر الموجب القديم لا يمكن أن 
يكون كذلك. وإلَا لزم تخلّف المعلول عن تمام علته. أو التسلسل. أو التوسّطء والكل 
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محال كما انف 
والسادس: أنّ صانع الشخص الإنساني على ما فيه من لطائف الصنع وكمال الانتظام 
والإحكام والإتقان, كما يشهد عليه علم التشريح -عالمٌ قادر بحكم الضرورة. 
والسابع - محاذياً لما قرّره بعض العلماء -:' أن صانع الشخص الإنسانى وأعضائه على 
صورها وأشكالها يجب أن يكون قادراً مختاراً؛ إذ لو كان طبيعة النطفة ؟ أمراً خارجاً موجباً. 
لزم أن يكون الحيوان على شكل الكرة إن كانت النطفة بسيطة؛ لأنّ ذلك مقتضى الطبيعة. 
ونسبة الموجب إلى أجزاء البسيط على السويّة» وعلى شكل كرات مضمومة بعضها إلى 
البعض إن كانت النطفة مركّبة من البسائط بمثل ما ذكر". 
وأمًا دلالنها على إرادته فغنئ عن البيان؛ لأنّ القادر المختار لا يفعل بقدرته واختياره إلا 
بالإرادة المربجحة لأحد طرفي المقدور على الآخر بالضرورة» قال فى شرح المقاصد: 
انّفق المتكلّمون والحكماء وجميع الفرق على إطلاق القول بأنّه مريد. وشاع ذلك 
فى كلام الله تعالى وكلام الأنبياء. ودل عليه ما ثبت من كونه تعالى فاعلاً بالاختيار؛ 
لأنّ معناه القصد والإرادة مع ملاحظة ما للطرف الآخر. فكأنٌ المختار ينظر إلى 
الطرفين ويميل إلى أحدهماء والمريد ينظر إلى الطرف الذي يريدهء. انتهى. 
وقد يقال” في إثباتها: إن تخصيص بعض الممكنات بالوقوع دون البعض فى بعض 
الأوقات دون البعض مع استواء نسبة الذات إلى الكل لابدّ أن يكون لصفة شأنها 
التخصيص؛ لامتناع التخصيص بلا مخصّص. وامتناع احتياج الواجب فى فاعليّته إلى أمر 
منفصل. وتلك الصفة هى المسمّاة بالارادة' هذا. 
اعلم أنّ الحقٌّ أن الصفات الكماليّة الحقيقيّة ‏ كالقدرة والإرادة وغيرهما ‏ عين ذاته 





.١‏ المراد به التفتازاني. ”. فى النسخة: + «أو». 
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تعالى. وذلك كما حمّقه بعض المحمّقين لا ينافى حدوث العالم؛ لأنّ الإرادة متعلقة فى 
الأزل بوجود الفعل فيما لا يزال دون الأزل. ضرورة أن القدرة تؤئّر على وفق الارادة. 
ويكون مربّح تعلّق الإرادة بوجود الفعل في ذلك الوقت هو كونه أصلح على نحو ما قال 
الحكماء فى نظام العالم. 

هذا امويين دا فاق القزالق فى نوات اليا ينه سال الختام ملعن مهسفن 
اكجاد لفان دن اذى الاق سدم رسي قله رجات يعدا ااا ل القراء. م عن مسفا 
مقدار الفلك الأعلى: ومخصّصات مناطق الأفلاك؛ ومخصّصات دي حركاتها. وأجاب 
عنه بأنّ تلك الأمور هى من مقتضيات النظام الأعلى. 

فال الغزالى: 056 العالم فى الآن الذى أوجده فيه هو أيضاً من مقتضيات النظام 
الأغلن يل تقول إرادع كنات عو غيق :عله ثامتلخية بجا د الغائم فيجا لا برانم وا جاه كل 
معلول فى وقته. وحيئئذٍ لا حاجة إلى القول بتعلّق الإرادة أصلاً. فليس هنا إلا الإرادة التي 
هى عين الداعى وعين ذاته تعالى: فليس إرادته تعالى إرادةً إيجاد العالم مطلقاً ليلزم من 
لافنا قدم العالم؛ لاستحالة تخلّف المعلول عن تمام علته. بل إِنّما هى إرادةٌ إيجاد العالم 
فيما لا يزال. وإيجادٍ كل شيء في وقت خاصٌّء فلا يلزم من قدمها إلا حدوث المراد؛ 
فأحسن تدبّره. 

[دلالة الأفعال الحادثة المتقنة على علمه تعالى] 

وأمًا دلالتها على علمه تعالى فلوجهين: 

أحدهما: ما ذكرنا فى الدليل السادس لإثبات القدرة. وتقريره من حيث العموم -كما هو 
المسطور فى الكتب الكلاميّة ‏ هو أنه تعالى فاعل فعلاً محكماً متقناً. وكل من كان كذلك 
فهو عاتم 3 . 0 

ما الكبرى فبالضرورة: وينبّه عليه أنّ من رأى خطوطأ مليحة. أو سمع الفاظا فصيحة 
ينبئ عن معان دقيقة, وأغراض صحيحة, علم قطعا أن فاعلها عالم. 
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وأما الصغرى فلما ثبت من أنّه خالق للأفلاك والعناصر بما فيها من الأعراض والجواهر 
وأنواع المعادن والنبات وأصناف الحيوانات على انّساق وانتظام وإتقان وإحكام تحيّر فيه 
العقول والأفهام. ولا تفى بتفاصيلها الدفاتر والأقلام على ما يشهد بذلك علم الهيئة وعلم 
التشريد ونعلم الأناز اليلوقة والسفلية وغل النحيوان والنبات» مع أن الاتندان لم ؤت :من 
العلم إلا قليلاً. ولم يجد إلى الكثير سبيلاً. فكيف إذا رقى إلى عالم الروحانيّات من 
الأرضيّات والسماويّات. وإلى ما يقول به الحكماء من العقول المجرّدة؟ 

فإن قيل: إن ما أريد الانتظام والإحكام من كلّ وجه بمعنى أن تلك الآثار مرئّبةٌ ترتيباً لا 
خلل فيه أصلاً. وملائمة للمنافع والمصالح المطلوبة منها بحيث لا يتصوّر ما هو أوفق منه 
وأصلح. فظاهر أنّها ليست كذلك بل الدنيا طافحة بالشرور والآفات, وإن أريد فى الجملة 
ومن بعض الوجوه. فجل آثار المؤئّرات من غير العقلاء بل كلها كذلك. فإنّ تبريد الماء 
وتسخين النار ينتفع بهما. 

قلنا: المراد اشتمال الأفعال والآثار على لطائف الصنع وبدائع الترتيب وحسن الملاءمة 
للمنافع. والمطابقة للمصالح على وجه الكمال وإن اشتمل بالعرض على نوع من الخلل. 
وجوّز في بادئ الرأي وأوّل النظر أن يكون فوقه ما هو أكمل والعلم بأنْ مثل ذلك لم يصدر 
إلاعن العالم الضروري سيّما إذا تكرّر وتكثر. وخفاء الضروري على بعض العقلاء جائز'. 

فإن قيل: قد يصدر عن بعض الحيوانات العُجم أفعال متقنة محكمة فى ترتيب مساكنها. 
وتدبير معايشها كما للنحل وكثير من الوحوش والطيور على ما هو فى الكتب مسطور. وفيما 
بين الناس مشهور. مع أنّْها ليست من أولي العلم. 

قلنا: لو سلّم أن موجد هذه الآثار هو هذه (ظ) الحيوانات فَلِمَ لا يجوز أن يكون فيها من 
العلم قدر ما تهتدي إلى ذلك بأن يخلقها الله تعالى عالمة بذلك. أو يلهمها حين ذلك الفعل. 





.١‏ في هامش النسخة: وإن كان بعد التأمّل في النظر فى الزمان يحكم العاقل بأنّ نظام الموجودات على وجه لا يمكن 
أن توجد إلا منه (منه عفى عنه). 
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وأقول: الحقٌّ أن هذه الحيوانات ليست موجدة لتلك الآثار. وإنّما تكون مباشرة لها 
ومعدّات. لكن هذا أيضاً يقتضى علمها كدلالة البناء على علم الباني. وعلم الحيوانات 
العجم بمعاشها ضروري. والمنازع مكابر. 

وثانيهما: أنّ الفعل الصادر عن الفاعل بالقصد والاختيار لا يتصوّر إلا مع العلم بالمقصود. 

ثم أقول: الحقٌ الحقيق بالتحقيق أنه تعالى عالم بجميع الأشياء كليّاتها وجزئيّاتها على 
الوجه الجزئي ا 0 
السماء و ذاته تغالى: بمغتى أن ذاتة بذاته مبذأ لانكشاف ذاته:وسائر الأشياء 
موجودةً كانت, أو معدومة لذاته على سبيل التفصيلء ولانكشاف الجزئيّات على الوجه 
الجزئيء فهو عالم بالمبصرات على الوجه الجزئيء وذلك معنى بصره. وعالم بالمسموعات 
على ذلك الوجه. وذلك معنى سمعه. ونسبة علمه إلى المعلوم قبل وجوده في الخارج 
كنسبته إليه بعد وجوده لا يتغيّر أصلاً. فعلمه مباين بالحقيقة لعلم غيره كعلم الإنسان. 
56 تلوماتة تاغنا اله الأة ذاته المناينة بالحقيقة الجميغ الأشدياء منندأ لاتكشناف 
الأشياء لهاء وفى الانسان الصور الحاصلة فى الذهن مبدأ لانكشاف ذي الصور له. فعلمه 
مجهول الكنهه ممتنمٌ لغيره تصوره بالكنه. واجب بالذات كذاته؛ وإنّما هو فرد لمفهوم العلم 
الذي هو مبدأ لانكشاف الأشياء للعالم. وذلك المفهوم عرضي لذلك الفرد ولسائر أفراده. 
ونسبته إليه تعالى كنسبة الوجود المطلق إلى الوجود الخاصٌ الذي هو عين ذاه تعالى؛ وهذا 
معنى قول المعلّم الثانى: واجب الوجود وجود كلّه. علم كلّه. قدرة كلّه. إرادة كله. 
والأحاديث ناطقة بذلك كما سيعجىء بيانها إن شاء الله تعالى. فعلمه بذاته علم وعالم 
ومعلوم. وبغيره علم وعالم ومغاير بالحقيقة للمعلوم؛ والواقع عبارة عن علمه تعالى وعن 
الخارج. 

وما قيل فى شأنه من أنّ علمه حضوري أو حصولى أو إجمالي. أو علمة بالبعضن 
كعلمه بالمعلول الأوّل تفصيلي. وبما عداه إجمالي. , أو لا يعلم الجزئيّات إِلَا بالوجه الكلى. 
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والمفاسد الواردة على كل مذهب - مبنئ على قياس الغائب بالشاهد. وقياس نحو علمه 
بنحو علم الانسان تعالى عن ذلكء بل هو مباين بالحقيقة لنحو علم غيره فى علمه بغيره 
ليس بحضوري ولا حصولى ولا إجمالى بل تفصيل عين ذاته. ويكون طوراً وراء طور 
العقل؛ وكذا الحال فى علمه بذاته فإنّه أيضاً ليس بحصولى ولا حضوري. كيف وحصول 
الشيء فى الشىء, أو حضور الشىء عند نفسه مغاير لنفسه بالضرورة. فلا يكون حيتئذٍ 
علمه عين ذاته بل يكون زائداً على ذاته. تعالى عن ذلك علوًأ كبيراً. 

فالعلم بالمعلولات هنالك على عكس العلم عندناء وإنّ المعلوم هنالك يجري من العلم 
مجرى الظلّ من الأصل؛ لأن نسبة مصدر الشيء إلى الشيء نسبة الأصل إلى العكس. ولا 
ريب في أن الأصل في شيئيّة العكس أتمّ من العكس في شيئيّة نفسه. ينضح ذلك من نسبة 
الأمر الخارجي إلى ما في المرآة منه. فالعلم هنالك في شيئيّة المعلوم أقوى من المعلوم في 
شيئيّة نفسه. نعم فإنّه مُسْيَيء (ظ) الشيءء. ومحقق الحقيقة. والشىء مع نفسه بالإمكان. فإنّه 
بين أن يكون. وبين أن لا يكون. ومع مشيّته بالوجوب وتأكّد الشيء فوق الشيء؛ فإنّه 
الشيء ويزيد وإن كان فهم ذلك يحتاج إلى تلطيف شديد. فعلمه تعالى بالكلَيّات 
والجزئيّات من حيث إِنّها جزئيّة بذاته بمعنى كونه عين ذاته أتمّ وأكمل من علمه بها بحضور 
أنفسها عنده. ويجب إسناد ما هو الأتمّ والأكمل إليه تعالى؛ فتدبّر ©وَاسْتَقِمْ كَمَا أَمِرْتَ» ١‏ 
فإِنٌ ذلك مسلك صحيح. وصراط مستقيم لا غبار عليه أصلاً. 

[دلالة الأفعال الحادثة المتقنه على حكمته تعالى] 

وأمّا دلالتها على حكمته. فلأنّ العقل يحكم بالضرورة على أنّ ما يشتمل على حِكَم 
ومصالح لاتحصى لا يمكن صدوره إلاعن الحكيم. 
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[دلالة الأفعال الحادثة المتقنة على حياته تعالى] 

وأما دلالتها على حياته. فلأنّ كل قادر عالم حئ بالضرورة. والمراد بالحياة هاهنا كونه 
تح نضح أناايعك وقد كتياهن إلنه الحكماءوتالجههور المركلمين الوااصةة 
توجب' صحّة العلم والقدرة. 


[دليل المؤلف على إثبات هذه الصفات له تعالى] 

إنّى قد تفطنت بدليل على إثبات هذه الصفات له تعالى: تقريره أنّه ل شك فى وجود 
الح القادر المختار المريد العالم الحكيم قى العالم. وقول الجبريّة فى ثفى القدزة المحادثة 
مكابرة؛ لأنّ الفرق بين حركتي الرعشة والبطش. وحركتي السقوط والنزول ضروريء ونعلم 
بالبديهة أنّ هذه الصفات أي الحياة والقدرة والاختيار والإرادة والعلم والحكمة -صفات 
كمال. ومقابلاتها ‏ من الممات والعجز وكراهة الفاعل لما فعله والجهل والسفه ‏ سمات 
نقصء فلو كان صانع العالم خالياً عن هذه الصفات الكماليّة تعالى عن ذلك. لزم أن يكون 
المعلول والمصنوع أكمل وأشرف وأعلى من صانعه. والصانع أنقص وأخسٌ وأدنى من 
مصنوعه. والبديهة تشهد ببطلانه. فثبت أنه تعالى منّصف بهذه الصفات الكماليّة وإن كانت 
حقيقة هذه الصفات فيه تعالى مغايرة لحقيقتها فى المصنوعات. وكان صدق هذه 
المفهومات المشتركة بحقيقتها فى المصنوعات. ركان مدق هذه المفهومات المشتركة 
علق يع أفراذها الذي نهو الراجب الذات فادها عوفيا ب والقدلد يق ل ستوغرة إبماء إلى 
هذا الدليل كما لا يخفى على من له أدنى مُسكة. 

[دلالة الافعال المحدثة المتقنة على استحقاقة تعالى للعبادة] 

وأمًا دلالتها على استحقاقه تعالى للعبادة. فلأنٌ العاقل إذا تأمَّل فى صانعه وخالقه المتصف 
بهذه الصفات؛ وعلم أن جميع أموره بيده ول ريمع اقلما بسكن العاف اله 
موجده ومحييه ورازقه ومُولى جميع نعمه: عاجلها وأجلها. جليلها وحقيرها. ويحكم على 


.١‏ فى ال لنسخة: «يوجب». 
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وجوب عبادته له ورجحانها وجوباً عقلياً. وأنّها توجب سعادته. ويعلم أنّ تاركها مستحقّ 
للذم. لكنّ العقل لا يبلغ إلى معرفة كيفيّة عبادته ونحوها. وإلى العلم بمراتب العبادات 
وتفاصيل السعادات المترثّبة عليهاء بل يجب عليه أن يتعلّم ذلك من الشارع بوساطة الأنبياء 
والأوصياء صلوات الله عليهم أجمعين. 

هداية إلهيّة 

قال الله تعالى: ل سَنرِيهِمْ آنَاتَنا فِي الآفاق وَفِي أَنْقُسِهِمْ حَنَّى يَتَبَيّنَ لَهُمْ أَنَّهُ الحَقٌّ» ١‏ هذا 
هو حال المستدلين بالمصنوع من آيات الآفاق والأنفس كأحوال الأجسام والصور 
والأعراض والحركات وأحكام النفوس الإنسيّة وأمثالها من جهة الإمكان الذاتي أو 
الحدوث الزماني على وجود الصانع الإله الحقّ الواجب بالذات. فإنّهم يستدلون بالبراهين 
الإنيّة اليقينيّة على وجود الواجب كما هو المشهور بينهم. وقال تعالى: لأَوَلَمْ يَحْفٍ بِرَبَكَ أنه 
عَلى كُلَّ شَيء شَهِيدٌ» ' وهذا هو حال الصدّيقين المستشهدين بالحنٍّ على الحقّ. وبالحقّ 
على غيره. وهم الذين يستدلون بالبراهين اللمَيّة على وجود الواجب بالذات. والبرهان 
اللمّى هو الاستدلال بالعلّة على المعلو ل؛ والإنّى ما عداه. 

توضيح ذلك أن الحدّ الأوسط فى البرهان لا بد وأن يكون علّة لحصول التصديق 
بالحكم الذي هو المطلوب. وإلا لم يكن برهاناً على ذلك المطلوب؛ ولذلك يقال له: 
الواسطة في الإثبات. والواسطة في التصديق. فإن كان مع ذلك في الثبوت أيضاً ‏ أي علّة 
لثبوت ذلك الحكم فى الخارج كتعفن الأخلاط هذا" قولك: هذا متعمّن الأخلاط. وكلّ 
الأخلاط. فهذا متعمّن الأخلاط. ويسمّى دليلاً. أو لا يكون معلولاً له كما أَنّهِ ليس علّة له 





.١‏ فصّلت .07:)8١(‏ ”. تتمّة الآية السابقة. 
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كما يقال: هذه الحمّى تشتدٌ غبَا. وكلّ حمّى كذلك محرقة؛ فهى محرقة؛ فإنّ الاشتداد غبَا 
ليس معلولاً للإحراق ولا علّة له. بل كلاهما معلولان للصفراء المتعقنة خخارج العروق. 
وذلك لا يختصٌ باسم. وإِنّما سمّيتا ب«لمَ» و«إن» لأنَّ اللمّيّة هى العليّة. والانيّة هى الثبوت. 
درف » تن وي عله السك ونين زعا عا سند اقيم الن. ادال عل امار «وبدريهاة 
01 لسار ةلحك ابيا ايها لقيو بجا بقاذ تبرت الك فن النكا ران 2 
علّته ماذاء فهو لا يفيد ذلك. فسمّى باسم «إنَّ» الدالّ على الثبوت. والبرهان اللمّى أشرف 
وأوئق من الإى؛ لما مر من أن أوفق البراهين في إعطاء اليقين إِنّما هو الاستدلال بالعلّة على 
المعلول. وأا الاستدلال بالمعلول على العلّة. فإنّه قد لا يكون مفيداً لليقين. وذلك فيما له 
سببء وقد يكون ذلك فيما لآ سبب له. كما بِيّن في موضعه. 

باعي نات الراسه فلن يي 70 

أحدهما ما أخذ فيه حال الممكنء أو الحادث وكونهما محتاجين' إلى مؤثّر وعلّة كما مرَ 
بعض أفراده. 

وثانيهما مالم يؤخذ فيه ذلك كتقسيم مفهوم الوجود. أو الموجود وإثبات الواجب بهذا 
التقسيم. أو غير ذلك كما سيجىء ذكر بعضه إن شاء الله تعالى. 

والمشهور بينهم تسمية القسم الأول بالبرهان الإنّي. والقسم الثاني بالبرهان اللمّي. ولا 
يذهب عليك أن القسم الأوّل ‏ من حيث إِنّْه استدلال بالممكن أو الحادث على أن له علة 
وضائعاً ؟ واتدى الوجؤةبالذات د زهان لمى.واستدلال بالعلة على المعلول؛ لآن كون 
الى ء سنا أو اانا عل لكوئه ذا علة راحب الوتخؤه بالقات: ومن ذلك يرحص ل الغلم 
بحرو اراي ونو قدت الخد فى التنامطيك قال: 

المؤلّف في قولك: كلّ جسم مؤلّف من هيولى وصورة, وكلّ مؤلّف فله مؤلّف 
ليس هو الحدّ الأكبر بل إنّ له مؤْلَّاً وهذا هو المحمول على الأوسط؛ فإنّك لا 
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تقول الولف فولفه يل :5و مؤليء فالمؤل ,عله لوجوادى المؤلت للتحيم 
وإن كان جزء من ذي المؤلف ‏ وهو المؤلّف _علَّة للمؤلف. فيكون اليقين حاصلاً 
من جهة العلّة. انتهى. 
ومن حيث إنّه استدلال بالممكن. أو الحادث على وجود الواجب لا على كونهما ذا علّة 
وصانع واجب الوجود بالذات برهان إِنّى. وليس استدلالاً بالعلّة على المعلول. كما أنّ القسم 
الثانى أيضاً ليس استدلالاً بالعلّة على المعلول؛ لأنّه ليس لوجوهده تعالى علّة حنّى يتصوّر 
الانجدلان بعلته على وجودة تعائن عو ذلك طلوا عبيرا مسخصيضن قسببية انس الأو 
بالبرهان الإنّي. والقسم الثاني بالبرهان اللمّى تحكمٌ بحتٌ. ومجرّدٌ أن القسم الثاني ليس 
ابعدلالاً سارل عن الملهعاى دي شيع بوجت ايكون برهان لمازلا شرت 
عن حد برهان الإنّ؛ لما عرفت من أنّ برهان الإنّ أعمّ من ذلك. فإنّه ما عدا برهان اللم. 
ومن جملة أقسامه ما ذكره الشيخ فى الشفاء حيث قال: 
الو د إذا كان لناسيت الم يحذن الامق ينه تقإن كان الأكبر لكر لاأبسيني بل 
لذائه لكنّه ليس بين الوجوذ له والأوسط كذلك للأصغر إلا أنه بين الوجود الأصفر 
ثم الأكبر بيّن الوجود للأوسط فينعقد برهان يقينى. ويكون برهان «إنّ» وليس 
برهان «لم». انتهى كلامه. ْ 
ولا يذهب عليك أن أقصى البراهين التى ادّعوا أنّها لمّيّة على هذا المقصد لا يتجاوز عن 
هذه المرتبة وهى من مراتب لإْي: فظهر أن تسمية القسم الأول باللمّي والثاني بالإنّي على 
عكس ماهو المشهور أولى. 
اللّهمَ إلا أن يكون مرادهم بالإنّي الاستدلال بالمعلول على العلّة واللمّ ما عدا ذلك. وهذا 
الطلاع عير لامجاعة فيد ولا يعوا لان اتمدوونا أثهالسن قو منها قن نانثا ريده 
الواجب استدلالاً بالعلّة على المعلول سواء سمَّيت باللمَ أو الانّ. 1 ش 
وإن كان الاستدلال على كون الممكن. أو الحادث ذا علّة واجبة الوجود استدلالاً بالعلّة 
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على المعلول فلنقرّر' هنا ثلاث براهين من القسم الثاني المسمّى باللمّي على المشهور 
ليتضح لك جليّة الحال. ١ ١‏ 

الأرّل: أن مفهوم الموجود من حيث هو موجود ينقسم بالتفسيم العقلى إلى الموجود 
بالذات ‏ وهو الذي لا يحتاج في وجوده إلى غيره. بمعنى أن يكون ذاته بذاته كافياً في انتزاع 
الوجود عنه و إلى الموجود بالغير بمعنى أنه يحتاج فى وجوده إلى الغير ولا يكون ذاته كافياً 
فى انتزاع الوجود عنه. فلو كان الفرد الآوّل منه موجودا متحمقا فى الواقع ثبت المطلوب؛ 
لأتامعشر الوالجبالذاة ولا فبعت أن سيفيد الفرة النانن منه فى الرحيوه إلن انفراة 
الأوّل. سواء كان بالواسطة أو بدونها؛ لاستحالة الدور والتسلسل. زا ل 

الثاني: أن مفهوم الوجود ينقسم إلى الوجود بالذات, أي وجود غير مستفاد من الغير: 
وإلى الوجود بالغير, أي الوجود المستفاد من الغير. فإن كان القسم الأوّل متحمّقاً فهو 
المطلوب؛ لأنٌ ذلك واجب بالذات. وإلَا فالقسم الثاني يجب أن ينتهى إلى الأوّل؛ لأنّه يجب 
أن يستند إلى موجود لم يكن وجوده مستفاداً " من الغير. بل يكون وجوده وجوداً بالذات 
بلا واسطة كان أو بالواسطة؛ لاستحالة الدور والتسلسلء هذا خلف محال. 

الثالث: أنْ مفهوم الوجود وحقيقته ينقسم بحسب التقسيم العقلى إلى الوجود القائم 
بنفسه. أي غير قائم بغيره. وإلى الوجود القائم بغيره بأن يكون نعتا لغيره. سواء كان قيامه 
بالغير وانّصاف الغير به انضمامياً أو انتزاعياً. والثاني معلول بالضرورة؛ وعلته لا يمكن أن 
يكون نفسه وذلك ظاهر. ولا محلّه وموصوفه؛ لأنّ العلّة يجب أن يكون مقدّماً على 
المعلول بالوجود بالضرورة. وحيتئذٍ فمحلّه وموصوفه إمَا أن يتقدّم عليه بنفس ذلك الوجود 
وهو دور محالء أو بوجود آخر غيره. وحيئئذٍ ننقل الكلام إلى ذلك الموجود وهكذا. 
وحيائذٍ يلزم التسلسل وكون الشىء موجوداً بوجودات متعدّدة. وهما محالان. فثبت ان 
يكون أمراً مبايناً له. وننقل الكلام إلى ذلك المباين فإن كان وجودا قائما بنفسه فهو 
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المطلوب. وإن كان موجوداً بوجود زائد عليه قائم به فهو أيضاً معلول فى وجوده. وهكذا 
ننقل الكلام إلى علته حتّى ننتهى إلى الوجود القائم بنفسه؛ لاستحالة الدور والتسلسل. وهو 
المطلوب؛ لأنّ الوجود القائم بنفسه وجود وموجود بذاته. كما أن الضوء القائم بنفسه لو 
وجد. لكان ضوءاً ومضيئاً بالذات. والموجود بذاته واجب الوجود بالذات. 

ولا يخفى أنّ الدليلين الأخيرين يدلان على وجود الواجب. وعلى عيئيّة وجوده أيضاً. 

ثم لا يذهب عليك أن الدليل الأول قد نُظر فيه أوَلاً إلى المفهوم الموجود المطلق 
وطبيعته بما هو موجود. ولاشك في أنّ ذلك المفهوم والطبيعة لا يقتضى شيئاً من العليّة 
والمعلولية؛ لأنّ بعض أفراده لا يكون علّة أصلاًكالمعلول الأخير الذي لا يكون علة لشيء. 
وبعض أفراده لا يكون معلولاً قطعاً كالواجب بالذات. وكذا الحال في مفهوم الوجود 
المطلق الذي قد نظر فى الدليلين الأخيرين إليه أوَلاً. فكما أنّ هذه الدلائل الثلاث من حيث 
الاستدلال بهذين وي على الواجب بالذات ليست استدلالاً بالمعلول على العلة 
كذلك ليست استدلالاً بالعلّة على المعلول أيضاً. فكيف تكون من البرهان اللمّى بل إنّماهى 
براهين إِنَيّهَ وكذا حال سائر الأدلة التتي عدت من القسم الثاني. ْ ش 

وقد ألهمنى الله تعالى بحسن توفيقه وعون تأييده مسلكاً خاصًاً تفرّدت به فى إثبات 
لواجب بالذات بالبراهين اللميّة الصريحة على طريقة الصدّيقين الذين يستشهدون بالحق 
على الحقّ وعلى غيره. لا على الح بغيره. ولا يحوم أحد إلى الآن حومٌ حمى ذلك 
المسلك: فلو السب أحد بعد ذلك هذه الطريقة الأنيقة الشريفة إلى نفسه. فاعلم أنّهِ اتتحال؛ 
وقبل الخوض في المقصود لا بد من تمهيد أصول ثلاث: 

الأصل الأوّل: 

الحقّ أن وجود الإله الحقّ الصانع للعالم بديهئّ لا يحتاج إلى الإثبات بالدليل. وقد ذهب 
إليه جمع من المحققين ومنهم الإمام الرازي فى المطالب العالية وأبو حامد الغزالى: وقد م 
ذكر بعض من التنبيهات على ذلك المطلب. ونتقل هنا لزيادة التوضيح تنبيهات أخخر: 
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ومنها: ما ذكره بعض المحققين من العارفين وهو: 
أن العلم يحصل بالتواتر وهو إخبار جمع كثير عن أمر محسوس. وما ذلك إلا لأنّ 
العقل يحيل اجتماعهم على الكذب. أو على غلط الحسّ. فنقول: أجمع جميع 
الأنبياء والأولياء بل كل العلماء والحكماء. بل كافة العقلاء على وجود الصانع. 
فيوجد العلم الضروري بوجوده؛ لأنّ العقل يحيل اجتماعهم على الكذب والغلط 
في هذا المعقول. فكما يعلم أمن الحسّ الكثير عن الغلط في رؤية بصريّة يعلم 
أمن أمثال ذلك ' العقول على كثرتها من الاجتماع على غلط فى البصيرة. وأمّا العلم 
باجتماعهم على ذلك فإنّما يحصل بإخبارهم. والعلم بإخبارهم حاصل بالتواتر 
الحسّىء والله يهديك السبيل ". انتهى. 

قال أبو الحسن ابن يوسف العامري فى بعض رسائله: 
3 الاي والماء بي المع المح افة ان ويقاد زاون الشختور امس يفل على 
عقيدة واحدة فى وضع من الأوضاع, ثم لم يكن موجب العقل رافعاً لها. فإِنّ 
اتفاقهم عليها يقوم مقام الشواهد العرفانيّة (ظ) التى يستغنى فى تصحيحها عن 
الأول العتافة »ريشي المطانة امار اصرف شين نوها معدرةاً من جل" 
المتجاهلة, وأنّ الإقرار بأزليّة البارئ ووجوده جل وجهه. والتصديق بوحدانيته. 
والاعتراف بأنّ له عباداً روحانيّين أخياراً مميّزين. وأنّ الأمر الإلهي يتصل أوَلاً 
بطبقاتهم. ثم يتنرّل إلى سائر الخليقة من عندهم معروف بأنّه من هذا القبيل 
فبالحريّ أن تغنينا شهرته عن طلب الدليل عليه ”. اننهى كلامه. 

وقال بعضهم بالفارسية: 
ازبعضى عرفا منقول است كه وجود واجب ‏ تعالى شأنه -احتياج بهاثبات ندارد 





.5//8 ص‎ .١ فى مرآة العقول: «تلك». ". نقله عنه أيضاً فى مرأة العقول. ج‎ .١ 


". لم أعثر عليه فى بعض رسائله المطبوعة. 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث ولق 


آن است كه ارباب تجارت و اصحاب مسالك وممالك جنان خبر دادند كه در 
اقاليم سبعه مثل حبشه ويمن و زنج وبربر و عرب وعجم وترك وفرنك و روم و 
سقلاب و يونان وهند و سند هيج عاقل نيست كه قايل بهوجود إله نباشد إلا آنكه 
هر طايفه بحسب دانش و بينش خود صفاتى كه نزد ايشان كمال است آن رااز 
مىكنند تا بهوحدّى كه جون در خيال بعضى سركشتكان بادية كمراهمى متمكن 
الله عمًا يقول الجاهلون علواً كبيراً و جون وجود واجب را منكرى و معاندى 
نباشد و فطرت عقلا همانا بهآن قايل باشد محتاج بداثبات نباشد. انتهى كلامه. 
وقال فى مقام آخر ما ملخصه إن كل أحد يعلم بالفطرة الأصليّة دون تردّد أن له مستنداً 
فى وجوده ". انتهى. 
أقول: إن هذين القولين مطابقان لقوله تعالى: لأَفِي الله شَكٌُ» ؛. 
ثم قال: الإنسان فقير بالذات. وأنّه دائماً طالب ومتوبّه إلى ربّه من حيث يدري ومن 
حيث لا يدري”. 
وقال أيضاً: فلا غنى له عن الركون إلى أمر يستند إليه. ويربط نفسه به. ويقول عليه. 
انتهى. 
وقال بعض الأعاظم فى رسالته فى الأخلاق بالفارسيّة: 
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اكثر كمّار و جهّال اكرجه در ظاهر حال منكر وجود مبدأاند. باطناً به تحمّق 
حقيقت و ثبوت وجودش مقر و معترفاند؛ ولهذا اختلاف در وجود مبدأ از هيج 
عاقل معتدٌ به مروى نيست. و توضيح كلام در مرام آنكه بهاتّفاق شرع و عقل و 
تعاضد برهان و نقل حضرت حق تعالى و تقدس از آن برتر و بزركوارتر است كه 
به كنه ذات محاط علم غير كردد. اما بدواسطة رابطة اضافى كه ميان مالك و عبيد 
متحمّق است,. و به جهت علاقة افاضت رحمت بىغايت كه زلال نوالش از ينابيع 
علم و قدرت به مجارى حكمت و ارادت بيوسته جارى و روان است. جبلت و 
طبيعت مخلوقات. مفطور ومجبول است بر اذعان و قبول وجود صانع. و ازاين 
جهت در هنكام صدمت وقوع وقايع و وقت اضطراب بىسبق رويت روى 
استعانت و فزع به نكاه دارنده خود مىآورد به وجهى طبيعى كه تعمّل و تكلفى 
در آن نيست. و ازاين جهت أن حالت مظهر استجابت دعا مىباشد جنانجه 
كريمة «أَمَّنْ يُحِيبٌ المُضْطَنٌَ إذا دَعاُ» ١‏ به آن ناطق است. و انزعاج حيوانات 
عجم دركاه عروض خوف. و كريز انسان در حال استيلاى وهم و هراس به 
حقيقت ازاين قبيل است. و لهذا طوايف مختلفه و امم متخالفه كه در عهد و اوان 
و درهر دين ازاديان بودهاند خلاف در وجود مبدأ از هيج عاقل مروى نيست. 
بلكه محال" خلاف احوال واوصاف اوست. 
ومنها: ما قاله صاحب إخوان الصفا فى بعض رسائله: 
وأمًا علم الإنسان بالبارئ جل جلا وتعالى ذكره فبأحد الطريقين: أحدهما عموم. 
والآخر خصوص. فالعموم هو” المعرفة الغريزيّة التي في طباع الخلق أجمع 
بهويّته. وذلك أنّ الناس كلّهم: العام والجاهل المؤمنَ والكافر يقرّون بالصانع؛ 
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ويفزعون إليه بالرغبة والدعاء والتضرّع فى كل المواضع. حنّى الحيوان أيضاً قد 
قيل: إنّها فى سني الجَذْب ترفع رؤوسها إلى السماء تطلب' الغيث. 
وأمًا معرفة الخصوص وهو الوصف بالتحميد والتنزيه وهى التى بطريق البرهان" 
ويختصٌ بها فضلاء الناس. وهم الأنبياء والأولياء والحكماء والأخيار والأتقياء 
والأبرار". انتهى. 
قال الإمام الرازي فى المطالب العالية: 
رات فو عض الكعب أثاقن يعن الأرعات اشتدٌ القحط 0 حر الصيف. 
والناس خرجوا إلى الاستسقاء فما أفلحواء قال: فخرجت إلى بعض الجبال فرأيت 
ظبية جاءت إلى موضع كان فى الماضى من الزمان مملوءً من الماء. ولعلّ تلك 
الظبية كانت؟ تشرب منه. فلمًا وصلت الظبية إليه ما وجدت فيه شيئاً من الماء. 
وكان أثر العطش الشديد ظاهراً على تلك الظبية. فوقفت وحرّكت رأسها إلى 
جانب السماء مراراً. فأطبق الغيم. وجاء الغيث الكثير. وملأت الغدير.* فشربت 
.١‏ انتهى. 
وروي أنْ واحدأ من الصيّادين قال: إنّي وجدت بقر وحش معه عِجْل صغير يشرب 
اللبن من ثديه. فعدوت إليه فهرب البقر : العجل فأخذته. ولمًا انقلب البقر ورأى عِجْله 
بيدي اضطرب. وأقبل إلى السماء كأنّه يتضرّع ويتوسّل ويسأل ويدعو. فوقع فى مسيري 
حفرة فسقطت وخلص العِجْل وعادت أمّه وذهبت به. انتهى. 





.51/8 - 71/8 ص‎ .١ في النسخة: «يرفع... يطلب». والمثبت من مرأة العقول. ج‎ .١ 

". في المصدر: «فهي بالوصف له والتجريد والتنزيه والتوحيد. وهى التى بطرق البرهان». 

؟. رسائل إخوان الصفاء ج ؟. ص :577. فى الرسالةَ الرابعة من النفساتيات العمّليّات فى العقل والمعقول. 

4. فى النسخة: دكان». 

0. في المراة: «فأطبق الغيم و نزلت الأمطار الغزيرة حتّى ملأت الغدير». 

”. لم أعثر عليه ف والمطالبالعالية. و نقله عنه أيضاً في مرآة العقول؛ ج ١ص‏ 7378, والظاهر أنه نقله عن شرحنا هذا. 


فالحقّ أن كلّ عالم يعلم ذاته إذا كان أثرأ وفيضاً' لغيره فإنّه يتفطن ويشعر بمفيضه وبما 
على ليه يعاق الممعلوليُة وال ال كيرا مالا تعلئمة بلخضرصية مين بوذ مسطيراً عي 
غيره. وإنّما يشعر ويتوجّه إليه بوجه لا يشخّصه. ولايعيّنه في ذلك التوبّه والتضرع والتولّع. 

فإن قلت: هذا التوججه متوجّجه متصوّر في الإنسان الذي له نفس مجرّدة. فإنّه توجه بوجه 
إجمالى إلى شىء غير معلوم بخصوصه. وأمّا فى الجسمانى العالم بنفسه كأرواح الحيوانات 
فهذا التوجّه مشكل. 

قلنا: أمَا على رأينا من أن الحقّ أنّ لكلّ حيوان نفساً مجرّدة والادراك ‏ سواء كان كلياً أو 
جزئياً. مجرداً أو ماديا لا يتمشّى إلا من المجرد إلا أنه يدرك الجزئيّات المادّيّة بوساطة 


الآلات وغيرها لا بواسطتهاء كما حمّق فى موضعه. وذهب إليه بعض المحمقين فلا إشكال 


رواسا 

وأمًا بناء عل الأشهر من خلوَ سائر الحيوانات عن النفس المجرّدة فالجواب ما أفاده 
بعض الأعاظم من أنّه يحتمل أن يتمثّل لذلك الجسمانى مثال خيالى يتوهم أن ذلك المثال 
ملا دوتكرن ول للف المكال: قن الادواة الوه «ونيةاتتو عه عفن العيرانات 
العجُم فى التضرّعات إلى السماوات كما تقل آنفاًء بل الانسان طبعاً يتوجّه فى الدعاء إلى 
شع يماك درس الناسى يتوق السذا حسطانا نهذا الرحقيم 111 ووةاسد رك قا 
يكن له قوّة مجرّدة لا يبعد أن يتوهّم ذلك. 

ومنها ما قاله بعض المحمّقين وهو أن فطرة النفوس تشهد بكونها مقدورة بحسب 
تسخير الغير وتصرّفه فيه بمقتضى تدبيره. وذلك إلهه وفاعله. قال الله سبحانه: لأَفِي الله 
شَكُّ» ' ولهذا بعث الأنبياء © كلهم لدعوة الخلق إلى التوحيد ليقولوا: «لا إله إلا الله؛ وما 
أمروا ليقولوا: «لنا إله. وللعالم إله» فإنّ ذلك كان مجبولاً فى فطرة عقولهم من مبدأ نشأتهم 
في عنفوان شبابهم؛ ولذلك قال تعالى: 9وَلَيْنْ سَأَلتَهُمْ مَنْ خَلَقَ السّمْواتٍ وَالأرْض لَيَقُوَ 


.٠١ :)١1( كذا. ". إبراهيم‎ .١ 


قوأوا و هد واواو وا ود هد هد ٠.‏ هد هاو م قاقد ود وام ماه ها واوا هم ها وا فا واه هد وه وا واو وا واه فاوهاما. قاواه واو هد واه هاه فاو واه مدعا ماه هاو ها واهفا ع ماواه واهاو واوا .ااه ما .ا مال 


القك» ١‏ وقال تعالى: 9فَأَقِمْ وَجْهَكَ لِلدّينِ حَنِيفاً فِطْرَة الله الّتي قَطَرَ النّاسَ عَلَيْها4 ' فإذاً في 
فطرة الناس كما يشهد عليه القرآن ما يغنى عن إقامة البرهان. هذا كلامه. 

والتنبيه على ما أفاده من أنّ فطرة النفوس تشهد بكونها مقدورة بحسب تسخير الغير 
وتصرفه بمقتضى تدبيره - أن كلّ أحد إذا راجع وجدانه يعلم أنه دائم التغيّر والانتقال في 
الإرادات والعزمات. ولا يثبت بحال فى حال قطعاًء وأنّه لا يستقلٌ فى ذلك. بل لا يقدر عليه 
أصلاً. بل كان غيره يقلّبه من حال إلى حال. ويصرّفه من إرادة إلى إرادة. ويغيّر عزمه إلى 
آخر. فكم من عازم على فعل في اليوم نقضض إقبالٌ الليل عزمّه. وكم من مشتاق إلى أمر ليلاً 
بغضه إليه ضوء النهار. ولذلك قال عرّ من قال: «عرفت الله بفسخ العزائم ونقض الهمم»" 
فافهم. 

ومنها: الإلهامات الحاصلة دفعة فى العلوم والسياسات, وفى الأطفال الإنسيّة وعجم 
الحبواناك في معالئجات آمراقتها بالحسالكى والأدونة وتعرفة منالحها وقصند التذى عند 
الولادة. والشجوعق اككبا اليلد رلميقيا لعن لد اانا بالإصبع أو بحديدة. وغير 
ذلك من الإلهامات والعجائب الموجودة فى أنواع الحيوانات المتعلّقة بمصالحها ومنافعها 
اللائقة بها على ما هو مذكور فى كتاب الحيوان تدل دلالة ظاهرة على وجود مدبّر حافظ 
مُلهِم لتلك الأنواع ما يليق بها من المصالح والمنافع؛ وهو الإله المديّر للعالم. قال الله تعالى: 
لوَنَفْسِ وَماسَوَّاها * فَأَلّْهَمَها فُجُورَها وَنَفُواها» * بل نقول: إِنّك بعد التنفخص والاستقراء 
التامَّ تجد أنْ كل واحد من الجواهر والأجسام العالية والسافلة تهتدي بخصائص مصالحه بلا 
تعلم واكتساب اهتداءً طبيعياً أو نفسانياً. فالهادي لكل منها إلى خصائص مصالح ذاته ليس 
إلا مدبّر الكلّ. وتلك الهداية السارية فى جميع جواهر العالم ليست إلا فعل الحافظ لها 
المعتني بشأنها. قال الله تعالى شأنه: #أغطى كُلَّ شَيء خَلْقَهُ كم مَدى » ”. 





7٠ :00( لقمان (1): 16؛ الزمر (59): 34 ". الروم‎ .١ 
.8-1/ :)4١( تَقدّم تخريجه فى ص 717. 8. الشمس‎ .* 


هت طه (080: 60 


نا الكشف الوافى 


الطبائع والأنفس لما يلائمها من المصالح '. 

ومنها: أنّ الارتباط الخاصٌ والانتظام المخصوص الذي بين أجزاء العالم بحيث حصل 
منها جملة منّسقة منتظمة متعائقة متعلقة بعضها ببعض. منتفعة شطرأ منها من شطرء كأنّها 
موجود واحد, مترثّبة على تعانقها واجتماعها حِكّم ومصالح تدلّ بحكم الفطرة السليمة 
على أنّها مفعولات ومعلولات لفاعل وعلّة واحدة. هى الإله الحقٌّ الصانع للعالم؛ فإنّه لو لم 
يكن كذلك. فإن لم يكنّ معلولة ومفعولة أصلاً بل يكون كل منها موجوداً بالاتفاق. أو 
بالوجوب الذاتي. فكان كل منها مستقلاً في الوجود ومستبدّأ بذاته. لم يكن بينها هذه 
الارتباط الخاصٌ والانتظام المخصوص أصلاً؛ فإنّ الأمور المستقلة المستبدّة التى لا تعلق 
لبعضها ببعض فى الوجود أصلاً بل يكون كل منها موجودة بالاتفاق. أو يكون كل منها 
واجبة بالذات لا يحصل بينها مثل هذا الارتباط والانتظام الخاصٌ التى ' جعلها فى حكم 
الموجود الواحد المتربّب على اجتماعها وارتباطها وتعانقها الجكم اسان ايه 
الجسيمة بالضرورة؛ يشهد بذلك الفطرة الصحيحة, وكذا إن كانت مفعولة ومعلولة لفواعل 
غير منتهية إلى علّة واحدة لم يحصل بينها مثل هذا الارتباط والتعانق أيضاً بالضرورة. 

ومنها: أن إجابة دعوة المضطرين, وإغاثة تضرّع الملهوفين. وكشف كُرَبٍ المكروبين 
حين اضطرارهم وضيق حالهم وشدّة كربهم يدل دلالة ظاهرة على وجود خخبير بحالهم 
عارف باضطرارهم: عالم بسؤالهم ودعائهم حالاً ومقالاًء قادر على كشف ما بهم من الضيق 
والشدّة والكرب. ومعتن بشأنهم. معين وحافظ ومدبّر لهم هو الإله الحقٌ الصانع للعالم؛ 
ولهذا قيل': رما 0-5 عليه أرباب المشاهدات من جهة المكاشفات؛ وأصحاب 





.١‏ لم أعثر عليه فى بعض رسائله المطبوعة. ؟. كذا. ولعلّ الصواب: «الذي». 
“". قاله الفخر الرازي فى المطالب العالية. ج ١‏ ص ١/؟.‏ 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم وإثبات المحدث انا 
ةمح و ا ا 2 


والعا م ماع وام ها وام .د ود هاه واد راو هد زد فاو فاه وا ها مد قد واع وفاواه هاهد .د واو راو وا. ها ما. واود وا واو ود وده فاه ماوامد .د ه.ا ماهد .د واو ودود .د د نا .د همد مر 


الحاجات بطريق مشاهدة الآثار والآيات. قال الله تعالى: أَمَّنْ يُجِيبٌ المُضْطَرٌ إذا دَعاةٌ» .١‏ 

ومنها: أنّ الانسان يعلم ويعرف طبائمَ الأشياء المتكوّنة على وجه الأرض وخواصًها. 
وتلك المعرفة إِمّا بالقياس. أو بالتجربة أو بإلهام وإعلام من المدبّر للعالم. لاسبيل إلى 
الأوَل؛ فإنَ القياس لا يجري ولا يتم فى معرفة كلّ شىء وخاصيّنّه وذلك ظاهر. ولا إلى 
الثاني؛ لأنّ التجربة لا تفى بمعرفة كلها. وكيف قدر شخص أو أشخاص على تبليغ جميع 
البلدان؛ فذاقوا شجرها شجرة شجرة ونباتاً نبات. فعلموا خاصّيّتها وطبائعها. وهى عقاقير 
مختلفة وألوان متباينة فى بلدان متباعدة. منها عروق. ومنها لحاء؛ ومنها ثمر. ومنها غصن. 
ومنها صمغ. وكثيرة منها سموم قاتلة فى تجربتها خطر عظيم ومضرة كثيرة, وأهل هذه 
البلدان متفرّقون متعادون مختلفون متغالبون بالقتل والقهر والسبى والأسر. وكيف قدروا 
على خلطها وعرفوا قدرها حبّى علموا وزنها وحدٌ مثاقيلها ووزن قراريطها. وجلها سم قاتل 
إن زيد على قدره قتل؛ وإن نقص من وزنه بطل وكيف عرفوا مرار الطير وسائر أجزائه 
وسباع البرّ ودوابٌ البحر طائراً طائراً وسبعاً سبعاً ودابّة دابّة بقتلها. وتجربة مراراتها وسائر 
أجزائها وأغصانها. 

لا أقول: لا يعرف شيء منها بالتجربة؛ بل أقول: لا تفي بمعرفة كلّها. لا أظنّك فى مرية 
من هذا بعد التأمّل والإنصاف. فبقي أن يكون بإعلام وإلهام ممّن هو مدبّر وصانع للعالم 
معتل بشانه ونظامه. 

وأيضاً من يتأمّل في معرفة أحكام النجوم يعلم أنه لا يعرف بالقياس وهو ظاهر. كيف. 
وأكثرها مخالفة للقياس... ' والتجربة لا يحصل لها التكرارات الكثيرة للأدوار العظيمة 
كأدوار الكواكب الثابتة التي لا يفي بها إلا عمل الصورة فيما (ظ) علم إلا إعلام وإلهام من 
الإله الحى المدبّر الصانع للكل. 





.١‏ النمل (07307: 37. ". هنا كلمة لا تقرأ. 


لأسن 0 0 ا لكشف الوافى 


عقا هاه وه .اواو هاه ها .د وقد واو .د دقان وا فاه واه ماود واه ود عدوا م قفاوا .د و ها واوا ف فاق ها ود فد. ها وام واه فا واه وا قاد نا فا. فا فاه وام لا فد ها رار م مان و ما عا .ا م وان 
واقاهافاو. .ا وهاه ماقام ماودا فاه اودارا وان 


وكذا معرفة الصنائع المفيدة والحرف النافعة في نظام نوع الإنسان يدل على وجود 
المدبّر للعالم المعتني بشأنه ونظامه؛ فإنّ في التجربة تغيّر بل تعذر'. وبالجملة فى استعلام 
الحوادث الاتية من اوضاع الفلكيات» والهداية إلى بدائع الصناعات وغرائب المعالجات 
وتركيب المعجونات واستخراجات الترياقات وغير ذلك دلائل واضحة على وجود المدبّر 
الصانع للأرض والسماوات. وأنّها إنّما حصلت بإعلامه وإلهامه. كما يحكى أنّه كان 
لجالينورس وجع فى الكبد فرأى فى المنام كأن آمرأ أمره بفصد الشريان الذي على ظهر 
الكفّ اليمنى بين السبّابة والإبهام. ففعل فعوفى ' إلى غير ذلك من الحكايات. 

ومنها: ما قال بعض العارفين: إِنْ جميع يات الإرصاد الروحانيّة من الأنبياء والأولياء 
وأساطين الحكماء قديماً وجديداً من الأمم المختلفة فى الدهور المتناسخة يدّعون 
مشاهدة الأنوار المجردة العقليّة ونور الأنوار مشاهدة يرون فيا نقل عنهم...' برصد 
شخص أو شخصين في أمور فلكيّة يعتمد أصحاب النجوم والهيئة على رصد بطلميوس 
وبرجس وغيرهماء فكيف لا يعتمد على أساطين الحكمة والنبوّة في مشاهداتهم الروحانيّة. 
ومكاشفاتهم النورانيّة مع أن الرصد كال رصد.ء والإخبار كالإخبار. والطريق المؤدي إلى معرفة 
حركات الكواكب وأبعادها بالرصد كالطريق المؤدّي إلى معرفة الروحانيّات بالرصد 
الروحانى؛ بل الرصد الجسمانى قد يتأنّى فيه الغلط لأسباب كثيرة مذكورة فى المجسطى. 
وأعااال سند رحا اذا يق الى ملكة خلع البدن. فإنّه لا يمكن الغلط فيه. بل لا بد من 
مشاهدة الروحانيّات عند خمود القوى البدنيّة؛ فاعرف. 

ومنها: أنه يصدر عن الأنبياء صلوات الله عليهم فى مقام التحدّي. وعن الأولياء أيضاً 
أمور خارقة للعادة التي يعلم بالضرورة أنْ أمثال تلك الأمور لا تصدر* عن البشر بل 


.١‏ كذا. والأولي: «تغيّراً بل تعذرأً». 
'. نقله الشيخ الرئيس فى القانون. ج .١‏ ص 04" الفصل العشرون في الفصد. 
*'. هنا كلمة لا تقرأ. 4. فى النسخة: «لا يصدر». وكذا في المورد الآني. 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم وإثبات المحدث خض 


قار واه را قاقد اود وه وهاه قاف اه قاو قافا م هاو واو وام هد قد .ا واه فاأ وا واه عا واه قاهد ما ها. ودف واوا ود و واو عد وهاو فا ورا وا وا هد واع د عا وام ماع ودود و وان هام ناماه ام وا راو هد هد نان واو 


لاتصدر' إلا عن صانع قادر حكيم مدبّر للعالم» وذلك كانفلاق البحر لموسى 9ه على 
الوجه المشهور. فإنّه تعالى أمر موسى 8# أن يسري ببنى إسرائيل فخرج بهم فصبّحهم 
فرعون وجنوده. فصادفهم على شاطئ البحر. فأوحى الله إليه أن اضرب بعصاك البحر. 
فضربه فظهر فيه اثنا عشر طريقاً يابساً فسلكوهاء فقالوا: يا موسى نخاف أن يغرق بعضنا ولم 
نعلم '. ففتح الله لهم كُوىّ فتراؤوا حتّى عبروا البحر. ثم لما وصل إليه فرعون ورآه منفلقاً. 
اقتحم فيه [هو] ' وجنوده فالتطم عليهم وأغرقهم أجمعين. ومن المعلوم أن انفلاق البحر 
على هذا الوجه لا يمكن حصوله إلا من صانع قادر حكيم مدبّر للعالم؛ ولهذا قال القاضى 
فى تفسيره: 

ْ اعلم أن هذه الواقعة من أعظم ما أنعم الله تعالى به على بنى إسرائيل؛ ومن الآيات 

الكلجتة إلى اللخ بوضيوة الفشائح اللشكين وماد يق مر بود 

بل نقول: الشرائع التى جاءت بها الأنبياء 82 سيّما نبيّنا محمّد صلرات الله عليه وآله المشتملة 
على جميع مصالح الدنيا والآخرة من العلوم والمعارف وقوانين الدين من سياسة الخلق من 
العامة والخاصّة ومصالح الأمّة بوجه صان بها أنفسهم وأعراضهم وأموالهم. وهداهم إلى 
محاسن الأخلاق ومحامد الآداب, ودبّر أمور بواطنهم وظواهرهم. وأفاض عليهم من العلوم 
الحقيقيّة والمعارف الإلهيّة وغيرها من العلوم والجكم المحتاج إليها الناس فى دينهم 
ودنياهم بدون تعلّم سَبَق. ولا ممارسة تقدّمت,. ولا مطالعة للكتب يدل دلالة ظاهرة واضحة 
على أنّها من عند عليم قدير حكيم خبير. عارف بمصالح الخلق في معاشهم ومعادهم. مدبّر 
لهم. معتن بشأنهم. وهو ما أردناه. 

واستبان من ذلك أنّه يمكن أن يستفاد من ملاحظة الشرائع بالدلائل العقليّة علج الاله 
الحق وحكمتّه وقدرته وكثير من صفاته. بل أصل وضعها من جملة المنبّهات. بل وجوده 





.١‏ هنا فى النسخة زيادة: «إلا عن البشر بل لا يصدر». ”. فى تفسير البيضاوي: «لا نعلم». 
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البديهى. كما لا يخفى على من له فطرة صحيحة. 
وبالجملة. جميع أجزاء العالم منتهات على وجود المبدأ الأوّل الصانع الواحد العالم'. 
ونعم ما قال: 
برك درختان سبز در نظر هوشيار هر ورقش دفتريست معرفت كردكار" 
والله ولى الهداية. 


الأصل الثاني 

لاشك فى أنّ معنى صانع العالم الإله الحقٌّ البديهئ الوجود هو الخالق الواحد لجميع ما 
يغايره من الموجودات المحقّقَة الوجود بلا واسطة كان أو بالواسطة؛ لأنّ ما تشهد؟ عليه 
الفطرة الإنسائيّة وبديهة العقل هو أنّ فى الوجود شيئاً واحداً مبدءأ وصانعاً “ لجميع ما سواه 
من الموجودات المحمّقة فى أحد الأزمنة المعبّر عنه بالعالم, فالبديهة حاكمة بأنّ العالم أي 
جميع ما سوى المبدأ الواحد الإله الحقٌّ المركوز في الأذهان والطباع ‏ مصنوعٌ ومخلوق 
لذلك المبدأ الواحد المركوز فيهاء وذلك الواحد هو الصانع والمبدأ الأوّل للكل. فظهر أن 
وحدة صانع العالم كوجوده بديهىء بل وحدته مأخوذ في هذا المفهوم البديهيَ وجزئه 
والمنتّهات السالفة تنبيهات على وجود هذا المعنى. وهذا هو المركوز فى فطرة الناس على 
الاجمال؛ فإنّ كلّ أحد يقول بلسانه بأيّ عبارة كان: إِنّه تعالى خالق الأشياء كلّها. فذلك أيضاً 
ممالا يحتاج إلى دليل: وكل ما يقال في بيانه -كدليل التمانع ونحوه من جملته ما نقلناه سالفاأ 
عن بعض الفضلاء ‏ منبّهات. وإِنّما المحوج إلى البرهان وحدة الواجب بالذات كوجوده؛ 
لأنّ وحدة الصانع لا يوجب وحدة الواجب؛ لجواز تعدّد الثاني مع وحدة الأول كما أن 





.١‏ فى النسخة: «للعالم». 

؟.كليات سعدى (غزليّات) وفيه: «درختان سبز ييش خداوند هوش...» ومطلعه: 

«دولت جان يرور است صحبت آميزكار خلوت بىمدّعى سفره بىانتظار» 

“. فى النسخة: «يشهد». غ. فى النسخة: «شيء واحد مبدأ و صانع». 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم وإثباتالسحدث اقلم 


وجوده لا يوجب وجوه إلا بالبرهان. 

والتوحيدٌ الذي بعث الأنبياء كلهم لدعوة الخلق إليه ليقولوا: «لا إله إلا الله» إنَما هو 
التوحيد الشرعى الذي عبارة عن نفى الشريك فى استحقاق العبادة وغاية الخضوع والتذلل. 
فإنّ المشركين كعبدة الكواكب والأصنام يعتقدون أنّها آلهة. بمعنى أنّها مستحقّة للعبادة 
باعتبار أنّها شفعاءً لهم بزعمهم عند رب الأرباب. وإله الآلهة الذي هو الصانع الواحد للعالم. 

وأمًا وحدة صانع العالم فبديهئ مركوز فى الأذهان كوجوده. لا ينكره أحد ممّن يعتدٌ به 
وهى لإفطرة الله التي فَطَرٌ الناسّ عليها» ' ولذلك قال الله تعالى: «وَلَيْنْ سَأْلْتَهُمْ مَنْ خَلَّقَ 
م وو ل دف 6ن 
السَّمْواتٍ وَالأَرْض ليَقولنٌ الل » ". 

والثنويّة لمهم الله يكابرون بألسنتهم لمقتضى عقولهم. ويجحدون للشبهة الطارئة لهم ما 
فى قلوبهم. وهل هذا الإنكار بالنسبة إلى بعضهم كإنكار بعض الزنادقة خذلهم الله تعالى أجمعين فى 
أصل وجوده تعالى إلا كالوسواس فى النيّة؟ وأدنى تنبيه يكفيهم فى رفع وسواسهم 
وإقرارهم بالحقٌ إن لم يعاندوا ويجادلوا بألسنتهم. 

على أنْ طائفة كثيرة ممّن يحذو حذوهم _من القائلين بوجود الأصلين من النور والظلمة 
ويزدان وأهرمن ‏ قائلون بوحدة صانع الكل؛ فإن المعجوس الأصلبّة زعموا أن النور أزلي. 
والظلمة محدثة مخلوقة للنور, والكيومرئيّة أثبتوا أصلين: يزدان وأهرمن. وقالوا: «يزدان 
أزلي قديم؛ وأهرمن محدث مخلوق» قالوا: «إنّ يزدان فكر فى نفسه أنه لو كان له منازع 
كيف يكون, وهذه الفكرة رديئة غير مناسبة لطبيعة النور. فحدث الظلام من هذه [الفكرة]'. 
وسمّى أهرمن. فكان مطبوعاً على الشرٌ والفتنة والفساد والضرر والاضرار». 





١.الأنعام‏ (7): 4لا؛ الروم (00: 50. ”. لقمان (1): 50 الزمر (9): 38 


". أثبتناه من الملل والنحل. 


والزروانيّة قالوا: «إن النور أبدع أشخاصاً من نور كلها روحانيّه نورانيّة ربانيّة ولكنّ 
الشخص الأعظم الذي اسمه زروان شك فى شىء من الأشياء. فحدث أهرمن الشيطان من 
ذلك الشك»'. 000 
والزرادشتيّة قالوا: «البارئ تعالى خالق النور والظلمة ومبدعهماء وهو واحد لا شريك 
له '. 
ثم بعد ذلك حصلت لبعضهم شبهة وهى أن النور ويزدان خيّر فكيف يصبح صدور 
الظلمة وأهرمن الذي هو مبدأ لجميع الشرور والآفات عنه؟» وقالوا: «لو كان كذلك يلزم أن 
يكون واحد خيّراً وشريرا. وهذا غير جائز» فلمًا عجزوا عن دفعها نازعوا لما في أنفسهم 
بلسانهم, وقالوا بقدم الظلمة وأهرمن وعدم صدوره عن شىيء وسمّيت بالثنويّة ". وافترقوا 
بفرق من المانويّة والديصانيّة والمّرقوبيّة والكَبّنويّة. وقد مر دفع شبهتهم. 
ولا يذهب عليك أن هذا الجحد اللسانى لا ينافى لبداهة وحدة صانع العالم المركوزة في 
الفطرة الإنسانيّة. وقد صرّح ببداهة ذلك جمع من المحمقينء قال بعض الفضلاء: 
العالم كله أجلى قائد للعقل إلى وجود الصانع ووحدته. وإدراك هذا المعنى مركوز 
فى الجبلات. وهو الذي يضطرهم إلى دعاء الله فى مواقم الحاجات والضرورات. 
فإنكار المنكرين وجحود الجاحدين إنّما هو من خذلان رب العالمين. انتهى. 
وبالحريّ أن نذكر هنا تنبيهات مزيلة للشبهات الفاسدة والأوهام الكاسدة: 
منها: قوله تعالى: «لَوْ كان فِيهما آلِهَة إِلا الله لَفَسَدَتا» ؛ لعل معناه أنّهِ لو تعدد الإله الخالق 
للعالم الصانع له لفسد العالم. وخرج عن النظام الذى هو عليه. وبطل الارتباط الذي” بين 
أجزاء العالم» واختلّ نظمها وانّساقها فلم يكن بينها هذا النظام والانتظامء ولم يحصل ذلك 
.١‏ قاله الشهرستاني في الملل والنحل. ج .١‏ ص 57 574. 


”. الملل والنحل. ج .١‏ ص /777. .الملل والنحل. ج .١‏ ص غ18. 
غ. الأنبياء (11): 77. 0. في النسخة: «التي. 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثيات المحدث ام 


الارتباط والانّساق. ولم يوجد ذلك١‏ الصلاح الوحدانى والائتلاف الطبيعي. بل يوجد 

الوضع منتشراأ. والصنع متبدّداً والرؤساء متكثرة. ويختل الارتباط والانّساق والسياسة التى 

بين أجزائه. ويفسد النظام الواحد والانتظام والائتلاف الطبيعى الواقع بينهاء كما تشهد' به 

الفطرة السليمة. وتحكم ' عليه الفطنة الصحيحة القويمة. 

قال فى فصل الخطاب بالفارسيّة: 

عقلا كه در كَوْنَ كرديده بوحدانيت مكوّن جِلْ ؤكزه سفر كردند. طريق سفر ايشان 
آن بود كه جون نهاد عالم را بديدند كه به يك تدبير مىرود وازنهاد خويش 
همى نككردد. مثلاً. آفتاب نكاهد و ماه كاهد و افزايد, و روز و شب بر يك تدبير 
مون رونك ”و3 خلقت جبوانات يويك تنهاد است,. و منافع آسمان با منافع زمين 
متصل است. قال الله تعالى: «ما تَرى فِي خَلْقٍ الرَّحْمْنِ مِنْ تفاوّت » " نمىبينى اى 
بيننده در آفرينش خداوند بخشاينده جل ذكره هيج خلل و عدم مناسبت و ملايمت. 
وكاينات درا كشت يك نظم دارد. و جون يك سلسله است وهر جند به اجزاء 
متعدد و* متفرّق است؛ در تعلق بعضى به بعضى ' يك روى دارد ويك مزه دارد. 
درست شد ايشان را كه مدير عالم جَلْ ذِكره يكى است. هر كارى كه مدبّر وى بيش 
از يكى باشد در آن كار اختلاف افتد و خلل به آن كار راه يابد. و جون مدبّر يكى 
بود أن كار منّسق و مننظم بود و قرآن كريم به اين معنى اشاره فرموده: قال الله 
تعالى: «لَوْ كان فِيهما آلِهَة إلا له لَفَسَدَتا سُبْحانَ الله رَبٌ العَرْشٍ عَمَا يَصِفُونَ»م ٠١‏ 





.١‏ فى النسخة: «تلك». ؟. فى النسخة: «يشهد». 
". فى النسخة: ويحكم». ع. فى المصدر: «از». 

0. فى المصدر: «همىكردند؛. | أبن امعد ركنن 
7. الملك (/56137): 77 6. فى المصدر: - «و». 


4. في المصدر: «در تعلق بعض ببعض و حاجت بعض ببعض». 
.٠‏ الأثبياء (51): 77 


الكشف الوافى 


وقال عر من قائل: ل سَنْرِيهِمْ آياتّنا فِي الآفاق وَفِي أَنْفسِهِمْ حَنَّى يَتَبَينَ لَهُمْ أَنَّهُ 
٠. ِ 4‏ 
الحق» "١‏ ' انتهى. 


وقال العلامة الدوانى: 


اككر كسى ديدهُ تبصّر و اعتبار بكشايد. و كرد سراياى عالم برايد. از مفتتح أن. كه 
عالم روحانيات است تا منتهى. كه عالم جسمانيات است همه رايك سلسله 
مشبك منتظم بيند. بعضى در بعضى فرورفته و هر يك بتاى ' خود مرتبط. بلكه 
همه بههم مرتبط. جنانجه يندارى يى خانه است. و بر اصحاب بصيرت ناقده 
مخفى نيست كه مثل اين ارتباط و التيام جز به وحدت صانع صورت انجام 
نيذيرد. جنانجه از ملاحظة صنايع صناع متعدده. متبصّر تيزهوش را اين معنى 
منكشف كردد كه با وجود أن كه به حقيقت موجد همه يكى است؛ جه نزد 
محققان اهل دانش و بينش مقرر است كه مؤثر حقيقى در همه اشياء جز واحد 
احد نيست. بهواسطه آن كه مصدر صورى مختلف است بسى منافرت و مناكرت 
ميان مصنوعات ايشان ظاهر مىكردد؛ و از ملاحظه اين معنى و اخوات آن متفطن 
هوشمند را معلوم كردد كه اين جنين وحدت و انتظام كه در اجزاء عالم واقع 
است جز به وحدت صانع أن نمىتواند بود. جنانجه مضمون كريمة: «لؤْ كان 
فيهما آلِهَة إِلا الله لَفْسَدَتا» ؟ مُنبئ از آن است. و اهل اعتبار را ادنى تنبيهى كافيست 
كه 9 إن فِي خَلْقٍ السَّمُواتٍ وَالأرْضٍ وَاخْتِلافٍ اللَيلٍ وَالنَهِارٍ لآياتٍ لأولي الألباب» ١:‏ 
وازاينجاست كه بعضى از اصحاب نفوس مشرّفه كويند: كذبت الثنويّة وأيم الله 
لو كان إله آخر فأبى شمسته أبى النظام شمسين فكيف لا يأبى إلهين. انتهى كلامه. 





"'. كذا. ؟. الأنبياء (71): 77. 


6. آل عمران (7): .19١‏ 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم وإثبات المحدث مض 


وعلى هذا يكون معنى الآية الكريمة أنّه لو كان فيهما آلهة إلا الله فيتعدّد الإله المؤثّر 
فيهما لفسدّتاء أي لخرجتا عن هذا النظام الوحدانى وذلك١‏ الارتباط والائتلاف الطبيعي. 
واختلّ انتظامهما وبطل انّساقهما. ولا يتوهم [أنّها] آية إقناعى؛ إذ الفطرة السليمة تشهد بأن 
الأمور" المرتبطة المنّسقة المنتظمة المترتّبة على تعائقها وارتباطها وانتظامها فوائد بوجه 
كأنّها أمر واحد لا يكون إلا فعلاً لفاعل واحد. قال أبو الحسن العامري فى بعض رسائله: 
ثم قالوا لولا ارتباط بعض الموجودات بالبعض على الوصف الحقيقي والنظم 
الجكمي. لما دلت الجبلة على أنّ مبدعها واحد محض. فحالها فى ارتسباطها إذا 
قربته الشبه” من حال الثورين المضمومين للمَّدَان * وتمسّكه في تكريب* 
المزارع'. انتهى 
وممًا ذكرنا ظهر وتبيّن أن صانع العالم ومبدعه لغايته بهداية المكوّنات أوجد 
الموجودات المتكثرة مع تخالفها وتباينها على وجه ونحو يشهد كل فطرة سليمة على 
وحدة صائعها ومبدعها ومديرها. 
فس كل اكبتىء لداية تدل خلى الها وانجد" 
ومنها”: ما هو التتهور ببرهان التمانع. تقريره أنّه لو وجد إلهان بصفات الألوهيّة فإذا 
أراد أحدهما أمرأ كحركة جسم مثلاً فإمًا أن يتمكّن الآخر من إرادة ضدّه. أو لا. وكلاهما 
محال. 


.١‏ فى النسخة: «تلك». ". كذا. ولعلّ الصواب: «للأموره. 

"'. كذا. 

غ. فى هامش النسخة: القَدَانٌ: آلة النَوْرَيْنٍ للحرث (ص) الصحاح. ج ؛. ص 7١78‏ (فدن)] 

0. في هامش النسخة: الكرّب: قلب الأرض بالحرث (ص) الصحاح, ج .١‏ ص 7١١‏ (كرب)] 

.١‏ لم أعثر عليه فى بعض رسائله المطبوعة. 

. البيت لأبي العتاهية كما في ديوانه. ص .١7"‏ وورد في ترجمته من الأغاني. ج 4. ص 5 ؟ وتاريخ بغداد. ج ١‏ ص 
0 6. هذا الوجه ذكره التفتازانى. 


ونا الكشف الوافى 


أمَا الأوَلء فلأنه لو فرض تعلق إرادته بذلك الضدّ فإمًا أن يقع مرادهماء وهو محال؛ 
لاستلزامه اجتماع الضدّين. أو لا يقع مراد واحد منهماء وهو محال؛ لاستلزامه عجز الإلهين 
الموصوفين بكمال القدرة على ما هو المفروض. ولاستلزامه ارتفاع الضدين المفروض 
امتناع خلوَ المحل عنهما كحركة الجسم وسكونه في زمان معيّن. أو يقع مراد أحدهما دون 
الآخر. وهو محال؛ لاستلزامه الترجّح بلا مرججّح. وعجز من فرض قادراً؛ حيث لم يقع 
مراده. 

وأمًا ثانيً'. فلأنّه يستلزم عجز الآخر؛ حيث لم يقدر على ما هو ممكن في نفسه. أعنى 
إرادة الضد '. ْ 1 

وقد يقال”: قوله تعالى: لَوْ كان يهم آلِهَة إلا الله لَفَسَدَتا» ؛ إشارة إلى هذاء تقريره أنّه لو 
تعدّد الاله لكان بينهما التنازع. وتميز صنع كل عن صنع الآخر بحكم اللزوم العادي. فلم 
يحصل بين أجزاء العالم هذا الالتئام”, ويختل الانتظام الذي به بقاء الأنواع وثبوت الآثار'. 

قال العلامة الدوانى فى شرحه للعقائد العضديّة: 

قد قيل: إن دليل إقناعى؛ لجواز أن بِتّفقا فلا يلزم الفساد. ويمكن أن يقال: إن التعدد 
يستلزم إمكان التخالف. وعلى تقدير التخالف إما أن يحصل مراد أحدهماء أو 
كليهماء أو لا.يحصل شىء منهماء والكل محال. 

ما الأوّلء فلاستلزامه كون الآخر عاجزاً فلا يكون خالقاً وقد فرض [كونه خالقاً] 
هذا خلف. 


١‏ فى شرح المقاصد: «الثاني0. ". شرح المقاصدء جح 5 ص ؟1. 

". قاله التفتازانى فى شرح المقاصد. ج ص 77. وفيه: «وإن أريد بالفساد [فى الآية] والخروج عمًا هما عليه من 
النظام. فتقريره أنه لو تعدّد الإله...». غ. الأنبياء (071: 77. 

0. فى شرم المقاصد: «الالتنام الذي باعتباره صار الكل بمنزلة شخص واحد). 


.1١‏ فى شرح المقاصد: «ترتّب الأثار». 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث ام 


وأما الثاني. فلاستلزامه اجتماع النقيضين. 

وأمًا الثالث. فلاستلزامه ارتفاع النقيضين؛ فإنّ منع استلزامه إمكان التخالف؛ لجواز 
أن يكونا متّفقين' فى الارادة بحيث يستحيل اختلافهما إمّا لأنّ مقتضاهما إيجاد 
الخير أو لإيجاد] ما الغالب فيه الخير ٠‏ وإمًا لأنّ ذاتهما تقتنضى الاتفاق. 

فالجواب أنه لا يخلو [إمَا] أن يكون قدرة كل واحد منهما وإرادته كافية فى وجود 
العالم» أو لا شىء منهما كافٍ؟, أو أحدهما كاف" فقط, فعلى الأول يلزم اجتماع 
المؤنّرين التامّين على معلول . وعلى الثاني يلزم عجزهما؛ لأنّهما لا يمكن لهما 
التأثير إلا باشتراك الآخر. وعلى الثالث لا يكون الآخر خالقاً. فلا يكون إلها «أَفَمَنْ 
لا يقال: إِنّما يلزم العجز إذا انتفى' القدرة على الإيجاد بالاستقلال. أمّا إذا كان كلّ 
منهما قادرأ على الإيجاد بالاستقلال ولكن يِتّفتقا على الإيجاد بالاشتراك؛ فلا يلزم 
العجز. كما أن القادرين على حمل خشبة بالانفراد قد يشتركان فى حملها. وذلك 
لا يستلزم عجزهما؛ لأنّ إرادتهما تعلّقت بالاشتراك. وإنّما يلزم العجز لو أرادا" 
الاستقلال ولم يحصل. 

لأنا نقول: تعلق إرادة كل واحد منهما إن كان كافياً. لزم المحذور الأوّل. وإن لم يكن 
كافياً لزم المحذور الثاني. والملازمتان بيّتان لا يقبل”المنع. وما أوردتم من المثال 
في سند المنع لا يصلح للسنديّة؛ إذ فى هذه الصورة ينقّص [ميل]* كل منهما من 





١‏ في المصدر: «متوافقان». والصواب: «متوافقين». ".فى المصدر: «كافية». 


". فى المصدر: «أو إحداهما كافية». ع. فى المصدر: «معلول واحد». 
0. النحل (11): .١ .١07/‏ فى نقل البحار: «انتفت». 
/. في النسخة والمصدر: «أراد». 6 كذا. وفى المصدر والبحار: «لا تقبلان». 


3 فى نقل البحار: «الميل». 


الميل الذي يستقل به في الحمل قدرٌ ما يتمّ بالميل ' الصادر" عن الآخر حتّى ينقل 
الخشبة بمجموع الميلينء وليس واحد منهما بهذا القدر من الميل فاعلاً مستقلاً. 
وفى مبحثنا هذا ليس المؤثّر إلا تعلّق الإرادة والقدرة؛ ولا يتصوّر الزيادة والنقصان 
فى شىء منهما. وهذا وجه متين من سوانح الوقت لا يبقى فيه للمنصف ريبة؛ والله 
ولى التوفيق". 
هذا ما أفاده وفيه نظر؛ لأنّه لا يلزم من كفاية مجرّد القدرة والإرادة من كليهما فى وجود 
كالتما اذ ريدو لات و عاد رواج لاورز كا زم هادا [يما] ١‏ او رمع ذللق 
إرادة كلّ منهما بوجود العالم بتمامه وهو ظاهر. ولعله لا يتعلّق إرادة كل منهما بوجود ما 
تعلق به إرادة الآخر. بل إِنّما يتعلّق إرادة أحدهما بوجود بعض من أجزاء العالم مغاير لما 
تعلق به إرادة الآخر. فلا يلزم اجتماع المؤثّرين التامّين على معلول واحد, ولا عجز أحدهما. 
ولاعدم كونهما خالقين ” نعم لو تعلّق إرادة كل منهما بوجود العالم بتمامه كان كافياً. لكن لا 
يتعلّق إرادة كليهما به. فلا يلزم اجتماع المؤنّرين التامّين على معلول واحد بالفعل أصلاً. 
فإن قيل: يجوز أن يتعلّق إرادة كليهما بوجود تمام العالم عاد المنع بعينه؛ فتأمّل. 
فالأولى أن يوجّه الدليل بأنّه لا يخلو أن يكون قدرة كل واحد منهما وتعلق إرادته كافية 
فى وجود العالم, أو لا شىء منهما بكافي. أو أحدهما كاف فقط. فعلى الثاني والثالث يلزم 
لما عع احدك رده خالقاً. وعلى الأوّل يلزم استناد العالم إلى ما لا 
يتوفّف عليه وجوده بخصوصه لكنّ الحقٌّ أن المعلول لا يستند إلا إلى ما يتوقف عليه 
بخصوصه إذ لو أمكن كون أحد الأمرين أو الأمور كافياً فى وجوده. كان العلّة بالحقيقة هو 





١‏ . فى نقل البحار: «الميل». 1 . فى المصدر: + «من الصادر». 
". شرح العقائد العضدية. . ص 44 (مصحّحة بعض الأصدقاء). ٠‏ وما بين المعاقيف منه. و عنه فى بحار الأنوار. لاخ 7 
ص 75377,. 4. بدل ما بين المعقوفين فى النسخة كلمة لا تقرأً. 


6. فى النسخة: «خالقا». 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث فض 


القدر المشترك. فيلزم أن يكون الواحد بالعموم علّة للواحد بالعدد. وهو ممتنع محال. وقد 
صرح المحقّق الدوانى بذلك فى حواشيه على التجريد. 

لكن بقى بعدٌ نظرٌ دقيق لا يندفع بما غيّر من التوجيه وهو أن يقال: إنَا نختار أن قدرة كل 
منهما وإرادته غير كافية فى وجود هذا العالم بعينه وشخصه. بل قدرة واحد منهما وإرادته 
قامة شولا بز عجر لاحر لازا لمكن الأحر فادرا على رجاف جل هذا الغا ولذاباتم 
من عدم قدرته على إيجاد عينه عجره عن إيجاد مثله. فإنٌ كونٌ أحد القادرين قادراً على 
إيجاد عين أثر الآخر ممتنعٌ محال. ولا يلزم من كون كل منهما قادراً على إيجاد مثل هذا 
العالم اجتماعٌ المؤثّرين التامّين على معلول واحد شخصى. بل إِنّما جواز اجتماعهما على 
معلول واحد نوعى. ولا محذور فيه على ما هو المشهور. 

والحاصل أنّه لو كان هذا العالم بعينه أثر الواحد منهماء ويكون الآخر قادرا على إيجاد 
مثله لا عينه. لا يلزم عجز الآخر. ولا اجتماع المؤّرين التامّين على معلول واحد شخصى. 

فإن قيل: إذا كان العالم أثرأ لأحدهما ولا يكون للآخر أثر. لم يكن إلهاً للعالم؛ إذ المراد 
بالاله هو الخالق للعالم. والمطلوب هاهنا نفى تعدد الإله الخالق للعالم لا نفى تعدّد الواجب 
نادو يترم وين اذلات نون امد دولاو لك يز وى ويد لوقي باز نيظة وطالب اكير 

تكلا لا يرو ان كرن ا دهم غالناً اندض لجزاء العالهه والا حر خالقا لعضى اتير 
ويكون كل منهما قادرأً على مثل فعل الآخر لا على عينه. فلا يلزم عجز أحدهما. ولا 
اجتماع المؤثرين التامّين على معلول واحد شخصى. ولاعدم كون أحدهما إلهاً خالقاً كما لا 
يحل ١‏ لحمطه يزه عن يما فزررم التوكية قدا ان مقر 2[ بسدوه] رتعان ارادقه رركا 
في وجود ما تعلق به إرادة الآخر وقدرته بعينه وشخصه. ولا يلزم عجز أحدهما إلا إذا لم 
يكن الآخر قادراً على مثل ما أوجده الآخر وهو ممنوع. بل كون أحد القادرين قادراً على 
عين فعل الأخر وشخصه أمر محال؛ لأنّ المشخّص على ما هو التحقيق إِنّما هو نشأة 
الوجود. ولا ريب أن نشأة وجود الصادر من «أ» مثلاً مغايرة لنشأة وجود الصادر من «ب» 


يض الكشف الوافى 


وإن فرض انّحاد الصادرين فى تمام الحقيقة وفى جميع المشخصات المشهودة (ظ). فلا 
يتصوّر أن يكون الصادر عن «أ» بعينه صادراً عن «ب» أصلاً. 

أقول: يمكن دفع هذا بأن يقال: إذا أوجد أحدهما بعض العالم. فلا شك فى أن الآخر لا 
بك رودن بساوامد ذلك الس ذو سجاه لانهطالة سما« اتاد فرج ع راف 
وذلك إِنّما نشأ من إيجاد الأوّل البعض الذي أوجده فى محله. فهو عجز ناش من فعل 
الله وه عن إنجاة كل ولك السطن فى مكل ور زعت لاحي تار بيت تجرد 
ذلك القن الاق سام ارا ون ببسلل سدرع بالطل حجن ابواوافاله لمعل لايك 
في أن هذا عجز بتعجيز الأول إياه عن خلق مثله في محل بالفعل. وهذا منافٍ للإلهية. 

وكذا الحال في إيجاد الثاني البعض الآخر؛ فإنّهِ أيضاً يوجب عدم تمكن الأول من إيجاد 
مثل البعض الثاني في محلّه. فهو عجز ناش من فعل الثاني, فيلزم عجز الإلهين بتعجيز كل 
واحد منهما صاحبه. وتمكّن كل واحد من مثل فعل الآخر فى محل آخر في عالم آخر لا 
يتفع؛ لأنّ عجز كلّ واحد عن إيجاد مثل فعل الآخر في هذا العالم بتعجيز كل منهما صاحبه 
كاف في المطلوب. على أنّهِ يوجب بخلهما وخسّتهما وسدّ أبواب كثير من فيضهما!؛ لأنّ' 
كلا منهما حينئذٍ متمكّن من إيجاد عالم بتمامه. فشركتهما في عالم واحد وعدم تفرّد كلل 
منهما بخلق عالم مع تمكّنهما من ذلك خسّة ونقص ينافي الإلهيّة إذا لم يكن إيجادهما معأ 
فى العالمين منافي" للحكمة والمصلحة. وإذا كان كذلك فإيجاد أحدهما ‏ وهو الذي قد 
وقع ‏ منافٍ لحكمة إيجاد الآخر ومصلحته. وهو الذي لم يقع. فَقِْلُ فاعل ذلك المثل مانعٌ 
عن فعل فاعل المثل الآخر. فيلزم عجز الثاني عن فعله بتعجيز الأوّل إِيّاه. وكذا عجز الأوّل 
بالقياس إلى مثل الفعل الواقع من الثاني بتعجيز الثاني إياه. 

فأقول في تقريره على وجه لا يرد عليه شيء أصلاً” إن لو وجد صانعان إلهان ويتصفان 





.١‏ فى النسخة: «كل». ". كذالء لعل الصواب: «منافياً». 


*. سيأتى أيضاً تفرّده بتقرير برهان التمانع في ص .41١‏ 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث لذن 


فقا .ا ما ماقا هد و هد وا عد فاه ود هاو و ها را فا واه هاوا هد هد ود واوا عاو و ها فده فا وها و هد ما واه وا وده هاواه قفاوا ها ماه قاواه د فد و ماع هد واو وا هد وا هاه مأفاه ها فدفا. ماود وا انام م وا وان 


لا محالة بصفات الألوهيّة من كمال القدرة والعلم والإرادة وغير ذلك. فلا يخلو من أن 
التخالف بينهما ممكن أو ممتنع. وعلى الأوّل إذا أراد أحدهما شيئاً. والآخر نقيضه كوجود 
زيد وعدمه. فإمًا أن يحصل مراد أحدهما دون الآخر. فيلزم الترجَحٌ بلا مرجح. أو عجز 
الآخر. فلا يكون إلهاً قادراً على جميع الممكنات. وإمًا أن يحصل مراد كليهماء أو لايحصل 
مراد شىء منهماء وهما محالان؛ لاستحالة اجتماع النقيضين وارتفاعهما. مع أنّ الأخير 
يوجب عجزهما معاً. 

وعلى الثاني فإمًا أن يكون قدرة كلّ واحد منهما وتعلق إرادته كافية فى وجود العالم. أو 
لم يكن شيء منهما بكافي, أو أحدهما كاف فقط. وعلى الأوّل فإما أن تعلّق إرادة كل منهما 
بوجود العالم بتمامه؛ أو تعلّق إرادة كلّ منهما ببعض منه مغاير لما تعلّق به إرادة الآخر. وعلى 
التقديرين يلزم استناد العالم إلى ما لا يتوقف عليه وجوده بخصوصه لكنّ الح أن المعلول 
لا يستند إلا إلى ما يتوقف عليه بخصوصه؛ إذ لو أمكن كون أحد الأمرين, أو الأمور كافياً في 
وجوده. كان العلّة بالحقيقة هو القدر المشترك, فيلزم أن يكون الواحد بالعموم علّة للواحد 
بالعدد وهو محال. على أن على التقدير الأوّل يلزم فساد آخر وهو اجتماع المؤثّرين التامّين 
على معلول واحد شخصي. وعلى الثاني وهو أن قدرة كل منهما وتعلّق إرادته غير كافية في 
وجود تمام العالم؛ بل كل منهما إِنّما يقدر على إيجاد بعض من العالم: ولا يقدر على إيجاد 
ما تعلق بوجوده إرادة الآخر وقدرته بعينه وشخصه؛ لاستحالة كون أحد القادرين قادراً على 
عين فعل الآخر وشخصه. وحينئذٍ فلا يخلو إمًا أن يكون كلاً منهما قادراً على مثل فعل 
الآخر أو لا. وعلى الثاني لزوم عجزهما ظاهر. وعلى الأوّل فلا شك فى أن كلاً! منهما لا 
يقدر على إيجاد مثل فعل الآخر فى محله الذي فعله الأوّل فيه حين وجوهده فيه. كإيجاد مثل 
هذه الأرض في هذا المكان مع وجوده فيه؛ لاستحالة اجتماع المثلين في محل واحد وإن 





.١‏ فى النسخخة: «كل». 


المدكنا الكشف الوافى 


كان قادراً على إيجاده فيه بدلا عنه. وعدم تلك القدرة إِنّما نشأ من فعل الأوّل وإيجاده ما 
أوجده فى ذلك المحل. فالثاني عاجز فى خلق ذلك المثل بتعجيز الأول إِيَاه. وكذا بالعكس. 

والتمكن من إيجاد مثله فى محل آخر فى عالم آخر لا ينفع أصلاً؛ لأنّ عجز كل واحد 
عن إيجاد مثل فعل الآخر في هذا العالم بتعجيز كل منهما صاحبه كاف في المطلوب. على 
أنّه يوجب بخلهما وخسّتهما وسدٌ كثير من أبواب فيضهما؛ لأ كل واحد منهما لم يتمكن 
من إيجاد عالم بتمامه. فشركتهما فى عالم واحد وعدم تفرّد كل منهما بعالم بخل وخسّة 
ونقص عظيم مناف للألوهيّة. هذا إذا لم يكن إيجاد المثلين معاً فى العالمين منافياً للحكمة 
والمصلحة, وإذا كان كذلك فإيجاد أحدهما ‏ وهو الذي قد وقع _مناف لحكمة إيجاد الآخر 
ومصلحته. فقِعْلٌ فاعل ذلك المثل مانعٌ عن فعل فاعل المثل. فيلزم عجز الثاني عن فعله 
بتعجيز الأوّل إِيّاه. وكذا عجز الأوّل بالقياس إلى مثل الفعل الواقع من الثانى بتعجيز الثاني 
إِيّاه. 

والقولٌ بأنّه لعلّ أن يكون للاله الآخر عالّءً' لا يعلمه غير معقول؛ لأنّ المراد بالعالم ما 
عدا الالهين المفروضين. سواء كان معلوماً أم لا...'. 

وعلى الثالث يلزم عجز الآخر وعدم كونه إلهأ خالقاً لهذا العالم. هذا خلف. 

فإن قيل: ما ذكرتم من العجز لازم فى الواحد أيضاً إذا أوجد المقدور؛ فإنّه لا يبقى قادرا 
عليه؛ ضرورةً امتناع إيجاد الموجود. فيلزم أن لا يصلح للألوهيّة. 

قلنا: عدم القدرة بناءً على تنفيذ القدرة ليس عجزاً بل كمالاً للقدرة بخلاف عدم القدرة 
بناء على سد الغير طريق القدرة عليه؛ فإنّه عجز بتعجيز الغير إيَاه. فعلى هذا التقرير الذي 
تفرّدت به لا يتوجّه على هذا الوجه إيراد أصلاً. والله الهادي إلى سبيل الرشاد. 

ومنها”: أنّه لو وجد إلهان يتّصفان لا محالة بصفات الألوهيّة من العلم والقدرة والإرادة 
.١‏ فى النسخة: «عالماً». ". كلمة لا تقرأ. 


". هذا الوجه ذكره التفتازاني. 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث 4 


فاأعا. واقاه وا و هساما. .عام ها ها واه وا ود .اه وا وام ها هاه .مهاه وا ماود هاه واه ع و قاقد وا هده واوا ها هاه وا .ا م وده ند وا . و فاو ها قف قاع عه اوافا وا 6ا ها فاع م .اما ماما م هارا ها .امارد مان 


وغيرهاء فإذا قصدا إلى إيجاد مقدور معيّن كحركة جسم معيّن في زمان معيّن فوقوعه إما أن 
يكون بهماء فيلزم مقدور بين قادرين مستقلين بمعنى استقلال كل منهما بإيجاده. وذلك 
محال. وإمّا أن يكون بأحدهماء فيلزم الترجّح بلا مرججح؛ لأنّ المقتضى للقادريّة ذات الإله. 
وللمقدوريّة إمكان الممكن. فنسبة الممكنات إلى الإلهين المفروضين على السويّة من غير 
رجحان. 

لا يقال: يجوز أن لا يقع مثل هذا المقدور. للزوم المحالء أو يقع بهما جميعاً لا بكل 
منهما ليلزم المحال. 

لأنَا نقول: الأوّل باطل؛ للزوم عجزهماء ولأنّ المانع من وقوعه بأحدهما ليس إِلَا وقوعه 
بالآخر. فيلزم من عدم وقوعه بهما وقوعه بهماء وكذا الثانى؛ لأنّ التقدير استقلال كل منهما 
بالقدرة والارادة'. 

وقد يقال ': إليه الإشارة بقوله تعالى: للَوْ كان فِيهما آلِهَة إلا الله لَفْسَدَتا» " وتقريره أنّه لو 
تعدّد ‏ الإله لم تتكوّن السماء والأرض؛ لأنّ تكوّنهما إمَا بمجموع القدرتين. أو بكلّ منهما. 
أو بأحدهما. والكلّ باطل. أما الأول فلأنٌ من شأن الإله كمال القدرة, وأمًا الآخران فلما م>". 

وفيه نظر. والجواب' قد ظهر لك ممًا مر 

ومنها": أنّه لو تعدد الإله فما به التمايز لا يجوز أن يكون من لوازم الإلهيّة؛ ضرورة 
اشتراكهما فيها. بل من العوارض فيجوز مفارقته فيرتفع الاثنينيّة. فيلزم جواز وحدة الاثنين 
وهو محال. 





.١‏ شرح المقاصد. ج ؟. ص 71 (الوجه الرابع). ”. قاله التفتازاني بعد ذكر برهان التمانع. 
". الأنبياء (051: 7317. 

؛. في شرح المقاصد: «فإن أريد بالفساد عدم التكوّن. فتقريره أَنّهِ لو تعدّد...». 

. شرح المقاصد. ج .١‏ ص 17. .١‏ فى النسخة: «جواب». 

/. هذا الوجه ذكره التفتازانى. 


4 شرح المقاصد. ج 3 ص 3 (الوجه السابع) وفيه: «اشتراكها بل... مفارقتها... فتر تفع ». 


نتن الكشف الوافى 


وفيه نظر ظاهرء لكن هذا القدر بما يكفى للتنبيه على المطلوب البديهئ؛ فتدبّر. 

ومنها: أنه لا أولويّة لعدد دون عدد. فلو تعدد لم ينحصر فى عدد. واللازم باطل؛ لما ثبت 
عند المتكلّمين بالدليل من تناهى كلّ ما دخل تحت الموجود'. 

ومنها: أن بعثة الأنبياء وصدقهم بدلالة المعجزات لا يتوقف على الوحدانيّة. فيجوز 
التمسّك بالأدلة السمعيّة كإجماع الأنبياء على الدعوة إلى توحيد خالق العالم ونفي الشريك. 
وكالنصوص القطعيّة من كتاب الله تعالى على ذلك ". ْ 

الأصل الثالث 

قد ظهر بالأصلين السابقين أن وجود موجود واحد يكون مبدءً وصانعاً لجميع ما 
عداه من الموجودات المحمّقة المعبّر عنه بالعالم بديهئ فطري فظهر أن استناد جميع 
ما عدا الاله الحقّ الواحد الصانع للعالم من الموجودات المحققة إليه بديهى؛ سواء 
كان ذلك الاستناد إليه بلا واسطة أو بالواسطة, وكذا ظهر أن ذلك الصانع الواحد مغاير 
ومباين لكلّ ما هو من العالم بالضرورة؛ وظهر أيضاً أنه غير مخلوق وغير مصنوع لغيره 
بالبديهة؛ لأنّه خالق لجميع ما يغايره» والبديهة حاكمة بأن خالق الشيء لا يكون مخلوقاً 
لمخلوقه. 

والحاصل أنّ كونه تعالى غير مخلوق لغيره بديهئ معتبر في مفهوم صانع العالم 
البديهئ الوجود. ولا أقلّ من أنّه لازم بيّن له. وهذا هو معنى لفظ «خداى» في 
الفارسيّة. 

قال الفاضل الأردبيلى فى رسالته في إثبات الواجب بالفارسيّة: 


كفتهاند كه خداى در اصل خودآى است؛ يعنى خود أمده. و در وجود و بيدا شدنٍ 





.١‏ هذا الوجه ذكره التفتازانى فى شرح المقاصد. ج ” ص 7 (الوجه التاسع) وفيه: «تحت الوجود؛. 
”. هذا الوجه ذكره التفتازاني في شرح المقاصد, ج ؟. ص ”17 (الوجه العاشر). 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث قذكن 





خود محتاج به غيرى نيست كه او را بيدا كند'. 
ثم قال: مجملاً بودن خداى تعالى ظاهر است و احتياج بهدليل ندارد و مى تواند 
بود كه اين يك معنى «مَن عَرَفَ نَفْسَهُ فقّد عَرَفْ رَبّهه ' باشد؛ يعنى هر كه آن 
مقدار عمل دارد كه علم به وجود خود بيدا كند و داند كه او هست بهيقين و شك 
در وجود خود نكند علم به وجود خداى تعالى بيدا مىكند بىشك. ' انتهى. 
وما مر من المنبّهات على بداهة وجود الصانع أكثرها منتهات على بداهة وجود المبدأ 
الأرّل والصانع الغير المصنوع لغيره؛ فإنّ كل أحد إذا خلّى نفسه عن الوساوس والأوهام 
المشوّشة تفطن وعرف أنه يعرف ذاتا غنيَاً ليس مثله مصنوعاً معلولاً محتاجاً فى الوجود 
إلى غيره. يتكل ويعتمد عليه. ويتضرّع ويتوسّل فى المضائق إليه. وترجى منه النجاة 
والخلاص في المحن والمصائب. ويعلم أن ذلك إلهه وموجده وعلته الأولى وخخالق 
السماوات والأرض وما فيهنّ. وليس مثلهنَّ مصنوعاً ومخلوقاً لغيره إلا أنّه لضعف علمه لا 
يعلمه إلا بإِنْيته وثبوته على هذا الوجه على سبيل الإجمال. ولا يعلم تفاصيل مآله من 
الصفات والكمالات. وكذلك حال حديث التواتر الذي قد مر نقله عن بعض المحققين ؟. 
فِنٌ الكل متفقون على وجود صانع غير مصنوع لغيره. وكذلك حال بعض آخر المنبئهات 
المذكورة. كما يظهر بالرجوع إليها. 
وأيضاً لم يجحد أحد بلسانه بعد القول بأنّ الصانع موجود عدم مصنوعيّته لغيره. ولم 


.١‏ قال الفخر الرازي في المطالب العالية. ج . ص 7غ 1: «قولنا واجب الوجود لذاته. وذلك يفيد أنه يستحقٌ الوجود 
من ذاته المخصوصة. ولذاته المنخصوصة. وقريب من هذا اللفظ قولنا بالفارسية: «خداى» وأصل هذه اللفظة 
قولهم: «خود آى» ومعناه: بنفسه جاء. والمراد من هذا المجىء: الوجود. فصار قولنا: «خداى» أي بنفسه وجد. 
وذلك هو اللفظ المطابق لقولنا: واجب الوجود لذاته». ١‏ 

". نَقدّم تخريجه في ص .7١08‏ 

؟. رساله أصول الدين. ص 771 770 (فصل ارّل در اثبات واجب الوجود) المطبوع فى هفده رساله. 

4. مر فى ص /50. 


2 الكشف الوافى 


يقل أحد بعد القول بوجوهده بأنّه مخلوق لغيره. والزنادقة إنّما جحدوا بلسانهم أصل وجوده. 
فظهر أن كون الصانع غير مصنوع لغيره أجلى وأظهر من أصل وجوهه البديهي. 
وأيضاً كل من له أدنى عقل وتميز حتّى الصبيان المميّزين من كل ملل ونحل ما عدا 
الزنادقة والمعطلة المتجاهلة بأصل وجوده تعالى إذا سئل عن كون الصانع والخالق للعالم 
مخلوقاً ومصنوعاً لغيره أم لا يجيب في بادئ الرأي بلا تأمّل وفكر بأنَ خالق العالم غير 
مخلوق لغيره وهذا معنى قول المحققين حيث قالوا: «معرفة صانع العالم بديهي. وإنّما 
يحتاج إلى البرهان إثبات كونه واجبا لذاته» وقد صرّح بعضهم بذلك حيث قال: «وجود الإله 
الأوّل الحق بديهى» وقال بعضهم: 
نا نعلم بالحدس أنّ الصانع لمثل هذا العالم لا يكون إلا غنياً مطلقاً يفتقر إليه كل 
شيء؛ ولا يفتقر هو إلى ' شيء. نقل عن بعض التجار أنه قال: سألت جمعاً من 
صبايا أهل الكفر من أمم مختلفة كان سن كبيرهم اثني عشر سنة» وقلت بألسنتهم: 
ال نرق ؟ سكن »| :]ننه نيرت سن هذ الندر ااانه لتب ور انيت 
بعضهنّ هذا السؤال إلى الهذيان. وأجابت عنّى كل واحدة منهنَ بجواب. فقالت 
إحداهنّ: الربٌ خالق؟ وضحكت أخرى. وقالت لصاحبتها: اسمعى ما يقول هذاء 
يقول: من خالق الربٌ؟ وقال لي أخرى: أتزعم أنّي لست بإنسان تسألني مثل هذا 
السؤال؟ ظاهرٌ أنه ليس للربٌ خالق. وقالت أخرى: كيف يكون الربّ مخلوقاً 
وهكذا. انتهى. 
فظهر أنّ العلمّ بوجود المبدأ الأول وصانع العالم الذي ليس بمخلوق لغيره بديهيٌ 
فطري. والوساوس والأوهام والشبهات الموهم لنظريّته (ظ) وهذه التنبيهات وأمثالها مما لا 
يخفى على أُولى النهى بكشف الغطاء عن هذه المخدّرة لمن له أدنى بصيرة. وكذا ظهر أن 
كلّ ما هو مصنوع ومعلول لغيره هو من العالم ومغاير للصانع بالبديهة. 


.١‏ فى النسخة: «إليه». 
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فإن قلت: لا معنى للواجب بالذات إلا الموجود المستغنى فى وجوده عن الغير. فإذا كان 
وجود المبدأ الأول والصانع الغير المصنوع لغيره بديهياً. فقد كان وجود الواجب بالذات 
بديهياً. 

قلنا: مجرّد الاستغناء عن الغير فى الوجود لا يقنضى وجوبٌ الوجود بالذات وامتناعً 
العدم بالذات مطلقاً. بل نما يقتضى ذلك على تقدير بطلان الترجح بلا مرجح. وإلا لجاز أن 
يكون المستغنى فى وجوده عن الغير يوجد تارة؛ ويعدم أخرى من غير أن يكون ذلك 
الوجود والعدم لذاته ولالغيره. بل بمجرد الاثفاق. وبداهة بطلانه لا يضرنا. 

وأيضاً على تقدير بطلان الأولويّة الذاتيّة» وال لجاز أن يكون المستغني فى وجوده عن 
الغير يوجد تارة. ويعدم أخرى بالأولويّة الناشئة عن الذات الغير المنتهية إلى 1 الوجوب. 
فيكون فى وجوده مستغنياً عن الغير مع أنه ليس واجبٌ الوجود بالذات وممتنمٌ العدم 
بالذات. بل كلّ واحد من وجوده وعدمه حينئذ ممكن بالنسبة إلى ذاته. فالاستغناء عن الغير 
فى وجوده لا ينافى الإمكان الذاتى. 

وبالجملة الانساء عن الغير في الوجود إِنْما يقتنتضي الوجوب الذاتي بعد ثبوت كون 
الإمكان علة للاحتياج إلى الغير, المباين لوجود التمكن الخاري 50 لا؟ وقد ذهبت 
الطبيعيّون الدهريّون بعدم مصنوعيّة القدماء مع أنّْهم قائلون بإمكانها. ومنكرون الواجب 
بالذات. فظهر أن الموجود المستغني عن الغير في وجوده ليس هو معنى الواجب بالذات 
حّى يكن يداه ة ووذ الأرل ,يداه وجوة القاتىء بل نما الوم عرق الشقاء تاك تقد الت 
نحا لات يدروك طقاس لون العسفى: الأول أن ركوق الك المنسو. انعد السو 
بالذات كما سيجىء بيانه. وهل هذا إلا معنى النظري؟ 

فظهر أن قولهم: «الواجب هو الموجود المستغني عن الغير في وجوده» ينعكس كلياً في 
بادئ الرأي قبل إقامة البرهان عليه وبناء الايراد نما هو على و انعكاسه كلياً فى أؤل 
النظر. 


لمن الكشف الوافى 


فإن قلت: فما معنى الواجب لذاته؟ 
قلت: أمَا على رأي جمهور المتكلمين فمعناه ما يقتضى ذاته وجوده. ولا شك في أنه لا 
يلزم من بداهة وجود الموجود المستغنى عن غيره فى الوجود بداهة كون (اتمسطفا 
لوجوده؛ لجواز أن يكون موجوداً لا يكون ذاته ولا غيره مقتضياً لوجوده. بل لو كان تفسير 
الواجب بهذا حمّا فبالدليل يثبت أن المعنى البديهى الوجود هو فرد لمفهوم هذا المعنى. 
وأمًا على مذهب الحكماء والمحمّقين [ف]هو الوجود المستغنى عن الغير. وظاهرٌ أن 
بداهة وجود الموجود المستغنى عن غيره فى وجوهده لا يستلزم بداهة تحقق الوجود 
المستغنى عن الغير؛ لجواز أن يكون ذلك الموجود البديهي الوجود ممكناً مستغنياً عن 
الغير كما مرّء ولجواز أن يكون وجوده نهدا الروذافف كماهن ناهين المتكلمين: فلا 
يكون وجوده وجوداً مستغنياً عن الغير, بل وجود محتاج إلى ذات موصوفه وإن كان ذلك 
الموجود فى وجوده مستغنياً عن غيره. وكونٌ ذلك الوجود المستغني عن الغير موجوداً 
مستغنياً عن الغير لأنّ الوجود القائم بنفسه وجود وموجود. فيكون موجوداً مستغنياً عن 
الغير - لا يستلزم أن يكون كلّ موجود مستغن عن الغير وجوداً مستغنياً عن الغير في بادئ 
الرأي حتّى يكون الثانى لازماً ينا للأزل. ويكون بداهة الأول مستلزماً لبداهة الثاني. بل إنّما 
يلزم ذلك بعد انضمام بعض المقدمات إلى بعض. وإقامة البرهان عليه. فظهر نظريّه وجود 
الواجب بالذات مع بداهة وجود المبدأ الأرّل. والصانع الغير المصنوع لغيره للعالم. 
تحقيق مقام وتبيين مرام 
قال بعض المحققين: 
مراتب الموجودات فى الموجوديّة بحسب التقسيم العقلي ثلاث لا مزيد عليها: 
أدناها الموجود بالغير. أي الذي يوجده غيره فهذا الموجود له ذات ووجودا 
يغاير ذاته وموجد يغايرهماء فإذا تُظر إلى ذاته وقطع النظر عن موجده أمكن في 


.١‏ فى النسخة: «ذات ووجدا). 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث كن 


نفس الأمر انفكاك الموجود عنه. ولاشبهة فى أنّه يمكن أيضاً تصوّر انفكاكه عنه. 
فالتصوّر والمتصوّر كلاهما ممكن. وهذه حال المهيّات الممكنة كما هو المشهور. 
وأوسطها الموجود بالذات بوجود هو غيره. أي الذي يقتضى ذاته وجوده اقتضاءً 
تامًاً يستحيل معه انفكاك الوجود عنه. فهذا الموجود له ذات ووجود يغاير ذاته 
فيمتنع انفكاك الوجود عنه بالنظر إلى ذاته. لكن يمكن تصوّر هذا الانفكاك. 
فالمتصوّر محال. والتصوّر ممكن. وهذه حال الواجب الوجود على مذهب 
جمهور المتكلمين. 

وأعلاها الموجود بالذات بوجود هو عينه. أي الذي وجوده عين ذاته. فهذا 
الموجود ليس له وجود يغاير ذاته. فلا يمكن تصوّر انفكاك الموجود عنه. بل 
الانفكاك وتصوّره كلاهما محالان. 

ولا يخفى على ذي مُسكة أن لا مرتبة فى الموجوديّة أقوى من هذه المرتبة الثالثة 
التى هى حال الواجب تعالى عند جماعة ذوي بصائر ثاقبة وأنظار صائبة. 

وإن أردت مزيد توضيح لما صوّرناه في المراتب الشلاث في الموجوديّة 
فاستوضح الحال فيما نورد فى هذا المثال وهو أن مراتب المضىء فى كونه مضيئاً 
ثلاث...١‏ 0 

الأولى المضيء بالغيرء أي الذي استفاد الضوء من غيره. كوجه الأرض الذي 
استضاء بمقابلة الشمس. فهنا مضىء وضوء يغايره وشىء ثالث أفاد الضوء. 
البافنة المي بفوالة انق يدوم لهو شيره ل الاق سني بدن يوه الها د 
يمتنع تخلفه عنه كجرم الشمس إذا فرض اقتضاؤه لضوئه. فهذه ' المضىء له ذات 
وضوء يغاير ذاته. الثالثة المضيء بالذات بضوء هو عينه. كضوء الشمس مثلاً فإنّه 
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إن الكشف الوافى 





ففهاق. وعاث م عاعم مم م قاقه مه م م مام ةم اهام م ود فاه ما وها ماه فاو هام و وفوا فق قامعا مم مهو واه وه مام مم م ماقام ماقام مه موه هاو و واف م و واو م وا مه 


مضىء بذاته لا بضوء زائد على ذاته. فهذا أعلى وأقوى مما يتصوّر فى كون الشىء 
فإن قيل: كيف يوصف الضوء بأنّه مضيء مع أنّ معنى المضىء كما يتبادر إليهم 
الأفهام ما قام به الضوء. 
قلنا: ذلك المعنى هو الذي يتعارفه العامّة وقد وضع له لفظ المضىء فى اللغة 
ولح كإخسا :انا فلن الود متيو رذاقة لم انه الداقاء الوم اده 
وصار مضيئاً بذلك الضوء. بل أردنا به أنّ ما كان حاصلاً لكل واحد من المضىء 
بغيره والمضىء ١‏ بضوء هو غيره ‏ أعنى الظهور على الأبصار بسبب الضوء ‏ فهو 
حاصل للضوء فى نفسه بحسب ذاته لا بما هو زائد على ذاته. بل الظهور في 
الود قو را كز وافاقد اهران اليو )| تن لاعفاء فيه أعناة ومظهزا لخد 
على حسب قابليّته للظهور. وإذا اتكشف لك حال هذه المراتب الثلاث في الأمور 
المحسوسة فقس عليها حالها فى الأمورالمعنويّة المعقولة, ومن البيّن -كما يشهد 
به بديهة العقل أنٌ الواجب الوجود تعالى شأنه يجب أن يكون في أعلى مراتب 
الموجوديّة. انتهى كلامه. 
سعد مطوّع الحقّ ' من أفق البيان واجب الوجود هو الوجود المستغني عن الغير 
الموجود بذاته لا الموجود المستغنى عن الغير؛ فتدبّر. 
وهم وتلبيه 
فإن قلت: إن كان وجود المبدأ الأوّل الواحد الغير المصنوع لغيره الصانع لجميع ما يغايره 
من الموجودات المحمّقة المعبّر عنه بالعالم بديهيّاً فما هذه الدلائل والحجج التي يذكرونها 
على وجوده تعالى وعلى توحيده؟ 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث الى 


قلنا: قد قيل: إن كدلائل الحدسيّات أو كدلائل قضايا قياساتها معها. 

وأقول: الح فى الجواب أن يقال: أمًا دلائل الحكماء والمحقّقين على هذين المطلبين 
فإنّما هى دلائل إثبات الواجب بالذات وإثبات توحيذه؛ ولاشك فى أنَّهِما نظربان. ولا يلزم 
دن بذاهة وجو انمد الأو اللقاك بوبذ اله وسحؤة الك لعل ليذ هه كوتهرر انين الود 
بالذات. وبداهة وحدة الواجب تعدّده' فى بادئ الرأي وإن لم يكن أحدهما صانعاً للعالم. 
فلا بد لإثباتهما من البرهان. 

وأمّادلائل بعض المتكلّمين على الحكمين... ' فهى بالحقيقة كما ذكرناه-تنبيهات على 
ماهو بديهي وفطري إجمالاً؛ لإزالة الشبهات والأوهام الطارئة عليه ونسمّيها بالدليل 
والبرهان. 

أمَا عند المحمّقين والكاملين فعلى سبيل التشبيه والتجوّز؛ لاشتراكها مع الدليل فى إزالة 
الأوهام الفاسدة. وفى إلزام الخصم المتجاهل الجاحد بلسانه. 

وأفانغنة الواضريق نكما اتبيه بهد 1) بده لاني تارش حت ليوات 
والأوهام وإن لم تخلّ (ظ) تلك الشبهات في القطع بالمطلوب. كذلك متبهاته المزيلة لتلك 
الشبهات تشتبه عليهم بالدليل والبرهان. فلذلك يحكمون بنظريّة البديهى وحجّيّة المنبّه(؟). 

توضيح ذلك أ أعطلمية الكل فن العرديمن الى البلدبواك مع أن كنيو وا الفيل 
توجب تشويش بعض الأذهان القاصرة ولو أورد عليها الشبهة بوجه آخر_بأن يقال: واجب 
الوجود جزء لمجموع المركب منه ومن سائر الموجودات. وذلك المجموع مغاير للواجب 
الذي هو جزء منه؛ لضرورة مغايرة الكل للجزء. مع أنه أعظم من المجموع؛ لأنّه أعظم من 
غيره مطلقاً بالضرورة والاتفاق. فيلزم أن لا يكون الكلّ أعظم من الجزء كليّة. بل قد يكون 
الأمر على عكس ذلك - لزاد تشويش هذه الأذهان القاصرة فى هذا الأمر القطعى الأوّلى. 





.١‏ كذا. 
". كلمتان لا تقرآن. 


ا الكشف الوافى 


ويوجب اضطرابها وإن كان اندفاع أمثال هذه الشبهة بالنظر إلى بعض آخر فى غاية الظهور. 
حبَّى لو بيّن لهم دفعها بتفصيل معنى الكلّ والجزء والأعظميّة لرّما يتوهّمون أن هذا برهان 
قاطع على هذا المطلب النظري. مع أن الشبهة لا تؤئّر في قطعهم أصلاً. ولا توجب شكّهم 
في أصل المطلب رأساء بل إِنّما توجب تشويش أذهانهم واضطرابهم؛ لعدم تمكّنهم من 
التفصىي عنهاء فكذا الحال فى نسبة (ظ) هذه المنّتهات إلى وجود الصانع الغير المصنوع 
ووحدته وكونه صانعاً لجميع ما يغايره؛ فإنّ جميع ذلك معلوم لهم علماً فطرياً بديهيّاً على 
سبيل الإجمال إلا أن لقصور أذهانهم وعدم تمكنهم من دفع الشبّه والأوهام توهّموا أن 
تبيان 

أقول: بعد تمهيد هذه الأصول قد ظهر لك أنّ وجود المبدأ الأوّل الإله الحقٌّ الواحد الغير 
المصنوع لغيره. الصانع لكل ما يغايره من الموجودات المحققة المعبّر عنه بالعالم فطري 
بديهى. وعلى هذا فنستدلٌ على إثبات الواجب بالذات بالبراهين اللمّيّة الصريحة. وعلى 
توحيده تعالى فى الفصلين: 


الفصل الأول فى البراهين اللمّيّة على إثبات الواجب بالذات 
وهى خمسا. ثلاثة منها ‏ وهي الأول والثاني والثالث لا يتوقف على الأصل الشالث. 
والرابع والخامس يتوقفان عليه. 
البرهان الأوّل: أقول: لا شك فى وجود صانع العالم الذي هو صانع لجميع ما يغايره من 
الموجودات المحقّقة بحكم الأصلين الأوَلِينَ فإن كان واجباً ثبت المطلوب. وإلا فكان 
ممكناً. وكلّ ممكن موجود محتاج فى وجوده إلى مؤثّر موجود مباين له خارج عنه إِمَا 
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بحكم المقدّمات الثلاث ‏ التي بيّناها في شرح الحديث الأوّل أو بحكم الضرورة كما 
ذهب إليه بعض. وكلّ ما هو كذلك فهو معلول ومصنوع لذلك المؤثّر الموجود المباين 
بالضرورة؛ ويجب أن يكون ذلك الموجود المباين معلولاً له أيضاً؛ لأن المفروض أنَّه صانع 
لجميع ما يغايره من الموجودات المحقّقة. فيلزم الدور وهو محال. فثبت أنّه واجب لذاته. 

البرهان الثاني: أقول: لا شك فى وجود صانع العالم الذي هو صانع لكل ما يغايره من 
الموجودات المحمّقة بحكم الأصلين الأوّلين فإن كان واجباً فهو المطلوب. وإلا فكان 
ممكناً محتاجاً فى وجوده إلى مؤْئّر موجود مباين له خارج عنه بحكم المقدّمات الثلاث 
السالفة فى شرح الحديث الأوّل. وكلّ ما هو كذلك فهو معلول لذلك المباين' بالضرورة: 
ولاشك فى أنّه لا يجوز أن يكون علّة لذلك الموجود المباين؛ لاستحالة الدور, فيلزم أن لا 
كرد تعاس تانالعال الى عاتهر عار اعم ها داوم العر وو فتن سانيا 
للعالم. أي صانعاً لجميع ما عداه منها. هذا خلف محال. 

البرهان الثالث: أقول: لا شك فى أنّ صانع العالم الذي هو علّة لجميع ما يغايره من 
الموجودات المحمّقة -واحد بحكم الأصل الثاني. فإن كان واجباأ ثبت المطلوب. وإلا فكان 
ممكناأ محتاجاأ في وجوده إلى مؤّر موجود مباين له خارج عنه بحكم المقدّمات الثلاث 
السابقة. وكل ما هو كذلك فهو معلول لذلك الموجود المباين بالضرورة. ويجب أن يكون 
ذلك الموجود المباين معلولاً له أيضاً؛ لأنْ المفروض أنّه صانع لجميع ما يغايره من 
الموجودات المحققة وإن كان بالواسطة, وذلك معنى صانع العالم؛ فيلزم تعدد صانع العالم. 
هذا خلف محال. فثبت أنّه واجب لذاته. 

البرهان الرابع: أقول: لا شك فى وجود المبدأ الأول الغير المصنوع لغيره للعالم بحكم 
الأصل الأول والثالث؛ فإن كان واجب الوجود بالذات فهو المطلوب. وإلا فكان ممكناً. وكل 





م في النسخخحة: «بالمباين». 


بض الكشف الوافي 


ممكن موجود محتاج فى وجوهه إلى مؤثّر موجود مباين له خارج عنه بحكم المقدّمات 
الثلاث الماضية في شرح الحديث الأوّل. وكل ما هو كذلك فهو مصنوع ومعلول لغيره 
بالضرورة: فيلزم أن يكون المبدأ الأول والصانع الذي غير مصنوع لغيره مصنوعاً معلولاً 
لغيره. هذا خلف محال. 

وبعبارة أخرى: لاا شك فى وجود موجود غير مخلوق لغيره وهو المبدأ الأوّل البديهي 
الجر متك راطق المدعوويو ناناكا هراتس نيذ لساري راذا ماكر دا 
محتاجاً فى وجوده إلى مؤّر موجود خارج عنه مباين له بحكم المقدّمات النلاث 
المذكورة, وكلّ ما هو كذلك معلول مخلوق لغيره بالضرورة. فيلزم أن يكون ما فرضناه غير 
مخلوق لغيره. هذا خلف محالء فثبت أنه واجب بالذات. 

البرهان الخامس: أقول: لا شك فى وجود صانع العالم بحكم الأصل الأوّل. فإن كان 
واجب الوجود بالذات فهو المطلوبء وإلّا فكان ممكناً. وكلل ممكن موجود محتاج في 
وجوده إلى مؤثّر موجود مباين له خارج عنه بحكم المقدّمات الثلاث السابقة, وكل ما هو 
كذلك فهو معلول ومصنوع لغيره بالضرورة, وكلّ ما هو مصنوع لغيره فهو من العالم بحكم 
الأصل الثالث؛ فيلزم أن يكون صانع العالم من جملة العالم وهو ضروري البطلان بحكم 
الأصل الثاني من أنّ صانع العالم مباين لكل ما هو منه بالبديهة فثبت أنه ليس بممكن. فهو 
واجب بالذات. 

تبصرة: لا يذهب عليك أن كل واحد من هذه البراهين ين الخمس استدلال بوجوده تعالى 
من حيث إنّهِ بديهى على كونه مصداقاً لمفهوم واجب الوجود بالذات. ولاشك في أنه 
تعالى فردٌ لهذا المفهوم وعلةٌ لانّصافه به. كما أنه فردٌ لمفهوم الوجود المطلق ومفهوم 
الموجود المطلق ومفهوم الوجوب بالذات. وعلَة لأتصسافه بهد السفهوعات: نكل متها 
استدلال بوجود العلة التى هي ذاته المعلومة لنا أنّه صانع للعالم وموجود بالبديهة على 
المعلول الذى هو انّصافه بمفهوم الواجب بالذات الذي هو عرضي لفرده المجهول الك 
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الذي هو عين لذاته تعالى. ولا يذهب عليك أن عرضيّة المفهوم لا تنافى ' عينيّة الفرد. 

فهذه براهين لمَيّة صريحة غير مبتنية على بطلان التسلسل على إثبات الواجب بالذات. 
واستشهاد بالحقٌ على الحى. 

ثم بعد ذلك يستدل بما يلزم الوجوب الذاتى على صفاته. ثم بالنظر إلى صفاته تعالى 
على كيفيّة صدور أفعاله عنه واحد بعد واحد. كما هو المذكور في كتب المحمّقين. 
وسيجيء ذكر بعضه إن شاء الله تعالى. فعلى هذا ظهر تفسير قوله تعالى في سورة فصّلت: 
لأَوَلَمْ يَكْفٍ برَبَكَ أنه على كل شَيء شهِيداً ' الحمد لله الذي جعلني من المستشهدين 
بالحقّ على الحقٌّ وعلى كل شيء. وعلّمني بإلهامه تفسير هذه الآية الشريفة. وجعلني من 
زمرة عبيد المخاطب بهذا الخطاب الشريف 9إوَكَفى بِرَيُكَ هايا وَنَصِيراً» '. 


الفصل الثاني فى برهان توحيد الواجب بالذات 
على هذا المسلك الشريف 


أقول: قد ثبت آنفاً بالبراهين المذكورة أن صانع العالم البديهى الوجود الذي هو صانع 
لجميع ما يغايره من الموجودات المحمقة ‏ واجب الوجود بالذات؛ فلو كان واجبٌ؛ آخر 
غيره يلزم أن يكون ذلك الصانع علّة وصانعاً له؛ لأنّهِ علّة لجميع ما يغايره من الموجودات 
المحققة بلا واسطة كان أو بالواسطة ‏ بالضرورة بحكم الأصل الثانى, فيلزم أن يكون ذلك 
الواجب بالذات الآخر معلولاً ومصنوعاً للأرّل. وهو محال بالضرورة, أو نقول: فيلزم أن 
يكون ذلك الواجب الآخر معلولاً لغيره وكلّ ما هو معلول لغيره ممكن بالذات بالضرورة: 
فيلزم أن يكون الواجب بالذات ممكناً بالذات. هذا خلف محال. فثبت أنّ الواجب بالذات 
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كن الكشف الوافي 
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واحد لااشريك له فى الوجوب الذاتى. 

تذييل: هذه نباك باد كان هذ المسلك الشريف على توحيد صانع العالم الذي قد 
عرفت أنه بديهي كوجوده: 

الأوّل: أقول: قد عرفت أنّ صانع العالم البديهي الوجود هو المبدأ الأول الغير المصنوع 
لغيره الصانع لجميع ما عداه من الموجودات المحققة المعبّر عنه بالعالم» فإن كان ذلك 
واحداً فهر المطلوب. وإن كان متعدّداً فلا يخلو إما أن يكون كلّ واحد منهما علّة للآخر. أو 
حل هوا غلة [لكخحنن غير كس أو لآ ركون في مهسا عله لاخر 

لاسبيل إلى الأوّل؛ لاستحالة الدور. ولا سبيل إلى الثانى والثالث؛ لأنّه حينئذٍ لا يكون 
ايعاد اذى سواه ندا لفان سانا سم ما ارود الوسر ات المطلدةة 
والفقروعن أذ عردو اسن عنواته ل لعز سرف فالا 

الثاني: أقول: لو كان الصانع متعدّداً فإمًا أن يكون كلّ واحد منهما صانعاً للعالم؛ أي 
لجميع ما يغايره من الموجودات المحقّقة. أو أحدهما صانع للعالم. والآخر صانع لبعضه. أو 
أحدهما صانع لبعض, والآخر صانع لبعض آخرء أو كلاهما بالاشتراك صانع للعالم. لا سبيل 
إلى الأوّل؛ لأنّه يلزم أن يكون كل واحد منهما علّة للآخر؛ لأن كل واحد منهما مغاير للآخر, 
والمفروض أنّ كل واحد منهما علة لجميع ما يغايره. فيلزم الدور. ولا سبيل إلى الثاني 
والثالث؛ لأنّهِ يلزم أن لا يكون الآخر أو شى منهما صانعاً للعالم؛ لأنْ العالم عبارة عن جميع 
ماعدا الصانع. هذا خلف. ولا سبيل إلى الرابع؛ لأنّه حينئذٍ لا يخلو إمَا أن يكون المجموع من 
حيث المجموع صانعاً له. ولا يصدق على كل واحد منهما أنّه صانع له. فحيتئدٌ يكون 
الصانع واحداً وهو المجموع. غايته أنّه مركب من جزءين وليس الكلام في بساطته 
وتركيبه, بل إِنّما الكلام فى تعدّده. فحينئذٍ لا يكون الصانع متعدّدا بل واحدأء هذا خلف. 

أو يكون كلّ واحد منهما صانعاً له بشركة الآخر. فيلزم أن يكون كل واحد منهما صانعا 
للآخر بشركة الآخر؛ لأنّه حينئذ يصدق على كل واحد منهما أنه صانع لجميع ما يغايره 
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والمامام مو لومم هاه هماه مه فوا فاه ما وهام ها مد ها مهاه وهاو مهاه مهاه وأوام وه مه و اموا واوا ها افا مامد هده مام واه وهاه واوا واه و هاعم وها واو ققاقا. ماما عا ماما مدقم 





بشركة الآخر, وكلّ منهما مغاير للآخر, فيلزم أن يكون كلّ واحد منهما صانعاً وعلّة لنفسه 
بشركة الآخر. وهو محال. 

الثالث: أقول: لو كان الصانع متعدّداً ليصدق على كل واحد منهما أنّه مغاير لصانع العالم. 
كما يصدق على كلّ واحد منهما أنه صانع للعالم؛ لأنّ كلاً' من الصانعين مغاير للآخر. وكلّ 
ما هو مغاير لصانع العالم فهو من العالم بالضرورة بحكم الأصل الثاني ولا شىء من العالم 
بصانع العالم بالضرورة بحكم الأصل المذكور. فيلزم أن لا يكون شىء منهما صانعاً للعالم. 
هذا خلف. 

الرابع: تقرير القياس بحاله. ويلزم أن يكون كل واحد منهما صانعاً للعالم وليس بصانع 
له. فيلزم اجتماع النقيضين فى كل واحد منهماء وهو محال. 

الخامس: أقول: لو كان الصانع متعدّداً فإمًا أن يكون كل واحد منهما بانفراده صائعاً للعالم. 
أي لجميع ما يغايره من الموجودات المحقّقة. أو أحدهما صانع' له والآخر لبعضه. أو 
أحدهما صانع " لبعض منه. والآخر لبعض آخرء أو يكون كلاهما بالاشتراك صانعاً له. 

لا سبيل إلى الأوّل والثاني؛ لاستحالة توارد العلّتين المستقلّتين بالتأثير على المعلول 
الواحد الشخصي. مع لزوم الخلف أيضاً فى الثاني ولا سبيل إلى الثالث؛ لأنّه يلزم أن لا 
يكون شىء منهما صانعاً للعالم؛ أي لجميع ما يغايره من الموجودات المحقّقة. هذا خلف. 
ولا سبيل إلى الرابع؛ للزوم وحدة الصانع على تقدير تعدّده إن كان المجموع من حيث 
المجموع صانعاً له. هذا خلف. وللزوم الدور إن كان كل واحد منهما بشركة الآخر صانعاً له 
كما مر مفصّلاً فى المنبّه الثاني وهو محال. ولم نتعرّض لذكر احتمالات أخر؛ لغاية ظهور 
فسادها؛ والله يهدىي من يشاء إلى صراط مستقيم. 


.١‏ فى النسخة: «كل». ؟. كذا. والأولى: «صانعاً». 
". كذا. والأولى: «صانعاً». 
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فقال له عبدالكريم : سألتني عن مسألة لم يَسْأْلْنِي عنها أَحَدٌ قبلّك, ولا يَسْأْلْيِى أحدُ بعدك 
عن مثلها. فقال أبو عبدالله 2ه : «هَبِكَ عَلِمتَ أنّك لم تُسأَلْ فيما مضى وأقنا علمك انكل 
تُسأل فيما بعدُ. على أنّك يا عبدالكريم نَقَضْتَ قولك؛ لأنّك تَرَعْم أن الأخياء من الأول 
سواء. فكيف قَدّمْتَ وأخَّرتَ؟!». ثم قال: «يا عبدالكريم. أزيدُك وضوحاً: أرأيت لو كان 
معك كيسٌ فيه جواهبٌ . فقال لك قائل : هل في الكيس دينا ر؟ فَنَعَيْتَ كونّ الدينار في الكيس . 
فقال لك صِفْ لي الدينار وكنت غير عالم بصفته. هل كان لك أن تنفى كون الديئار عن 
الكيس وأنت لا تعلم؟» قال: لا. فقال أبو عبدالله فة : «فالعالَمُ أكبدُ وأطو ل و أرط من 
الكيس. فلعل في العالم صَنعةٌ من حيتُ لا تَعلَمُ صِفَةَ الصنعة من غير الصنعة». فَالْقَطَمَ 
عبدالكريم. وأجاب إلى الاسلام بعض أصحابه. وبقى معه بعض. 

فعادَ في اليوم الثالث. فقال : أَقُلِبُ السؤالٌ. فقال له أبو عبدالله4ة : «سَلّْ عمًا شئت». 
فقال: ما الدليل على حَدَثِ الأجسام؟ فقال: «إِنّي ما وَجَدْتُ شيئاً صغيراً ولا كبيراً إلا وإذا 
ضُمٌ إليه مثلُه صارَ أكبر. وفي ذلك زوال وانتقالٌ عن الحالة الأولى. ولو كان قديماً ما زال 
ولا حال؛ لأنّ الذي يرول وتخول تجو أن يوجَدَ ويبْطّل فيكونْ بوجوده بعد عدمه دخول 
في الحَدث. وفي كونه في الأزل دخولّه في العدم. ولن تجتمعّ صفةٌ الأزلٍ والعدم 
والحدوث والقدم في شيءواحد». 

فقال عبدالكريم: هَبْكَ علمتٌ في جَرِْي الحالتينٍ والزمانين على ما ذكرت واستدللت 
بذلك على حدوثهاء فلو بَقِيَتِ الأشياءُ على صّرها من أين كان لك أن تستدلٌ على 
حدوثهنٌ؟ فقال العالم44 : «إنّما نتكلّم على هذا العالّم الموضوع. فلو رفعناه ووضعنا عالماً 
اخَرَ كان لاا شيء ة أَدَلُ على الحدث من رَفْعِنا إيّاه ووضعنا غيرّه. ولكن أجيبك من حيث 
قَدَرْتَ أن تُلْزِمَنا. فنقول: إِنَّ الأشياء لو دامَتْ على صِفَرِها لكان في الوهم أنّه متى ضُمّ 
شيءٌ إلى مثله كان أكبر. وفي جواز التغيبر عليه خروجُه من القِدّم .كما أن في تغييره دخولّه 
في الحَدث ليس لك وراءه شيء يا عبدالكريم» فانقطع وخزي. 
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فلمًا كان من العام القابل النَقَى معه في الحَرّم. فقال له بعض شيعته : إِنَّ ابن أبي العوجاء 
قد أشلة فقال العالمة : «هو أعمى من ذلك لا يَسْلم». فلمًا بَصّرَ بالعالم قال بحري 
ومولاي. فقال له العالملة : «ما جاء بك إلى هذا الموضع؟» كان عادةٌ الجَسَد. وسنّة 
البَلّدِ. ولَِنْظرَ ما الناسٌ فيه من الجنون والحَلّق ورَمْي الحجارة؟ فقال له العالم#ة: «أنت 
بعدٌ على عُتُدَكَ وضلالك يا عبدالكريم». فذهب يتكلم . فقال لدلة : «لا جدال في الحج» 
ونْمَضَ رداءه من يده وقال: «إن يكن الأمرُ كما تقول وليس كما تفول. نجونا ونجوت, وإن 
يكن الأمر كما نقول وهو كما نقول. نجونا وهلكت». فأقبل عبدالكريم على من معه. فقال: 
وعدت فق قلبى زازه فددوتى» دوه انمالك الأرحتة انه 

.عاش معتدين ععتر الأندئ: عن معتددين إسباعيل البترمكن الراز «عنن 
الحسين بن الحسن بن بُرْدٍ الدينوري. عن محمّد بن علىّ. عن محمّد بن عبدالله الخراساني 
خادم الرضاءة قال: دَخَلَ رجلٌ من الزنادقة على أبى الحسن/هة وعنده ججماعةٌ. فقال 
أبو الحسنة : «أيّها الرجل. أرأيت إن كان القول قولكم ٠‏ وليس هو كما تقولون, ألَسْنا 


فوله: (عن محمد بن إسماعيل البرمكي الرازي) 

«البرمكي» ‏ بفتح الباء وسكون الراء المهملة وفتح الميم -نسبة إلى جد يحيى بن خالد 
وهم البرامكة. و«الرازي» نسبة إلى الريّ بغير قياس. و«بُرد» بضم الباء الموحّدة وسكون 
الراء المهملة ثم دال المهملة. و«الدٍينوري» -بكسر الدال المهملة وسكون الياء المثناة تحت 
وفتح النون والواو ثم راء مهملة ‏ نسبة إلى بلد قرب همدان. 

وقوله نكة: (أيها الرجل أرأيت) بهمزة الاستفهام وفتح الضمير للمخاطب. أي أخبرني. 

وقوله ىة: (إن كان القول قولكم) أي إن كان قول الح قولكم وهو أن ليس للعالم 
صانع '. 

وزيادة كاف التشبيه فى قوله 42: (وليس هو كما تقولون) للدلالة على أن قولهم بعيد عن 
الحق. 


.١‏ فى النخة: «صانعاً». 
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زإتاكغ اشوعا شواة» لا بعلذنا ناسل وطهنا وزكيا وأنووا؟ سكت الرعسل فة 
قال أبو الحسن/9ة : «وإن كان القول قولّناء وهو قولناء. ألَسئّم قد هَلَكْتّمْ ونجؤنا؟». 
فقال: رَحمّكَ الله أوجدني كيف هو؟ وأين هو؟ نووكي كر قاع قا لكام الوم واد وا 21 


والواو فى قوله :2: (وإيّاكم) بمعنى «مع». و(شرَّعا) بفتح الشين المعجمة وفتح الراء 
المهملة ويجوز سكونها أيضاً. يقال: هم فى هذا الأمر شْرَع. أي متساوون لافضل لأحدهم 
على الآخر. وهو مصدر يستوي فيه الواحد والاثنان والجمع. والمذكر والمؤنّث. و(سّواء) 
بفتح السين المهملة والمدّ. يقال: هما في هذا الأمر سواء وإن شئت سواءان. وهم سواء 
للجمع وهم أسواء. أي متساوون. 

و«ما» فى قوله ة: (لا يَضُرّنا ما صلينا وصّمْنا وزكينا) مصدريّة. يقال: زكى ماله تزكية. 
اك اه كانه 

وقوله #ة: (وأقررنا) أي بوجود الصانع للعالم. وبما ترتّب على وجوده من سائر 
الأصول والفروع الدينيّة. وذلك لأنْ الحياة منقطعة فبعد زوالها لا يبقى أثر. وفرق بين من 
فعل هذه الأشياء واعتقد. وبين من لم يفعل ولم يعتقد على رأي الزنادقة. 

وقوله: (فسكت الرجل) أي للتأمّل فيما قاله هه. 

وقوله: (ثمَ قال :4) أي بعد مهلة لتأمّله (وإن كان القول) أي قول الح (قولنا) وهو أن 
صانع العالم موجود. وترتّب على وجوده ما ترب من إرسال الرسل وإنزال الكتب 
والشرائع ومنكريه مخلدون في النار. 

وقوله: (وهو قولنا) أي قول الحقٌّ قولنا. لم يزد كاف التشبيه هنا وقد زاد في السابق 
للدلالة على أن قولنا هو الحقٌّ بعينه ليس إلا. 

وقول الزنديق: (يرحمك الله) بناء على عادة أهل الزمان وقد يصدر عن الجاحد لله تعالى 
أيضاً. أو دعاء للمخاطب على وفق معتقده وميله. 

وقوله: (أوجذنى كيف هو؟ وأين هو؟) قال فى الصحاح: «أوجّده النْهُ مطلوّه. أي أظفره 
[به]'». يعنى بين لى كيفيّة ذلك الصانع الذي تقولون به ومكانه. وأظفرني بمطلبي الذي 
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فقال: «ويلك. إنّ الذى ذَهَبْتَ إليه غلطٌ , هو أيّنَ الأينَ بلا أين. وكيّفَ الكيف بلا كيف. 


هو العلم بكيفيّته وإنيّته. وغرضه من ذلك السؤال التوسّل بجوابه إلى نفى الصانع بزعمه؛ لأنّه 
إن نفى عنه الكيف والمكان _كما هو معتقد أهل الحقٌّ ‏ فيتمسّك به فى نفيه وعدمه؛ لأن 
الموجود عندهم إِنما هو المحسوس. وما لا يناله الحسّ بجوهره ففرض وجوده فرض 
محال. والمحسوس لا يخلو عن الكيف والمكان. فكل ما ليس له كيف ومكان معدوم على 
زعمهم. فيلزم من نفى الكيف والمكان عنه نفيه على زعمه؛ ولذا لمّا نفى ب عنه تعالى 
الكيف والأين, قال الزنديق (فإذاً أنه لا شىء إذا لم يُدْرَكْ بحاسّة من الحواسٌ) ولو قيل 
وك كشو والمع لكات يش العابة كن الوجوة إلى الشيرهه كتونة كببائر 
الأجسام متكيّفا متمكناً في استغناء الأجسام عن المبدأء فحينئذٍ لا حاجة إلى وجود الصانع 
بزعمه. 

وقوله #2ة: (ويلك إن الذى ذَهبتَ إليه غلط) أي ألزمك الله ويلاً وعقاباً إن الذي ذهبت 
اليد دمن أن كلاً١‏ من تفى الكيفه والأرن عله واثاتهدا له يوج اثفيه وعدجه غلطوبل إن 
نختار ما هو الحقّ من نفيهما عنه؛ لأنّه (أيّنَّ الأْنَّ وكيّفٌ اليف بلاكيف) أي أوجد حقيقة 
الأينء بمعنى أنّه جعل حقيقته وفعلها. وأوجد حقيقة الكيف؛ يعني فعل حقيقته وجعلها بلا 
مدخليّة الكيف فى جعله وإيجاده بأن يكون الكيف معتبراً فى جانب علّته؛ يعنى يكون ذاته 
المتصفة بالكيف علّة لإيجاد الكيف. ولا يلزم أن يكون الكيف علّة لنفسه إذا كان الكيف إلا 
هو بعينه ما يعتبر في جانب علته. وهو محال؛ لاستحالة تقدّم الشىءء أو توقّفه على نفسه. أو 
يلزم التسلسل إذا كان إيجاد كل كيف لاحق مسبوقاً بكيف سابق لا إلى النهاية. وهو أيضاً 
محال كما مرّ بيانه» أو يلزم انتهاء سلسلة إيجاد الكيف إلى كيف غير مسبوق بكيف آخر. 
وهو المطلوب؛ لأنّه يصدق عليه تعالى حيئذٍ أنّه أوجد الكيف بلا كيف؛ يعنى حين كونه 
مجرّداً عن الكيف. وفى مرتبة تجرّده عنه. وكذا الحال فى الأين. فهبلا أين»' مقدّر فى 





١‏ في النسخة: «كل». ؟. فى الكافى المطبوع: «موجودا. 
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فلا يُعْرَفٌ بالكيفوفيّة ولا بأينونية, اه 


كلامه لظة. اكتفى بذكر أحد النظيرين عن الآخر. هذا إذا كان «أَيّنَّ» و«كيّفٌ» فعلاً ماضياً ١‏ 

ويحتمل أن يكون «أَيَنّ» بكسر الياء المشددة المثنّاة تحت وضمّ النون. وكذا الحال فى 
«كيف» وحينئذٍ معناه أنه موجد الأرو جاع تسفيهه يلا أي أى بلاس كنات الأبين فتى 
جاده ار ات الكل وير كي لع را تر | و راي سا كارع ف ا 

(فلا يُعْرَفْ بالكيفوفيّة ولا بأينونيّة) أي لا يعرف الانٌّصاف بالكيف وكونه ذا كيف عند 
إيجاده الكيف. ولا بالانّصاف بالأين وكونه ذا أين ومكان عند إيجاده الأين, فظهر أنه تعالى 
فى مرتبة إيجاده لهما مجرّد عنهماء فهو في ذاته لا يحتاج إليهما. ومن هذا يعلم أنه ' بعد 
إيجادهما أيضاً لا بنَصف بهما؛ لأنّ خالق الشىء وموجده متعالٍ عن الانّصاف به. وإلا يلزم 
أن يكون الشىء الواحد قابلاً وفاعلاً لشيء واحد وهو باطل كما بيّن فى موضعه ولأنّ 
انصافهما به لا يخلو إمًا أن يكون كمالاً له أو نقصاً. لا سبيل إلى الثاني؛ لاستحالة انّصاف 
الواجب بالذات بالنتقص. ولأنّ الناقص لا يصاح للألوهيّة وصانعيّة العالم» ولا سبيل إلى 
الأوّل؛ لأنَا نعلم بالضرورة أن الاحتياج إلى الكيف والمكان نقص. ولأنّه لو كان الاتّصاف 
بهما كمالاً. يلزم أن يكون ناقصاً فى مرتبة إيجاده لهما؛ لخلرّه عن الانّصاف بهما في تلك 
المرتبة وهو محالء وأيضاً يلزم استكماله بمخلوقه من الكيف والأين. فلا يكون كاملاً 
بالذات بل مستكملاً بغيره. والواجب بالذات لا يكون كذلك. وما هو كذلك لا يصلح أن 
يكون إلهاً حمّاً خالقاً للعالم. 

ولا يذهب عليك أن هذين الدليلين يدلان على عدم انّصافه تعالى بالصفات الحقيقيّة 
الزائدة على ذاته مطلقاً؛ فتدبر. 

ولأنّ الأين لا يكون إلا لمتقدّر. ولا يجوز عليه تعالى التقدّر بالمقدار كما سنبيّنه. ولأن 
المكان والحيّر ‏ وهو الوضع وقبول الإشارة الحسّية ‏ من خواصٌ الأجسام والجسمانيّات, 





١.فى‏ النسخة: «فعل ماضص». 3 في النسخة: «أن4. 
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وهو تعالى ليس بجسم ولا جسمانى, كما سيجىء بيانه إن شاء الله تعالى. 
[الاستدلال على نفى التحيّز والتمككن عنه تعالى] 

واستدلوا على نفي الحيّز والتمكّن عنه تعالى بوجوه: 

الأوّل: ما أقول فى تقريره من أنّه لو كان الواجب متمكّناًء لزم إمكان الواجب ووجوب 
الممكن؛ لأنّه لو كان فى مكان. لكان المكان من لوازم وجوده. وكان الواجب فى تمكّنه 
مجاه إلى النكان بالستووره رلا غك الى أن السك ايش عون اللككن فى المكان 
وحصوله فيه من الصفات الحقيقيّة الكماليّة للمتمكن من حيث إِنَّه متمكن. ويمتنع وجوده 
بدونه. فيلزم احتياجه في الصفة الحقيقيّة الكماليّة اللازمة لوجوده إلى الغيرء وما يحتاج في 
شيء من الصفات الحقيقيّة الكماليّة إلى الغير لا يصلح أن يكون واجباً؛ لما ثبت في موضعه 
من أنْ الواجب بالذات ذاته كاف فيما له من الصفات الحقيقيّة: ومن أنّه كامل الذات بذاته لا 
يحتاج في وجوده ولافي شيء من كمالاته إلى غيره. بل بديهة العقل يحكم على أن كلّ مالا 
يفتقر فى الوجود الذي هو منبع الكمالات إلى الغير لا يفتقر فى الكمالات التابعة له أيضاً إلى 
الغير كما صرّح به بعض المحقّقينء فإذا لم يكن واجباً لكان ممكناً؛ لانحصار الموجود 
فيهماء فيلزم إمكان الواجب وهو محال. ولكان المكان مستغنياً عنه؛ لأنّ المكان قد يوجد 
بدون متمكن خاصّء كمكان زيد مثلاً؛ فإنّه قد يتتقل عنه زيد. ويحصل فيه عمرو. 

وبالجملة, لااشك فى إمكان خلوٌ كل مكان بالنظر إلى طبعه وذاته عن المتمكّن الخاص؛ 
واستحالة الخلاًإِنّما يقتضى امتناع خلوّه عن مطلق المتمكّن لاعن خخصوص ذلك المتمكّن 
مثلاً. والمستغني عن الواجب يكون واجباً بالضرورة؛ لأنّه لو كان ممكداً لزم تحقّق ممكن 
بلا سبب وهو محال. وحيتئذٍ يلزم تعدد الواجب أحدهما المتمكّن والآخر المكان وهو 
محال. 

هذا غاية تقرير هذا الدليل بحيث لا ينتهي على إمكان الخلا كما قرّره بعضهم. وبحيث 
يندفع عنه ما أورد على بيان المحذور الأوّل من أن اللازم من تحيّز الواجب هو الاحتياج 
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إلى الغير في التمكن لافي الوجود. والممكن هو المحتاج إلى الغير فى الوجود لا فى أمر 
آخر غيره» فلا يلزم إمكان الواجب؛ لأنّه قد ثبت أن الواجب بالذات لا يحتاج في شىء من 
صفاته الحقيقيّة إلى الغير, كما لا يحتاج فى وجوده إليه. فذلك الاحتياج أيضاً يستلزم إمكانه 
كما مر بيانه. 

لكن يرد على بيان المحذور الثاني أنّه لا يلزم من استغناء مكان الواجب عن حصوله 
تعالى فيه استغناؤه فى وجوده عنه تعالى. فيجوز احتياج مكانه فى وجوده إليه مع استغنائه 
عن خصوص حصوله فيه فلا يلزم تعدّد الواجب. 

ولا يذهب عليك أنّ هذا الإيراد لا يضر المدّعى؛ لأنّه ثابت بمجرّد لزوم المحذور الأوّل 
من غير احتياج إلى الثانى؛ فتدبّر. 

الثاني: أنه لو كان الواجب متحيّزاً. لزم قدم المكان؛ ضرورة امتناع المتمكن بدون 
المكان. واللازم باطل؛ لما ثبت من حدوث العالم. 

الثالث: أنّه لو كان الواجب فى حيّز وجهة: فإمًا أن يكون في جميع الأحياز والجهات. 
فيلزم تداخل المتحيّزات ومخالطة الواجب ما لا ينبغيء وإمًا ان يكون فى البعض دون 
البعض. فإن كان المخصّص موجوداً' فى بعض الأمكنة دون بعض؛ لأنّ إرادة بعضها دون 
بعض لا يتصور إلا بوجود مرجح فى بعض دون الآخرء فيلزم احتياجه فى تمكنه الذي هو 
من صفاته الحقيقيّة إلى الغير. والواجب بالذات لا يكون كذلك. وإن لم يكن بمخصص. لزم 
الترججح بلا مرجح وهو محال بالضرورة. ٍ 

الرابع: أنّه لو كان متحيّزاً. لكان متحيّراً بالذات؛ لأنّه لو كان متحيّزاً بالتبع فيكون عرضاً. 
والواجب يستحيل أن يكون عرضاً. والمتحيّز بالذات هو الجوهر, فحيئئذ إِمَا أن لا يقبل 
القسمة أصلاً ويكون جزء لا يتجرّى وهو محالء وعلى تقدير وجوده فهو أحقر الأشياء 
تعالى الله عن ذلك علوَأ كبيراً. أو يقبل القسمة وحينئذٍ يكون جسماً. وكل جسم حادثٌ؛ لما 
ثبت عندهم من حدوث الأجسام. ومركّبٌ أيضاً. فيلزم حدوث الواجب وتركيبه وكل ذلك 
محال. 


.١‏ فى ال . لنسخة: «موجود). 
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ولا يدرك بحاسّة. ولا يقاس بشىء» . 

فقال الرجل: فإذاً إِنّه لا شىة إذا لم يُدْرَكْ بحاسّة من الحواسٌ؟ فقالَ أبو الحسن 9ه : 
ووئلك: لعا خحزت حوافك عن إدراكة انكرت وبوركه نكن إذا عدوت حو استاعين 
إدراكه أَيْمَنَا أنه ربّناء بخلاف شيءٍ من الأشياء» . 


وقوله 3#: (ولا يدرك بحاسّة) إذ لا كيفيّة له ولا إحساس إلا بإدراك الكيفيّة (ولا يقاس 
بشىء) أي لافى ذاته ولافى حقيقة صفاته الكماليّة الحقيقيّة. بل إِنّما هو فى ذاته وفى حقيقة 
صفاته الحقيقيّة التى هى عين ذاته مباين بالحقيقة لجميع ما عداه. ممتنعٌ تصوّره. فلا يمكن 

وقال بعض الأعلام: أي لا يعرف قدره بمقياس؛ إذ لا أين له ولا مقدار'. 

وقوله: (فإذاً إنّه لا شىء إذا لم يُدْرَكُ بحاسّة من الحواسّ) يعنى أردت بيان شأن ربّك. 
المحسوس. ومالا يمكن إحساسه لا يكون موجوداً. ف«إذا» للمفاجأة. و«إنّه بكسر الهمزة. 
و«لاشيء» مرفوع خبراً. لأنهما جعلا كاسم واحد. 

وقوله: (إذا لم يُدْرَكُ بحاسّة) من الحواسٌ كان لا شيئاً. فهذا استدلال منه على نفى 
الصانع. 

وقوله #: (لمَا عجزت حواسك عن إدراكه) إلخ. أي جعلتٌ تعاليه عن أن يدرك 
بالحواسٌ وعجرّها عن إدراكه دليلاً على عدمه. فأنكرت ربوبيّته. ونحن إذا عرفناه بتعاليه 
عن أن يدرك بالحواسٌء وعلمنا عجز حواسّنا عن إدراكه. أيقنًا أنّه ريّناء بخلاف شىء من 

أحدهما: أنّ الربٌ هو المبدأ الأوّل, والمبدأ الأرّل لا يمكن أن يكون محسوسا؛ لأنّ كل 
محسوس ذو وضع. أي قابل للإشارة الحسّيّة بالضرورة؛ وكل ذي' وضع إمّا” موجود 


لالسس ساس سعسسهم 








.١‏ الحاشية على أصول الكافي للنائينى. ص ١.508‏ 7 فى النسخة: «ذو». 
. لم يذكر عِذْل «إمّاه. 
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بالاستقلال يحتاج في وجوده إلى غيره؛ وكلّ ما هو كذلك فهو معلول مصنوع لغيره كما مر 
وكلّ ما هو كذلك لا يكون مبدءً أوَلاً؛ بل يكون مخلوقاً لمبدأ آخر. هذا خلف. ولا سبيل إلى 
الأوّل '؛ لأن الوضعى الموجود بالاستقلال منقسم بالقوّة بأيّ نحو كان من أنحاء الانقسام إلى 
أجزاء مقداريّة لا إلى نهاية لهاء أو ينتهى إلى ما هو كذلك؛ لاستحالة الجوهر الفرد. وكلّ 
منقسم بالقوّة إلى أجزاء مقداريّة يكون له أجزاء متشاركة فى المهيّة. ومشاركة للكل فيها. 
فيكون له مهيّة كليّة مشتركة بين أجزائه الفرضيّة المتباينة بالوضع. وكل ما يكون له مهيّة كليّة 
مشتركة بينه وبين غيره يكون وجوهه زائداً على ذاته؛ لأنّ الكلى مبهم. والمبهم لا يوجد ما 
لم يتعيّن ولم يصر جزئياً حقيقيء فنفس الكلى غير وجوده وتعيّنه وإن كان تعيّنه نحو وجوده 
الخاصٌ به. فحينئذٍ لم يكن ذاته من حيث هي مصداقاً للوجود والموجوديّة. وكل ما هو 
كذلك لم يكن فى نفسه وفى حدٌّ ذاته موجوداً. بل يكون في مرتبة ذاته ونفسه خالياً عن 
الوجود. محتاجاً إلى فاعل وجاعل يجعله موجوداً كما مرّ فى بيان احتياج الممكن إلى 
المؤئّر. وذلك الجاعل لا يمكن أن يكون نفسه؛ لاستحالة تقدّم الشىء. أو توقفه على نفسه. 
فيكون غيره؛ ومعلول الغير لا يكون مبدء أوَلً بل يكون مخلوقاً ذا مبدء. هذا خلف فمبدأ 
الأرّل لا يصمّ عليه الإحساس.ء فثبت أن الربٌّ لا يكون محسوساً. وهذا إنّما يدل على عدم 
إحساسه تعالى بالحواسٌ الظاهرة؛ كما هو المتبادر من الإحساس. وهو المطلوب هناء ولا 
يدلّ على عدم كونه موهوماً. 

وثانيهما: أنّه قد ثبت بالبراهين السابقة أن الربّ واجب الوجود بالذات. والواجب بالذات 
مجرّد عن المادّة وعلائقهاء بمعنى أنّه ليبس بجسم ولاجسماني. والمجرّد لا يمكن إحساسه 
بشىء من الحواسٌ الظاهرة والباطنة؛ لانحصار المحسوسات فى الجزئيات المادّيّة. سواء 
كانت عدو ا عرق أريوان "لجر مانا قار الا بدن اانه بك دنا 


١‏ كذا, ؟. فى النسخة: «معانياً». 
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[الاستد لال على تجرّده تعالى] 


والاستدلال على تجرّده بوجوه: 
منها: ما سنح لي وهو أن الواجب ليس بجوهر؛ لأنْ معنى الجوهر ممكن يستغني عن 
الموضوع. أو مهيّة إذا وجدت فى الخارج كانت لا فى موضوع. فيكون فى وجود الجوهر 
زائداً' على ذاته. والواجب وجوده عين ذاته؛ لما عرفت من أنّ كلّ ما هو وجوده زائد على 
ذاته ممكن محتاج إلى المؤثّر ليس بواجب. 
قال الشيخ فى الحكمة العلائيّة: 
جوهر أن بود كه جون موجود شود حقيقت او را" وجود نه در" موضوع بود نه 
أن كه او را وجودى است حاصل نه در موضوع. و ازاين جهت؛ شك نكنى كه 
جسم جوهر است,. و شك توانى كرد* كه آن جسم كه جوهر است موجود است 
يائه" شن وه آن اسك كه او را عيكو هيت حون تعسيي :و لفنتى :و سانو 
و فرسى. و أن مهيّت راحال آنست كه إِنّيتش در موضوع نيست”" خواه بدانى كه 
او راإنيت هست يا نيستء و هر جه جنين باشد* او را مهيتى غير' إِنّيت باشد '١‏ 


يس هر جه او را مهيتى غير إِنْت نباشد جوهر نباشد"٠.‏ 





.١‏ كذا. ". فى المصدر: «ورا» بدل «او را». و كذا فى الموارد الآتية. 

". فى المصدر: «اندر». وكذا فى الموردين الآتيين. 4. فى المصدر:ه«و قبل را». 

5. في المصدر: «كردن». : 

. في المصدر: هيا نيست نا آنكاه كه وجود وى اندر موضوع است يا نيست». 

. فى المصدر: انبود». 6. فى المصدر: «بود». 

4. في المصدر: «جزء. وكذا في المورد الآتي. ٠‏ فى المصدر: «است». 

.١١‏ دانشنامة علائى المعروف ب«حكمت علائى:. ص 21١7‏ وفيه: ويس آنجه ورا ماهيت جزانّيت نيست وى 
جوهر نيست». 
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مأوا. ا هاو هاه ما وا ةا ماه .وا هاو ها ماه .اماه ماهد و هاو وا فد وام ها واه ودود واه اودهاع .ا هاه واوا ماع جا واه وا فد هاه قاواه ها هد مه ماه وا وا هده .ا .د .اماه ماه هارا ها اه واو ناما وا ران 


فالواجب ليس بجوهر. وإطلاق النصارى الجوهر عليه تعالى فاسد. ولا يكون مبنيّاً على 
إذن المسيح به فهو من بدعهم الفاسدة, ولا بعرض؛ لأنّ كل عرض يحتاج في وجوده إلى 
محلّه وموضوعه. وكلّ محتاج إلى الغير في وجوده ممكن. فالواجب ليس بعرض. وكلٌ 
جسم وجسماني بل كل مادّي ولو كان محتاجاً إلى مادّة فى فعله فقط كالنفس المجرّدة عن 
المادّة في ذاتهما لا يخلو من أنّه جوهر أو عرض. فالواجب ليس بجسم ولا جسماني بل 
ننس يمادق مالقا لاقن «اتموالا فى فمله جود جنها ليما نيعا فهذا الدادل كما يدل عن 
أنه تعالى ليس بجسم وجسماني يدل على أنّه ليس بنفس. بل على أنّه ليس بعقل أيضاً؛ لأ 
العقل جوهر مجرد عنها فى ذاته وفعله. والواجب ليس بجوهر. 

ومنها: أنّه ليس بجسم؛ لأنّ الجسم مركب من أججزاء عقليَّة هى الجنس والفصل. 
ووجوديّة عند الأكثر كالهيولى والصورة عند المشّائينء والجواهر الفردة عند المتكلّمين؛ 
ومقداريّة هى الأبعاض. بل أقول: لا أقل من أن كلل جسم جزئي موجود في الخارج مركب 
إمَا من ثلاثة أجزاء هي الجسميّة المشتركة بين جميع الأجسام والصورة النوعيّة والنعيّن. أو 
من اثنين وهي الجسميّة والتعيّنء فكل جسم جزئي موجود فى الخارج مركبء وكلّ مركب 
محتاج فى وجوده إلى جزئه؛ وكل ما يحتاج فى وجوده إلى غيره ممكن ليس بواجب 
بالذات. فالواجب ليس بجسم. 

وليس بمادة؛ لأنّها ضعيفة الوجود لا تتقوّم بنفسها بل بما حل فيهاء ولأنها محض القرّة 
والفاقة؛ والواجب تعالى محض الفعليّة والتحصّل. فلا يكون الواجب مادة. 

ولااصورة؛ لاحتياجها في تشخصها إلى الهيولى كما بين في موضعه. والواجب مستغنٍ 
عن الغير في الوجود والتشخحص. بل تشخحصه كوجوده عين ذاته. بل ليس بحالٌ مطلقا سواء 
كانت ور جسميّة أو نوعيّة أو شخصيّة على تقدير كون التشخص موجوداً فى الخارج أو 
عرضاً؛ لأنّ كلّ حال محتاج إلى المحلّ. والواجب غير محتاج إلى شيء. 

ولا جوهر فرد؛ لاستحالته. ولأنّه على تقدير وجوده أحقر الأشياء. فهو متعال عن 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث ا 
ا ل ص د ل وت 





ذلك علوًا كبيراً. 

فثبت أنه تعالى مجرّد. لانحصار المادّي. أى الجسم والجسمانى فيما ذكر. 

ومنها: أن كلّ واحد من الأجسام والجسمانيات ماهيّته غير إِنْيّتهه والواجب ماهيّته إِنيّته. 
قال الشيخ فى الحكمة العلائية: 


نرشافيتك وسيزوك افاهيت اسك و ؤاحب الونجوه زا وجوه مافيت است. 


ومنها: ما ذكره صدر المحقّقين فى رسالته على إثبات الواجب وهو: 


أن واجب الوجود لا يقبل القسمة إلى الأجزاء أصلاً. وقد يعبّر عن هذا المعنى 
بالأحديّة. ويعبّر عن عدم قبول القسمة بالحمل على كثيرين بالعدد بالواحديّة. قال 
المعلّم الثاني فى الفصوص: وجوب الوجود لا يقبل القسمة إلى أجزاء القوام 
لوا كاد ار عسوا وانا لكان كر عردو اندر ف قا راسي الويجرد عقر 
واجب الوجود. وإمًا غير واجب الوجود وهى أقدم بالذات من الجملة. فيكون 
الجملة أبعد من الوجود. هذا كلامه. ْ 

وبيان الخلف فى الشقٌ الثانى أن الواجب والممكن إذا قاسهما العقل إلى الوجود 
عدار هن ال ميدن امستووه يكم :ا نويعل اراح وتوران 
كان جزء الواجب ممكناًء يلزم أن ينعكس الأمر؛ فإنّ العقل يحكم بتقدّم جزء 
الجملة عليهاء فيحكم بأنْ الممكن الذي هو جزء الواجب على هذا التقدير مقدّم 
عليه. هذا خلف. 

فإن قلت: إن أردتم بتقدّم جزء الجملة عليها الكلَيّة فغير مسلّم؛ إذ الجزء التحليلى 
ليس مقدّما على الجملة بل. متأخر عنه '؛ ضرورة أنه ما لم يكن شيء لم يكن" 


31 فى المصدر المخطوط: «عنها». ". فى المصدر المخطوط: «لا يمكن». 
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الكشف الوافى 


ماما فاه هام فاه ود ها مد قا وا ود وه وا واه و و ود هاو ها فا فاق وا .اه 6ا ما وده واه فاواو وفاف د فد .ا واه .دقان هاه مد ه.ا ها فاه فاه هد ها قافا وا هده فا ماهد وه ماما م وا.ا ما و را .ار .ام 


تقسيمه وتحليله إلى أجزاء. وما لم يحلل ولم يقسّم إليها لم يحصل الجزء 
التحليلى. 

وإن أردتم الجزئيّة فمسلم لكن لا يلزم حينئذٍ من الدليل أن لا يقبل الواجب 
القسمة إلى الأجزاء التحليليّة كالجنس والفصل. 

قلت: المراد الكليّة والجملة وذات الجزء التحليلى [مقدّم على الجملة: بأنْ الجملة 
وذات جزئها التحليلى]' إذا قاسهما العقل إلى الوجود يحكم بتقدم ذات جزء 
الجملة عليها. وذلك لا ينافي تأخر وصف الجزئيّة عنها. فذات الجزء بدون وصف 
الجزئيّة مقدّم على الجملة. ومع وصف الجزئيّة ليس مقدّماً عليها. كما أن ذات 
العلّة بدون صفة العلّيّة مقدّم على المعلول. ومع صفة العلّيّة ليس مقدّماً عليه بناء 
على المضايفة. 

وأورد على هذا المسلك أنّ الأجزاء التحليليّة كالجنس والفصل ليس" جزء 
للشىء مطلقاً ولا بحسب الخارج؛ فإِنٌ الأمر البسيط الذي لا تعدّد فيه أصلاً 
بحسب الخارج لا في ذاته ولا في وجوده -إذا ود في العقل فضّله العقل إلى 
مفهومين متمايزين, وهذا التفصيل والتعذد إِنْما يحصل فى هذا الوجود دون 
الوجود الخارجىي. فيكون البساطة لازمة للمهيّة بالنظر إلى الوجود الخارجي. 
والتركيب بحسب الوجود الذهني فلا يكون المهيّهٌ مطلقاً ولا بحسب الخارج 
محتاجة إلى غيرها فى ذاتها ووجودها الخارجي بل عند حصولها في الذهن. ولا 
نسلّم استحالته ولزومه الإمكان. 

وأقول: ذلك الإيراد غير وارد. وتبيينه يستدعى تحقيق أمرين: أحدهما الأجزاء 
العقليّة. والثانى تقدّم العلّة على المعلول. 





١.من‏ المصدر المخطوط. 31 فى المصدر المخطوط: اليست». 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث ا 


اعلم أن الأجزاء العقليّة للشيء ليست أجزاء له حال حصوله فى الذهن كما 
حسبه المُورِد ‏ حتّى يكون ما يحصل من الإنسان فى الذهن حيواناً ناطقاً هناك؛ 
فإنّ هناك كيفيّة نفسانيّة على ما ذهب إليه المحقّقون ‏ وليس حيواناً هناك ولا 
ناطقاًء بل الأجزاء العقليّة أجزاء يقِسّم العقل الشىء إليها. مثلاً يقسّم الإنسان حيث 
يكون إنساناً وهو [في]' الخارج إلى الحيوان الناطق فهو فى الخارج حيوان ناطق 
لكنهما ليسا جزءين يحصل الإنسان من تركيبهماء بل جزءين يقسّم العقل الإنسان 
إليهما بضرب من التقسيم. فذات الجزءين حاصل قبل التقسيم لكنّهما حينئذٍ أمر 
واحد هو ذلك الشىء. وذات كل واحد منهما بعض من أمر واحد. لا أمة واحد 
على حدة. وحصوله بعض من حصول ذلك الأمر. وبعد تقسيم العقل إِيّاهِ ينَصف 
ذوات الأجزاء بصفة الجزئيّة. ويتكثّر ذلك الواحد ضرباً من التكثّر. 

ثم اعلم أن تقدّم العلّة على المعلول ليس بحسب وجودهما في نفس الأمر. فإنّهما 
هناك يوجدان معاً. وإلالزم تخلّف المعلول عن العلّة التامّة. هذا خلف. بل بحسب 
مقايسة العقل؛ فإنّ العقل إذا قاس العلّة ومعلولها إلى الوجود. يجد العلّة أقرب منه 
والمعلول أبعد, ويعبّر عن هذا القرب والبعد بأنّه وجد العلّة فوجد المعلول. وهذا 
الحكم شامل للأجزاء التحليليّة أيضاً؛ فإنّ العقل إذا قاس الشىء وذات جزئه 
التحليلي إلى الوجود. يجزم بأنّه ما لم يوجد ذات الجزء لم يوجد الشىء. مغلاً 
يحكم بأنّه وجد ذات نصف الفلك. فوجد الفلك وإن كان وجود النصف فى 
ضمن وجود الفلك. وليس أمراً وراءه [في نفس الأمر] '؛ لأنّ هذا التقدّم ليس 
بحسب نفس الأمر حتّى يقتضي أمرين متغايرين فيهاء فيجو ز" أن يكون فى نفس 





.١‏ من المصدر المخطوط. ؟. من المصدر المخطوط. 
". فى المصدر: «فجاز». 


لذ الكشف الوافى 


الأمر واحداً'. والعقل يعتبر " جزءً فيه وينسبه" مع ذلك الجزء إلى الوجود. فيجد 
الجزء أقرب من الوجود. وكذلك يحكم بأنّه وجد الحيوان. فوجد الإنسان وإن 
كانا أمرأ واحداً فى الخارج. فإِنّ هذا الأمر من حيث إِنّه حيوان يجده العقل أقرب 
من الوجود منه من حيث إِنّهِ إنسان. 

إذا عرفت ذلكء فلا خلاف فى أنّ سلسلة العلل والمعلولات مترتّبة عند العقل 
حمب لذ سدق الرجوووالحد عنه. فإنّه يحكم بأنّه وجد العلّة فوجد معلولها”. 
وهلمَ جرًاً. ولافى أنّ كل ما* فى هذه السلسلة فيكون معلولاً سوى ما كان مبدءً'. 
فلو كان الوافمي بالذاكت أجراء عقلية. أو غير عقليّة. كانت متقدّمة عليه؛ لما مي 
فيكون الواجب فى غير مبدا السلسلة. فيكون معلولا. هذا خلف. 

زلقااك يقل انز الس القارك سيد إلى حزان القواد ولا وموم انو كاتف 
المادّة من تلك الأجزاءء كان مجرّداً عن المادّة ولواحقها غير مخلوطة بها. بخلاف 
المادّيّات؛ فإنْها محفوفة بالغواشى الغريبة الماذيّة. مخلوطة بهاء. مغمورة فيها 
ييف لبنح الامنهاه تكأن الساذيانت كائلة فق لناضن الغواعئ العريةوالمخيرة 
عن الماذة ظاهرٌ عار عن اللباس. 

قال المعلّم الثانى فى الفصوص: واجب الوجود لا مرضوع له ولا عوارض له ولا 
لور ا الور و ولمّا كانت حواسّنا محفوفة بالغواشى الغريبة 
المادّيّة. ولا تدرك إلا ما هو كذلك, صار المجرّد بواسطة تجرّده عن لباس الغواشي 


.١‏ فى المصدر المخطوط: «فى نفس الأمر أمرِ واحد». ؟. فى المصدر المخطوط: «يعين». 

ّ. في المصدر: ١يعينه».‏ 1 

4. فى المصدر المخطوط: «وجد العلّة فوجد المعلول ثم وجد معلول. ثم وُجد معلول معلولها. ثم وجبد معلول 
مخلول ملو لهأة: 5. فى المصدر المخطوط: + «هو'. 

1. فى المصدر المخطوط: «مبدئها». /. كذا ضبطه في النسخة وكتب فوقها: «معا». 


غائباً عن الحواسّ. فيكون ظهوره منشأ خفائه '. انتهى كلامه '. 
لا يقال: يلزم على هذا تجويز كون العلّة أمراً بالقوّة. وهذا كما تُرى ‏ يفضى إلى أمور 
شنيعة كتجويز كون المبدأ أمرأ تحليلياً. وأيضاً ما قرّره يستلزم أن يكون لكل جسم علل غير 
متناهية هى الأجزاء التحليليّة المقداريّة. وهل هذا إلا التسلسل المحال؟ 
ااعبط الزن 0 العلا وواعانه انه سلئة ارصق ارين عون مله ووذ 
برأسه على حدة إلا أن الفاعليّة التى هى أخص منها تستلزم هذا كما لا يخفى: فالمبدأ الأول 
لوجوب كونه فاعلاً يجب أن يكون أمراً بالفعل. فلا يكون تحليلياً أصلاً. بل يكون أصلاً 
لكل أصل. 
وعن الثاني بأنْ الكثرة فرضيّة. فالأجزاء غير متكثّرة بل الكل واحد. فلم يكن عللاً 
مترنّبة. وتنشئ الإشكال أخذ ما بالقوّة مكان ما بالفعل. فظهر أنّه تعالى ليس له أجزاء 
خارجيّة ولا أجزء تحليليّة عقليّة ولا مقداريّة. فلم يكن له مادّة ولا صورة ولا تعيّناً زائدا" 
ولاجنساً ولافصلاً ولا نوعاً ولاكمّاً وليس بمتكمّم فهو الأحد الواحد الفرد المجرّد. 
قال العلامة الدواني في رسالته على إثبات الواجب بعد ما أورد على هذا الدليل الإيراد 
الذي نقله صدر المحمّقين بقوله: وأورد على هذا المسلك إلخ: 
ويمكن الاستدلال على هذا المطلب بأنّه لمّا كان الوجود عين الواجب؛ فجزؤه 
التحليلي إِمَا وجود.' أو أمر آخر. وعلى الأول يلزم كونه واجباً. وعلى الثانى يكون 
ذلك الجزء ممكناً؛ لأنّ ما عدا الوجود المتأكّد القائم بنفسه لا يكون واجباً. فيكون 





.1 8-١ رسالة إثيات الواجب لصدر الدين الدشتكي (مخطوط). ص‎ .١ 

؟. فى هامش النسخة: أي كلام صدر المحقّقين (منه عفى عنه). 

". كذا. والصواب ظاهراً: «تعبّنٌ زائده. وكذا فى الموارد الآنية. 

؛. في المصدر: «كان الواجب هو الوجود المتأكّد». و فى هامش النسخة: يعنى وجود متاكد قائم بنفسه «منه عفى 
عنهه. فقن المعدز + مالساكدة: ْ 


6١" 


ممكناء وقد يقرّر' عندهم أن الجزء التحليلى ' لا يخالف الكل فى الحقيقة. قال 
بهمنيار فى التحصيل: اعلم أن الماء -مثلاً -والخمر "لا يصحّ أن يكون بينهما وحدة 
بالانّصال حقيقة؛ فإنْ الموضوع المتّصل ؟ بالحقيقة جسم بسيط متّفق بالطبع. 
انتهى. 

والحكماء ردّوا مذهب ذيمقراطيس بأنّ الأجزاء الفرضيّة لتلك الأجسام الصغار 
تشارك الكل في الحقيقة, وتتشارك مع باقي الأجزاء. فيصم عليها من الافتراق 
[والاتصال]* ما يصمّ على الكل'. 

إذا تمهّد ذلك فنقول: لا يتصوّر أن يكون له جزء تحليلى؛ لأنّه يستلزم أن يكون 
جزءً خارجياً". فيكون الواجب مفتقراً إلى الجزء الخارجى. هذا خلف. 

بيان الملازمة أنّ ذلك الجزء إن كان وجوداً متأكّداً يكون* واجباً فيكون موجوداً 
بالفعل". وإن كان غير الوجود المذكور ١"‏ يكون ممكناً فيغاير الكل بالحقيقة, وأيضا 
فإن كان معدوماً لم يجز كونه جزءً من الواجب. وإن كان موجوداً فيكون جزء 
خارجياً لا تحليلياً؛ لما سبق من التمهيد. بل نقول: لو كان غير الوجود المذكور. 
لكان ممكناً. فيكون جزء الواجب ممكناً. هذا خلف. ولا يبعد حمل كلام المعلم 


.١‏ فى المصدر: «تقرّر». 

عاك النسخة: الجزء التحليلى المقداري... (منه عفي عنه). 

0 ف التسد: «الماء والخمر مثلاً». ؛. فى المصدر: «للمتصل». 
4ن القيةن .١‏ فى المصدر: «على غيرها». 


/. فى المصدر: «تحليلى لا يلزم (فى بعض نسخه: يلزم) أن يكون له جزء خارجي». 
6. فى المصدر: «كان». 
4. فى المصدر: + «ل جزء د : تحليليًاً مع أنّه يلزم تعذد الواجب». 


٠.فى‏ المصدر: «المتأكد». 
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الثانى على ذلك. هذا فى الجزء المقداري'. 

وأا اده الفقالن "كالحتين والفصل. فيظهر امتناعه " بأن الجنس مبهم إِنّما 
عنقا بالقص ماد اين ١١‏ لأككر و متوجو ازاز قد لاتضيانجه إلى المطدل 
والمحصّل له. 

وقد يقرّر؛ بما سبق أنْ الواجب تعالى عين الوجود المتأكّد. فيكون ما فرض جنساً 
خارجاً عن حقيقته. وبوجه آخر مفصّل: لا يخلو أن يكون أحد الجزءين فقط عين 
الوجود المتأكّد. أو كلاهما عينه. أو لا شيء منهما عينه. وعلى الأوّل يكنون 
الواجب ذلك الجزء الذي هو عين الوجود. والجزء الآخر خخارجاً عنه. وعلى 
الثانى يلزم تعدّد الواجب. وعلى الثالث لا يكون المرككب منهما واجباً؛ لأنّه ليس 
وجوداً متأكداً؛ لاحتياجه في قوامه إلى الأجزاء التى ليست عين الوجود. بل يلزم 
تركت لوالجي م الكنكن هذا خلف. ْ 

وأيضاً لو تركّب الواجب من جزءين عقلبِينء لجاز للعقل تحليله إلى شيء غير 
الآخر”. مثلاً يكون جنسه «الألف» وفصله «الباء» فيكون «ألفاً» موجو 5 «باء») 
موجوداً. وقد تبيّن لك أنْ كلّ ما هو كذلك فهو ممكن. 

وهذان الوجهان يدلان على امتناع تركّبه من الأجزاء المتساوية أيضاً. 

والحاصل أن الواجب تعالى ليس فيه حيثيّة القوّة بحسب ذاته. بل هو فعل محض 
بريء عن شوائب القوّة؛ ولذلك حكم الحكماء بأنّه لا مهيّة له سوى الوجود؛ 
إن ماله مهيّة مغايرة له فهو من حيث مهيّته ليس موجوداً, وإنّما يوجد 





.١‏ في المصدر: «فيغاير الكل بالحقيقة. فيكون جزءٌ جارجيّاً أيضاً لا تحليلياً. مع أنّه يلزم تركّب الواجب من الممكن. 
وهذا هو تحقيق ما قال المعلّم الثاني. وظهر أنّه لا ينقسم إلى الأجزاء المقداريّة». 

؟. فى المصدر: «الأجزاء العقليّة». ". في المصدر: «امتناع انقسامه إليها». 

؛. فى المصدر: «تقرّر». 0. في المصدر: «إلى شىء ووجود». 
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بالفاعل '. انتهى. 


[استدلال المؤلف على نفي تركيبه تعالى] 

وعم سئي ارط تعد بأنمرد لعسيرلةة لقف نولوادتي ترك 
الأجزاء إمّا واجبء أو ممكن. أو بعضها ذاك. وبعضها ذلك؛ لامتناع خلوٌ موجود منهماء 
والآوّل باطل لبراهين الواحديّة. والثاني والثالث ايضا باطلان؛ لاستحالة احتياج الواجب فى 
رخو إلى لمكن زاتجا الكل إلى التعر ا لمحيرل شابة قن الرجرة مل حيبت إن 
هذا الوجود إلى الجزء متقدّم على نسبته إلى الكل ولاستحالة كون الجزء في الموجوديّة 
ممكنا محتاجاً إلى الغير. والكل لا يحتاج فى تلك الموجوديّة بعينها إن كان لحز المحمول 
متّحداً مع الكل في الموجوديّة: على أن الثالك أيضاً وجب تعدده: تغالى عن ذلك علوا 
كبيراً. هذاء وقد استدلٌ بدليل آخر على تجرّده تعالى؛ وسيجىء ذكره إن شاء الله تعالى. 


[استدلال قدماء المتكلمين على نفى جسميّته تعالى] 


واستدلٌ قدماء المتكلّمين على نفي جسميّته تعالى بوجوه: 
الأوّل: أن كل جسم حادث للدليل الذي استدلوا به على حدوث الأجسام. والوااجب 


الثاني: أن كل جسم متحيّز بالضرورة؛ والواجب ليس كذلك؛ لما مرّ من الدلائل الي 
لا...' على نفى جسميّته تعالى. 





.١‏ كلمة لا تقرأء وظاهرها: «تبتنى». 
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الضدّين كالحركة والسكون ونحوهما.ء وإمًا أن لا ب ينّصف بشىء. فيلزم انتفاء بعض لوازم 
الأجسام, مع أن الضدّين قد يكونان بحيث يمتنع خلوٌ الجسم عنهما. وإمّا أن يتصف 
بالبعض دون البعض. فيلزم احتياج الواجب فى صفاته إن كان ذلك لمخصّص. ويلزم 
الترجيح بلا مرجّح إن كان لالمخصّص. 

الرابع: أنّه لو كان جسماً لكان متناهياً؛ لما ثبت فى موضعه من تناهى الأبعاد. فيكون 
شكلاً؛ لأنّ الشّكل عبارة عن هيئة إحاطة النهاية بالجسم. وحينئذٍ إِمَا أن يكون على جميع 
الأشكال وهو محال. أو على البعض دون البعض لمخصّصء فيلزم الاحتياج أوَلاً 
لمخصّص. فيلزم الترجيح بلا مربّح. 

لايقال: هذا وارد فى انّصاف الواجب بصفاته دون أضدادها؛ 

لأنا نقول: صفاته صفات كمال يتّصف بها لذاته. وأضدادها صفات نقص يتنرّه عنها 
لذاته. بخلاف الأضداد المتواردة على الأجسام. فإِنْها قد تكون متساوية الأقدام. 

إذا عرفت هذه. فلنرجع إلى المطلوب. فحاصل قوله ىه أنْ المتعالى عن الإحساس 

5 2 0 0 3 
- الذي جعلته مانعا للربوبيّة وباعثا على إنكارك ‏ مصحَمٌ للربوبيّة: ودال على اختصاصه 
بصحّة الربوبيّة بالنسبة إلى الأشياء التى يصحّ عليها أن يحسّ. 

ولمًا أزال ظة وهمه من جهة الكيفيّة والأينيّة. أراد الإيراد من جهة الزمان, وقال الرجل: 
اافأخبزني متى كان؟» وهذا سؤال عن ابتداء زمان وجوده وكونه. 

وسقط من نسخ الكافي التى رأيناها جواب هذا السؤال. والسؤالٌ الذي أجاب عنه اله 
بقوله: «إني لما نظرت إلى جسدي» إلخ والساقط موافقاً لما أورده الصدوق من هذه الرواية 
في عيون أخبار الرضا هكذا: «قال أبو الحسن 4#: أخبرني متى لم يكن فأخبرك متى كان؟ قال 
الرجل: فما الدليل عليه؟»' انتهى ؟. 





". هذه العبارة وردت في الكافي المطبوع. 
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قال الرجل: فأخيرني متى كانّ؟ قال أبوالحسن 9ه : «أخبرني متى لم يَكْنْ فأخيرّك 
متى كان» . 

قال الرجل: فما الدليل عليه؟ فقال أبوالحسن #ة: «إنَّي لما نظرتُ إلى جسدي ولم يُمْكِنّي 
فيه زيادةٌ ولا فصان في العَرض والطول ٠‏ ودفع المكاره عنه. و جَرٌ المنفعة اليه دعَلحت أن 
لهذا البّنيان بانياً. فأقررتُ به. ل 


وحاصل الجواب أنّه إنّما يقال: «متى كان» لما لم يكن ثم كان. والمبدأ الأوّل الواجب 
بالذات يستحيل عليه العدم؛ ولم يصمح أن يقال فيه: «لم يكن» حتّى يصح أن يقال فيه: «متى 
كان». 

ولمًا زالت شبهة الرجل فى إنكار المبدأ الواجب ووهمه فتيه ميال قي الذليا :على 
وجوده تعالى بقوله: (فما الدليل عليه؟) وأجابه 4ه بقوله: (إنَى لما نظرث إلى جسدى) إلخ. 

وهذا تنبيه على وجود الصانع المبدأ الأول وبرهان على وجود الواجب بالذات بوجوه: 


الوجه الأوّل 

وهو ما أشار إليه 32 بقوله: (إنَى لما نظرثُ إلى جسدى) إلى قوله: (مع ما أرى من 
ران" القللك اند امن لل جما مطلاه ذل ولالقين اجر لهوا تتام تركلية وافحمالة على انه 
ولاك ونطانه وو سجادها إلى :نيما لكوتهاين آنا القدرة وغدام لاه اعلبها. 

على أن لهذا البنيان بانياً صانعاً قادراً على إيجاده. فإن كان صانعه واجب الوجود بالذات 
فهو المطلوب. وإِلا فكان ممكناً. وكل ممكن موجود محتاج في وجوده إلى مؤثّر موجود 
مباين له خارج عنه بالضرورة, أو بحكم المقدّمات السالفة. وننقل الكلام إلى مؤثّره وهكذا. 
فإما أن تنتهي سلسلة الممكنات المعلولة إلى الواجب وهو المطلوبء أو يدور وهو محال؛ 
لاستحالة توقف الشيء؛ أو تقدّمه على نفسه. أو يتسلسل ويلزم منه وجود معلول بلا علّة؛ 
لأنّ سلسلة المعلولات على هذا التقدير زائد على سلسلة العلل بواحد هو المعلول الأخير. 
وهو محال؛ لاستحالة تحمّق المعلول بدون العلّة بالضرورة. 

توضيح ذلك أن العلّة والمعلول متضايفان لا يمكن تحمّق علّة من حيث هي علة بدون 
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معلول. ولا تحقّق معلول من حيث هو معلول بدون علة. فبالضرورة يجب تساوي عدد 
العلل والمعلولات. سواء كانتا متناهيتين أو غير متناهيتين. فلو ذهبت سالسلة العلل 
والمعلولات إلى غير النهاية؛ ولا شك في أن سلسلة المعلولات -وهى مجموع المعلول 
الأخير مع ما فوقه إلى غير النهاية ‏ زائدٌ على سلسلة العلل -وهى ما فوق المعلول الأخير 
إلى غير النهاية ‏ بواحد فيلزم ' تحقق معلول لا تكون بإزائه علّة في تلك السلسلة. وهو 
محال؛ لاستحالة تحمّق المعلول بدون العلّة. وهذا ما هو المشهور [ب] برهان التضايف فى 
إبطال التسلسلء وعلى ما قرّرناه لا يرد عليه شىء كما لا يخفى على المتدبّر. 

ولا يذهب عليك أن هذا البرهان يدل على امتناع ترتّب أمور غير متناهية. سواء كانت 
مجتمعة في الوجود أو متعاقبة. وهذا ما وعدناك بيانه فى إبطال مطلق التسلسل. سواء كان 
على سبيل الاجتماع. أو التعاقب. 

ويمكن تقرير الحديث بوجه آخر بأن يقال: معناه أنّهِ إذا نظرنا إلى بدننا ورأينا تركيبه 
وتغيّره وحدوثه بعد مالم يكن, جزمنا أنه ممكن وحادث زماني. وأنّا نعلم أن كل ممكن. 
أو حادث محتاج إلى مؤثّر موجود مباين له خارج عنه ما بالضرورة؛ أو بحكم المقدّمات 
السابقة المركوزة إجمالاً في الفطرة الصحيحة, فمؤّره إن كان واجباً فهو المطلوب. وإن كان 
ممكنأ. فننقل ' الكلام إليه وهكذاء فإمًا أن ننتهي إلى الواجب بالذات وهو المطلوب. أو 
يدور وهو محال؛ لاستحالة تقدم الشيء, أو توقفه على نفسه. أو يتسلسل. وحيئئذٍ إِمَا يلزم 
انتهاء السلسلة على تقدير عدم نهايتها. أو مساواة الجزء للكلّ. وهما محالان. 

بيان الملازمة أنّه لو تسلسلت العلل والمعلولات إلى غير النهاية فنفرض من معلول 
معيّن بطريق التصاعد سلسلة غير متناهية. ومن الذي فوقه سلسلةً أخرى إلى غير النهاية 
أيضاً. ثمّ نطبّق الجملتين من مبدثهما بأن نفرض الأول من الثانية بإزاء الأوّل من الأولى: 





.١‏ جواب «لوة. ؟. فى النسخة: «وننقل». 
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والثاني بإزاء الثاني وهكذاء فإن كان بإزاء كل من الأولى أحد من الثانية» لزم تساوي الجزء 
للكلّ وهو محالء وإن لم يكن. فقد وجد فى الأولى جزء لا يوجد بإزائه جزء من الثانية. 
فيتناهى الناقصة أُوَلً. ويلزم منه تناهى الزائدة أيضاً؛ لأنّ زيادتها بقدر متناه هو قدر ما بين 
المبدأين. والزائد على المتناهى بقدر المتناهى متناء. فيلزم انقطاع السلسلتينء وقد 
فرضناهما غير متناهيتين. هذا خلف. وهذا البرهان فى إبطال التسلسل هو المشهور 
[ب] برهان التطبيق. 

واعترض عليه من وجهين: الوجه الأوّل: النقض بمراتب الأعداد. 

والجواب عنه أنّها موهوم محض؛ إذ لم يضبطها وجود أصلاً. فينقطع بانقطاع التوهّم 
والاعتبار. فلا يجري فيه التطبيق. 

الوجه الثاني أنّا لا نسلّم أنّ الثانية إن لم تنطبق ' على تمام الأولى انقطعت؛ فإنّه يجوز أن 
يكون عدم انطباقها عليها لعجزنا عن توهّم مقابلة أجزائها بأجزائها لا لكون الأولى أطول من 
الثانية فى جهة عدم التناهي. 

والجواب عنه أنّا لانعنى بالتطبيق كما أشرنا إليه في تقرير الدليل إلا أن العقل يلاحظ شيئاً 
بإزاء شىء ولو على وجه الإجمال. ولا يخفى أن العقل يمكنه أن يلاحظ كلاً من آحاد 
إحدى الماسلتمة بإزاء واحد من الأخرى على الإجمال. وبذلك يتم الغرض؛ إذ حيثئذٍ لا 
يخلو ما أن يكون بإزاء كل من الأولى شيء من الثانية أو لا والأوّل يستلزم التساوي حينئك؛ 
والثانى يستلزم المطلوب. 

ويمكن تقرير البرهان بوجه آخر وهو أن تلك السلسلة ما خلا المعلول الأخير علل غير 
متناهية باعتبار. ومعلولات غير متناهية باعتبار آخرء فالمعلول الأخير مبدأ لسلسلة 
المعلوليّة, والذي فوقه مبدأ لسلسلة العلَيّة, فإذا فرضنا تطبيقهما ‏ بحيث ينطق كل معلول 





.١‏ في النسخة: «لم ينطبق». 
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على علّته ‏ لزم أن يزيد سلسلة المعلوليّة على سلسلة العلَيّة بواحد من جانب التصاعد؛ 
ضرورة أن كلّ علة فرضت لها معلوليّة وهى بهذا الاعتبار داخملة فى ساسلة المعلول. 
والمعلول الأخير داخل فى جانب المبدأ فى سلسلة المعلول دون العلّة. فلمًا لم يكن تلك 
لزياة بد تق مو جانت انمي اكاك ذى ينانب لتر الا ديجلا الاسام عتولهباقن 
الوسط لانّساق النظام. فيلزم أن يوجد معلول بدون علّة سابقة عليه. وهو محال مع أنه 
محمّق للمطلوب وهو الانقطاع. 

ولا يذهب عليك أن هذا البرهان يجري فى الأمور المتعاقبة فى الوجود أيضاً؛ لأنّ 
التطبيق في الوهم لا يقتضي الاجتماع فى الوجود الخارجى بل العقل بمعونة الوهم إذا أخذ 
جملة من الحوادث المترتّبة إلى غير النهاية. وجملة أخرى غير متناهية من الحادث الذي 
قبل مبدأ الجملة الأولى أو بعده. وتوهّم انطباق مبدأ الجملة الأولى على مبدأ الجملة الثانية 
ينطبق سائر الآحاد الأولى على سائر الأحاد الثانية ونسوق الدليل إلى آخره. فإن كان تجويز 
الحكماء التسلسل في الأمور المتعاقبة لعدم جريان الدليل بناء على امتناع التطبيق. فقد ظهر 
فساده. وإن كان ذلك لأنّ السلسلة الغير المتناهية غير موجودة هناك فالدليل وإن كان جارياً 
لكنّ المعى غير متخلف؛ لأنّ غير المتناهي غير موجود هناك, وليس المدّعى إلا امتناع 
السلسلة الغير المتناهية» ولمّا لم يجتمع الأحاد لا تكون السلسلة الغير المتناهية موجودة. 
فيرد عليه أن مقتضى الدليل عدم وجودها أصلاً لا على سبيل الاجتماع ولا على سبيل 
التعاقب. والسلسلة الغير المتناهية المفروضة هاهنا وإن لم تكن ' موجودة مجتمعة فهى 
موجودة متعاقبة؛ فإنّ جميع الحوادث موجودة في جميع الأزمنة. بمعنى أنّ كل واحد من 
أحادها موجود في جزء من تلك الأزمنة. والوجود أعم من أن يكون في الآنء أو في الزمان. 
والوجود في الزمان أعمّ من أن يكون على سبيل الاجتماع؛ أو على سبيل التعاقب. 





.١‏ فى النسخة: «لم يكن». 
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ثم لا يخفى أنّهِ إذا ثبت جريان التطبيق فالمحذور الذي يظهر منه هو إِمّا الانتهاء على تقدير 
عدمه. أو مساواة الجزء للكل. وهذان المحذوران يجريان في صورة التعاقب أيضاً؛ فإِنّ 
العدد الذي يساوي جزؤه كله مستحيل في نفس الأمر بمعنى أنّه يستحيل عروضه في نفس 
الأمر لشىء من الأشياء سواء كان آحاده مجتمعة, أو غير مجتمعة؛ فإنّ البديهة حاكمة بأنّ 
طبيعة العدد بل الكمّ مطلقاً يأبى عن قبول مساواة جزئه لكله؛ فليتأمّل. 


[شرط الفلاسفة فى بطلان التسلسل] 

راع 51 القلاسقة تترطوا فى يطلةن العاستل الاجسماء والترتي و وقداسييق الفا جا 
الشرط الأوّلء وأمّا الشرط الثاني فقد وججهوا اشتراطه بأنّه لو لم يكن بين الآحاد ترنّب لم 
يمكن للعقل التطبيق؛ إذ لانظام فيها مضبوطاً حتّى يلزم من تطبيق بعضها على بعض انطباقٌ 
الكلّ على الكلّ. بخلاف الآحاد المترنّبة؛ فإنّه يلزم هناك من تطبيق المبدأ على المبدا انطباق 
كلّ واحد من آحاد السلسلة الثانية على نظيره من آحاد السلسلة الأولى. 

واستوضح ذلك بسلسلة ممتدّة وكفٌ من الحصى. فإنّه يكفي في الأول تطبيق المبدأ 
على المبدأ. وفى الثانية لا بدٌ من تطبيق كل واحد على سبيل التفصيل. وذلك ممّا يعجز عنه 
العقل فى صورة عدم التناهى. وعلى هذا الشرط اعتمدوا في قولهم بعدم تناهي النفوس 
الناطقة المجرّدة. ش 

ويرد عليه أنّهِ إنكفى التطبيق الإجمالى فهو جار في غير المرئّبة بأن يلاحظ العقل أن كل 
واحد من تلك الجملة إمّا أن يكون بإزائه واحد آخر أو لاء وعلى الأوّل يلزم المساواة. وعلى 
الثاني يلزم الانقطاع؛ وإن لم يكف التطبيق الإجمالي لم يمكن في صورة الترئّب أيضاً؛ إذ لا 
يتمكّن العقل من ملاحظة كلّ واحد واحد بإزاء واحد واحد مفصّلا. 

ودعوى أن التطبيق الإجمالى كاف فى المرّبة دون غير المرّبة تحكم. بل لهم أن يدفعوا 
ذلك بأنّه فى السلسلة المرتّبة يتتقل الزيادة إلى طرف اللاتناهي, فيظهر الانقطاع. وفي غير 
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المربّبة لا يظهر الانتقال؛ لأنّ الزيادة ربّما يكون فى الأوساط؛ لعدم انّساق آحادهاء فلا يلزم 
الانقطاع. 

وبعبارة أخرى أن الجملتين لا شك في زيادة أحدهسا على الأخرى فى جهة التناهي. 
وبالتطبيق تنتقل تلك الزيادة إلى الجهة الأخرى. فيلزم الانقطاع. ولمّا لم يكن لغير المرتّبة 
انساق نظام. لم يكن التطبيق بحيث يُظهر انتقال تلك الزيادة إلى الجهة الأخرى. 

ويمكن دفع ذلك بأن يقال: الأمور الغير المتناهية مطلقاً تستلزم ' الترئّب؛ لأنْ المجموع 
متوقف على المجموع بلا واحد. وهذا المجموع متوقّف على المجموع بلا اثنين وهكذا. 
فإذا توهّم تطبيق المجموعات المترئّبة. يظهر التناهى فى المجموعات,. والمجموع الذي 
ينتهى إليه سلسلة المجموعات يكون لا محالة مجموعاً لا يكون بعده مجموع آخر. وذلك 
هو الاثنان. فالمجموعات الموجودة هناك تنتهى بعدة متناهية إلى الاثنين» فيكون المجموع 
الأوّل متناهياً. 

وإن شئت قلت: لابد من تحقق الواحد والاثنين والثلاثة وهكذا إلى غير النهاية فتنطبق 
السلسلة المبتدأة من الواحد على السلسلة المبتدأة مما فوقه. 

فإن قلت: إِنّما يلزم ما ذكرت لو كان العدد مركباً من الأعداد التى تحته وهو ممنوع. كما 
اشتهر عن أرسطاطاليس أن العدد مركب من الوحدات لا من الأعداد التى هى أقلّ منه؛ فإن 
تركب العشرة من أربعة وسنّة ليس أولى من تركّبه من الثمانية والاثنين. ولا من غيرها من 
الأعداد التي تحتهاء فإمًا أن يقال: تركّبه منها جميعاً. فيلزم أن يكون له أجزاء متخالفة 
متغايرة» فيتعذد (ظ) تمام مهيّة شيء واحد وهو محالء وإما أن يقال بنفى تركّبه منها. ولمًا 
بطل الأوّل تعيّن الثاني. 

قلت: هذا الكلام' إِنّما يتمشّى إذا كان لكلّ عدد صورة نوعيّة مغايرة لوحداته. أمّا إذا 





.١‏ فى النسخة: «يستلزم». ". فى النسخة: «للكلام». 


يقد الكشف الوافى 





كان محض الآحاد. فلا يتصوّر ذلك. وحينئذ يكون كل مرتبة من الأعداد نوعاً آخر متميّراً 
عن سائر المراتب بخصوصيّة الماذة فقط لا بصورة مغايرة لمادتها. ويكون هذا من خواصض 
الكمّ المنفصل. والعجب أن بعض المتأخرين ‏ مع تصريحه بأنَ العدد محض الوحدات 
ولبين فنه:نورة توعتة: انقن تركية: من الاعداد::ومن البيّن أن واحدا وواخدا ركون جرء 
واحدٍ وواحدٍ وواحدٍ. ثم عدم تركب العدد من الأعداد التى تحته لا ينافى تركب معروض 
وخالد؛ أعنى معروض تلك الهيئة الاجتماعيّة. وليس المعروض الأولى خخارجاً عن 
المعروض الثانية: ولاعيئاً له فيكون جزء منه. 

وعلى ذلك يبتنى ما اختاره بعض المحققين فى مذهب الفلاسفة من استناد المعلولات 
المتكثرة إلئ الأمون الموعحودة دون الاعتبارات العقليّة بأن يصدر عن «أ» وَحَده (اب» وعن 
«ب» وحده اج" وعن مجموع َ ب)» (اد) حتى تحصل ١‏ معلولاات متكثرة فى مرتبة واحدة. 
وعلّة يبتنى البرهان المشهور على إثبات الواجب من غير توقف على إبطال الدور 
اللي 

تقريره أنّه لاشك فى وجود ممكن ما كالمركّبات, فإن كان مستنداً إلى الواجب ابتداءً أو 
بواسطة, ثبت المطلوب. وإلا فلا يخلو إمّا أن يذهب سلسلة العلل إلى غير النهاية؛ إذ كل 
ممكن فله علّة: أو يدور سلسلة الاستناد فى شىء من المراتب. وعلى كل واحد من تقديري 
التسلسا والدور نقول: جميعٌ الممكنات أي تلك الآحاد بأسرها بحيث لا يشذ عنها 
ممكن ‏ موجوةٌ؛ إذ لو كان معدوماً. لكان جزءٌ من أجزائه معدوماً؛ ضرورة أن ما يوجد 
. جمية أجزائه فهو موجود. ونحن ما اعتبرنا إلا تلك الآحاد الموجودة فقط لا المجموع 





افق النسخة: «يحصل». 
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المأخوذ فيه الهيئة الاجتماعيّة الاعتباريّة المعدومة, فالأجزاء بأسرها موجودة. فيكون 
المجموع بهذا المعنى موجوداً. ولاشك فى أنّه ممكن؛ لاحتياجه إلى كل واحد من 
الممكنات المأخوذة فيه. والمحتاج ‏ خصوصاً إلى الممكن -ممكن. فله علّة فاعليّة مستقلة 
فى الإيجاد. بأن لا يستند وجود شىء من أجزائه إلا إليه. أو إلى ما هو صادر عنه؛ لضرورة 
تعبا كل نطول الى علّة كذلك. فعلته إمّا نفس المجموع. أو جزؤه. أو أمر خارج عنه. 
والأوّل باطل' ضرورة وجوب تقدّم العلّة على المعلول. وامتناع تقدّم الشىء على نفسه. 
والثانى أيضاً باطل من وجهين: 

أحدهما لك عل "الكل سحب أن تكو اهل كر وات .اجون السزانة 
ممكنا؛ لأنّ كل ممكن محتاج إلى علّة. فلو لم يكن علّة المجموع علّة لكل جزء. لكان بعض 
الأجزاء معلّلاً بعلّة أخرىء فلا يكون ما فرض علَّة للمجموع وحده علَّةٌ له بل لبعضه فقط. 
وإذا كان علّة لكل جزء. فيكون ذلك الجزء علّة لنفسه بل لعلله أيضاً. 

وثانيهما: لأن كلل جزء فرض علّة للمجموع. فإنّ علّته أولى منه بالعلّيّة؛ لأنّها أكثر تأثيراً 
منه؛ لكون ذلك الجزء أثرهاء وليس أثراً لنفسه. فيلزم ترجيح المرجوع على تقدير التسلسل. 
وترجيح المساوي ‏ وهو في الفساد شريك لترجيح المرجوح على تقدير الدور. وحينئذٍ 
تندفع شبهة ما فوق المعلول الأخير؛ لأنّه جزء الجملة". وإذا بطل القسمان تعيّن الشالث. 





.١‏ فى النسخة: «بطل». ؟. فى النسخة: «يكون». 

". في هامش النسخة: ويمكن دفع شبهة ما فوق المعلول الأخير بوجه مشهور تلخيصه: أن كل ما هو علّة ومعلول 
وسط بين الطرفين الخارجين؛ لأنّه لما كان علّة فبالضرورة يكون لا معلول. ولمًا كان معلولاً فبالضرورة يكون لا 
علة. والمفروض أن مجموع سلسلة ماافوق المعلول الأخير إلى غير النهاية علّة للمعلول الأخير وهو معلول أيضاً؛ 
لأنّه مركّب. وكل مركب معلول. فلا بد من معلول خارج عنه وهو المعلول الأخير, و... علّة خارج عنه وهى علّة 
غير معلول؛ إن كل ما فرض أنه علّة ومعلول داخل في تلك السلسلة وهذا مع أنه مثبت لوجود الواجب مستلزم 
لكون الغير المتناهي محصوراً بين الحاصرين وهو محال. وعلى هذا فهذا الدليل وإن لم يكن مبتنياً على بطلان 
التسلسل لكنْه مستلزم لبطلانه وذلك لا يضرّنا كما لا يخفى على المتأمّل (منه عفى عنه). 


3 الكشف الوافى 


فيكون علته أمرأ موجوداً خارجاً عن السلسلة؛ والموجود الخارج عن جميع الممكنات 
واجب لذاته وهو المطلوب. 

وفى هذا البرهان أنظار وأجوبة ذِكْرُها يوجب التطويلء وبهذا التقرير يندفع كثير منها. 
فعلم أنّ المتعدّد الأقلّ جزء من المتعدّد الأكثر. وما يتوهّم من أنه ليس هناك إلا الآحاد ‏ 
وهم فاسد مخالف لحكم العقل. 

فإن قلت: فعلى ما ذكرت يلزم أن يكون معلومات الله تعالى متناهية؛ وإلا انتقض البرهان 


قلت: لو كان علم الواجب بالأشياء بصور مفصّلة؛ لكان الأمر كما ذكرت. لكن ذلك 
ممنوع. بل الحقّ كما مرّ تحقيقه ‏ أن علمه تعالى واحد بسيط عين ذاته تعالى؛ كما ذهب 
إليه المحمّقون, فلا تعدّد فى المعلومات بحسب علمه. فلا يتصور التطبيق. 

فإن قلت: معلومات الله تعالى غير متناهية. سواء كان العلم المتعلّق بها واحداً أو متعدداً. 
فيجري التطبيق فى المعلومات. 

قلت: على تقدير حدوث العالم كما هو الحقٌّ تكون الممكنات المتصفة بالوجود 
الخارجي متناهية؛ لأنّ الحوادث لها مبدأ. والحوادث الاستقباليّة لا تبلغ مبلغ اللاتناهى؛ فإنّها 
ليست غير متناهية وإن كانت غير واقفة عند حد. فالتطبيق إن كان بحسب وجودها فى علم 
الله تعالى فهى هناك متّحدة غير متكثّرة» وإن كان بحسب وجودها في الخارج فهي متناهية. 
وكذا مقدوراته تعالى والأعداد فإنّها غير متناهية لا يقفيّة والموجود منها دائماً متناهي '؛ فلا 
يجري التطبيق فى شىء منهاء هذا. 

اعلم أنّه كما أنّ البعد المكاني متناو ومع ذلك ارتكز في العقل المشوب بالوهم أنْ هاهنا 
امتداداً غير متناهية» والعالم واقع فى جزء من أجزائه. كذلك الامتداد الزمانى متناه وإن كان 





.١‏ كذا. والصواب ظاهراً: «متناو). 
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الوهم ينبو' عن تناهيه. ويتوهّم أنّ هاهنا امتداداً زمانياً غير متناِء كما ينبو عن تناهى الامتداد 
المكاني, ويتوهّم أن هاهنا امتداداً مكانياً غير متناهء فكما لا عبرة بحكم الوهم فى الامتداد 
المكاني لا عبرة به في الامتداد الزماني أيضاً. وإذا كان الزمان متناهياً لم يكن شيء قبله لا 
لأنّه غير متناو كما أنّه لبس فوق المجرّد (ظ) شىء لالأنٌ المكان غير متناو. فالله تعالى متقدّم 
على الزمان لا بالزمان. بل بنحو آخر من التَقدّم لا يبعد أن يسمّى تقدّماً ذاتياً كما ذكره 
المتكلمون. 

وهذه مقدّمات إذا لاحظها الذكئ, انقلع من نفسه الركون إلى قدم العالم؛ والله الموفق 
نبل الصوات»: 

تذييل 

من براهين إبطال التسلسل ما يسمّى بالبرهان العرشي استخرجه صاحب الإشراق '. 

تقريره أن يقال: لو ترئّب أمور غير متناهية؛ كان ما بين مبدئها وكلّ واحد من الذي قبله 
متناهياً؛ لأنّه محصور بين حاصرين. فيكون الكلّ متناهياً؛ لأنّ الكلّ لا يزيد على ما بين 
المبدأ وكل واحد إلا بالطرفين. 

واعترض عليه بأنّه لا يلزم من تناهى كل واحد من أجزاء السلسلة الواقعة بين المبدأين 
تناهى السلسلة بأسرهاء فإنٌ هذا الحكم من قبل" أن يقال: ما بين «أ» و«ب» أقلّ من ذراع. 
وما بين «ب» واج أقل منه. فيلزم أن يكون ما بين «أ» و«ج) أقلّ منه. فإنّه غير صحيح. 

وأجيب ؛ عنه بأنّه ليس من هذا القبيل؛ لأنّ المبدأ هناك واحد بخلافه فى المثال؛ بل من 





.١‏ فى هامش النسخة: نا السية ٠‏ عن الضريبة: كلّ. وجنبّه عن الفراش: لم يَطْمَئْنّ عليه. والسهمُ عن الهدف: قصّر. من 
رق القاموس. ج ؛. ص 076 (نبو)]. 

".كتاب التلويحات (مجموعة مصئّفات شيخ اشراق) ج ١٠ص‏ غ3 

؟. في رسالة إنبات الواجب للدواني (المطبوع فى رسائل سبع) ص :1١7‏ «قبيل». 

ع. المجيب هو الإيجى في المواقف. ج ١ص‏ 08غ4. 


هذ الكشف الوافي 


قبيل أن يقال: ما بين «أ» و«ب» أقلّ من ذراعء وكذا ما بين «أ» واج فإنّه يلزم منه أنّه إذا أذ 
«ج؛ مع الواقع بينه وبين «أ» لم يزد على الأقلّ من ذراع إلا بالطرف الذي هو «ج» وهو حكم 
8 5 

وفيه نظر؛ لآنّ الحكم فى هذه الصورة بيّن بخلاف الصورة المبحوث عنها؛ إذ لا يلزم من 
تناهى كلّ جزء من الأجزاء الواقعة بين النقطتين تناهى الكل؛ لأنّه غير واقع بين الطرفين 
أصلد 

وقيل' فى جوابه: إنّ هذا البرهان حدسي. وصاحب القوّة الحدسيّة يعلم أن هناك واحدة 
من العلل هي مع الطرف يحيطان بما عداهما وإن لم تتعيّن تلك الواحدة عنده. ولم يمكن له 
الآشارة إلية على التعيية: 

وأورد عليه ' أن الفطن اللبيب يعلم ما فى هذا الاعتذار؛ فإنٌ هذه المقدمة ‏ يعني وجوب 
توسّط الكل بين المبدأ وواحد ‏ ليس أجلى من المطلوب حتّى يثبت به أو ينبّه عليه بل 
يكاد يكون عينه؛ إذ لا معنى للانتهاء إلا إحاطة النهاية به. وكيف يعتري الخفاء في هذا 
المطلب مع جلاء تلك المقدمة؟! 


الوجه الثاني ' 


وهو ما أشار إليه 2ه بقوله: (مع ما أرى) وفى بعض النسخ بدله «على ما أرى» إلى قوله: 
«وغير ذلك» ‏ استدلال بالعلو ناك وحركاتها المنتظمة المتّسقة. ويما يحدث بينها وبين 





.10/ ص‎ .١ قائله الايجى فى المواقف. ج‎ .١ 
اقتبس المؤلف هذا البرهان‎ .٠١ ؟. المورد الدوانى فى رسالة إثبات الواجب القديمة (المطبوعة في رسائل سبع) ص‎ 
بهذه العبارات من هذه الرسالة.‎ 


*. أى فى البرهان على وجود الواجب بالذات, وتقدّم الوجه الأوّل في ص .4١١‏ 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث فد 


السِفْليات, وانتظام الجميع نظماً دالاً على وحدة ناظمها ومدبّرهاء على' أن لهذا العالم - 
| لمنتظم المشاهّد من السماوات والأرضين وما فيهنّ وما بينهنَّ ‏ مقدّراً ومُنشئاً واجب 
الوجود بالذات» ينتظم النظام بتقديره. ويوجد الأشياء بإنشائه. 

الأوّل اااستدلال بأحوال الأجسام وأوصافه على وجوده تعالى. 

والثانى الاستدلال بوجود الحركة على وجوده تعالى. 

والثالث الاستدلال بحدوث الحوادث على وجوده تعالى. 

والرابع الاستدلال بانتظام أجزاء العالم وانُساقها وترتّب الحِكّم والمصالح التى لا تعدّ ولا 
تحصى عليه على وجوده تعالى. وبالحريّ أن نذكرها هاهنا مفصّلاً: 


المسلك الأوّل في الاستدلال على وجوده تعالى 
بأحوال الجسم وأوصافه. وفيه طرق 

الطريق الأوّل على مذاق المشّائين وهو أن كلّ جسم مركب من المادّة الأولى والصورة 
الجسميّة. وبين الصورة والمادّة تلازم ومعيّة بالذات فى مرتبة الوجود على ما حمّقهم كل 
ذلك في مظائّه. والمتلازمان يجب أن يكون أحدهما علّة للآخر, أو يكونا معلولى علّة ثالثة. 
فلا يكون بين الواجبات المتعدّدة على تقدير وجودها والأمور الاتفاقيّة تلازم أصاٌ. والمادّة 
والصورة لمعيّتهما في مرتبة الوجود لا يكون إحداهما علّة للأخرى. فلا بد أن تكونا 
معلولتين ' لعلة ثالثة. فكل منهما معلول ممكن, فالجسم المركب منهما ‏ لكونه محض 
الممكنات المعلولة ‏ ممكن معلول, فعلّة الجسم إن كان جسماً آخر, يتسلسل الأمر إلى غير 
النهاية, أو يدور وهما محالان. وإن كان أمراً آخر غير الجسم. ننقل الكلام إليه فإن كان 





ا متعلقة بقوله: «استدلال». ؟. فى النخخحة: «أن يكونا معلولين». 


12 الكشف الوافى 


واجباً بالذات ثبت المطلوب. وإن كان ممكناً ينتهى إلى الواجب؛ لاستحالة الدور 
والتسلسلء بل نقول: كلّ واحد من الأجسام النوعيّة مركّب من المادّة والصورة. سواء قلنا 
بمادّة أبسط من الجسم. كما ذهب إليه المشاؤونء' أم لا كما هو مذهب الإشراقيين» وسواء 
اعترفنا بالصور الجوهريّة المنوّعة لمحلّهاء أو لم نعترف. فإنّه لا بدٌ من وجود هيئات وأمور 
زائدة على الأجسام. بها امتازت الأجسام. والمجموع المركب من الجسم من حيث هو 
جسم ومن تلك الأمور المميّزة هو الجسم النوعي فكل جسم نوعي مركب منهما. فتقول: 
لا يمكن تحمّق الجسميّة المطلقة؛ أعنى الجسم من حيث هو جسم. في مرتبة من مراتب 
الوجود بدون تلك الصور والهيئات؛ ضرورة امتناع تحقق المبهم على إبهامه فى الخارج فى 
مرتبة من المراتب. وكذا لا يمكن تحمّق الصور والهيئات بدون الجسم المطلق. التى هي 
محلّها؛ لقيامها بهاء بل لو تحقّقت الصور والهيئات بدون الجسميّة في مرتبة من المراتب» لزم 
صيرورة المجرّد مادّياًء وهو محال على ما حمّق في موضعه. فبين الجسم من حيث هو 
جنم دوقو المسمّى بالمادّة الثانية عند المشّائين. والمادّة الأولى عند الإشراقيين -وتلك 
الهيئات والصور تلازم ومعيّة بالذات فى مرتبه الوجود. والمتلازمان كما مرّ آنفاً يجب أن 
يكون أحدهما علّة للآخر. أو يكونا معلولي علّة ثالثة. أو علل متلازمة. وذلك يرجع بالأخرة 
إلى الثانى؛ ولا يكون بين الواجبين والأمرين الاتفاقيين تلازم أصلاً؛ لما بيّن في موضعه. 

ولا يمكن أن يكون الجسميّة المطلقة علّة لتلك الصور والهيئات. أما أوَلاً فلكونها معها 
في مرتبة الوجود على ما مرّء وأمًا ثانياً فلن الجسم من حيث هو جسم مشترك بين 
الأجسام. متشابه فيها. والصور والهيئات أمور مختلفة متباينة ولا يصدر من العلل المتشابهة 
الأمور المختلفة المتباينة بالضرورة. 

ولا يمكن أيضاً أن يكون الصور والهيئات علّة للجسم من حيث هو جسم. أمَا أوَلا 





١‏ في النسخخة: «المشائين». 
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فلكونهما معاً فى الوجود على ما مر آنفاً. وأمَا ثانياً فلن الصور والهيئات أمور مختلفة 
متباينة لا يمكن أن يكون علّة لأمر واحد متشابه على ما بِيّن فى موضعه. 

وإذالم يكن كل ' من الجسميّة المطلقة والصور والهيئات اللازمة علَّةٌ للآخر؛ فلا بدٌ أن 
يكونا معلولى علّة ثالثة. فيكون الأجسام النوعيّة ممكناً معلولاً بالضرورة. وكذا الحال في 
عوارضها؛ لاحتياجها فى الوجود إليها. وننقل الكلام إلى علتهاء فيدور, أو يتسلسلء أو ينتهي 
إلى الواجب بالذات غير جسمانى. والأوّلان محالان. فثبت الثالث؛ فتأمّل. 

[الطريق الثاني:] "كل جسم وجسمانى له مهيّة كليّة؛ لاشتراك حقيقته بين أجزائه الوهميّة 
والفرضيّة. فإن كل جسماني منقسم على مابيّن في موضعه ولو وهماً وفرضاً. والنقطة غير 
موجودة فى الخارج على ما حقّق فى محله. وما هو المشهور عند الجمهور فيه قصور. وما 
له مهيّة كليّة يمتنع أن يكون واجباً بالذات؛ لأنّ الواجب هو الموجود البحتء لا الشىء 
تفرعو ولو كان اموق كلبق كان قينا برجرد! ل« السرخو ليدم ذا فيلك كل 
جسم وجسمانى ممكن. وكل ممكن موجود لابدٌ له من علّة. فإن كانت علّته واجباً بالذات 
غير جسماني. ثبت المطلوب. وإلا فننقل الكلام إليها حتّى ينتهى إلى الواجب بالذات الغير 
الجسمانى؛ لاستحالة الدور والتسلسل. ْ 

الطريق الثالث أيضاً على مذهب المشّائين وهو أن كلّ جسم وجسماني إمّا متّصل 
بالذات. أو متّصل بالغير, والمتصل بالغير يجب أن يكون له معيّة ذاتيّة فى مرتبة الوجود 
بالمتصل بالذات, أو يكون متأخّراً عنه فى المرتبة بالضرورة. والمتّصل بالذات - وهو 
الصورة الجسميّة ‏ مهيّته غير إِنيّته. أمًا أَوَلَاً فلكون الصورة الجسميّة مشتركة بين الأجسام 
كلها على ما حمّق ذلك في محلّه. وأمَاثانياً فلما قيل من أن المتّصل بذاته ذائّه من حيث هى 
هي. وبمحض نفس ذاته مصداق للمتّصليّة والاتصال. والمتّصليّة والاتصال من از 





.١‏ فى النسخة: «كلا». رهسن التسحة باهن: 


1 الكشف الوافى 


القريبة لحقيقته ومهيّته. فإنّ ذاته بذاته ومن حيث هى هى مبدأ لانتزاع المتصليّة والانّصال. 
وما يكون نفس ذاته من حيث هى مبدأ لانتزاع المتّصليّة والانصال لا يكون نفس ذاته مبدأ 
لانتزاع الوجود والموجوديّة بالضرورة '. وما يكون مهيّنه إنّيته يجب أن يكون نفس ذاته من 
حيث هى مبدءً لانتزاع الوجود والموجوديّة. فالمتصل بذاته مهيّته غير إنَنه. وكل ماله مهيّة 
غير الإنْيّة فهو معلول كما مرّ بيانه. فالمتصل بذاته معلول. فكذا ما هو معه بالذات فى مرتبة 
الوجود. أو ما هو متأخَر عنه؛ أعني المتّصل بالغير. فكل جسم وجسماني معلول ممكن لا 
بد له من علّة. فإمًا أن يدور أو يتسلسلء أو ينتهى إلى الواجب بالذات الغير الجسماني؛ 
والأوّلان محالانء فثبت الثالث وهو المطلوب. ْ 
الطريق الرابع ما ذكره بعض المحمّقين بالفارسيّة على طريقة الإشراقيين آخذاً بما ذكره 

صاحب الإشراق فى إشراقه حيث قال: 

غواسق برزخيه راء يعنى اجسام. امرى جند لازم است كه مشخص ايشان است. 

مثل أشكال و نهايات كه به آنها از يكديكر ممتاز مى شوند. وشك نيست كه علت 

اين امور نفس مهيّت جسمى نيست وإلا اختلاف نبودى؛ جه مهيّت در همة افراد 

يكى است,. و نه لازم مهيّت؛ جه همه در أن شريكند. 

ونمىتواند كه علّت هر يك ازاين أمور هويت أن شخص باشد؛ جه هويّت او را 

بدواسطه اينهاست. يس اكر اينها بوسبب هويت او باشند دور لازم أيد. 

و نمىتواند كه اختصاص هر جسمى به شكلى وهيئتى بهسبب جسمى ديكر 

باشد؛ جه حدس صائب حاكم است به آنكه جسمى علّت هويت جسمى نيست. 

و ديكر آنكه اجسام متناهى است يس دور لازم آيد. 


ونمىتواند كه بوواسطة هيولى باشد يا صورت نوعى؛ جه اينها براصول اشراقيان 





.١‏ فى هامش النسخة فى هذه المواضع: فيه تأمّل؛ فتأمّل فيه (منه عفى عنه). 
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موجود نيستند. و بر تقدير وجود ايشان هيولى در عناصر مشترك است بشخصه 
و صورت بنوعه. يبس مخصص ههيولى نمى تواند بود و نوع صورت جسمى هم 

نتواند بود. و سخن در اشخاص صورت جسميه همان سخن در اشخاص اجسام 
است كه سبب اختصاص هر يك به آن أشكال و هيئات جيستء وهكذا إلى 
الآخر. 
ونمى تواند كه عرض باشد قائم به او يا به غير -از براى لزوم دور يا تسلسل. 
يس ثابت شد كه مخصص هر جسمى به هيئتى نه جسم است و نه عارض او ونه 
اجزاى او بر تقدير وجود اجزاء. يس امرى خواهد بود نه جسم و جسمانى بلكه 
لوعو ل ارو ادر وا قاين ال و ا 
باشد. و اكر مفتقر باشد هر آينه مفتقر به برازخ نخواهد بود؛ جه اخسّ علّت 
اشرف نتوائد بود. بلكه به نورى ديكر اشرف و انور از او مفتقر خواهد بود. و 
تسلسل باطل است. يس منتهى شود به نورى كه مفتقر به غير نباشد و اشرف از 
أن نباشد كه آن نور الانوار است و نور اعظم و نور قيّوم ونور محيط و نوراعلا و 
نور قهّار. واو غنى مطلق است و غير او همه به او مفتقر؛ جه هر جه غير او است 
يرتوى است از نور اوء يا يرتوى از يرتو نور او. انتهى كلامه. 

ولا يخفى على أولى النهى مواقع النظر فيه. 
وقال الشهرزوري فى الشجرة الإلهيّة: 

الأجسام مشتركة فى الجسميّة. فالامتياز بينها نما هو بالصفات؛. واختصاص 
بعضها ببعض الأجسام إن لم يكن لعلّة. كان ذلك الاختصاص بالبعض دون 
البعض ترجّحاً' من غير مربّح وذلك ممنوع '. وإن كان الاختصاص لعلّة فإن 





١‏ في المصدر: «ترجيحاً». ”. فى النسخخة: «مم». وفى المصدر: «محال». 
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كانت العلّة نفس الجسميّة فلا تكون' تلك الصفة مختصّة بالبعض دون البعض 
الآخر. بل كانت الصفة التى بها الامتياز لازمة لكلّ جسم. فلا تكون الصفة المميّزة 
مميّزة. هذا خلف. ْ 
وان كانت العلة مفارجة فإن كانت واج ثرت المظلوس» :وان كانت مسكنة:فلايد 
من الانتهاء إلى علّة واجبة الوجود لذاتها"'. انتهى 
وفيه تأمّل كما لا يخفى. 
فالأولى أن يقال: الجسمانى إمّا متصل بالغير وهو مع المتّصل بالذات. أو متأخَر عنه. 
مايه بمقدار معيّن تابع للمتّصل بالذات. وإمًا متّصل بالذات. ولاريب أن طبيعة 
المتٌصل بالذات يمكن تعدّد أنحاء وقوعاتها وحصولاتها. كما هو المشهور باختلاف مراتبها 
مدأ وبسطاً. واختلاف أجزائها قلّة وكثرة على ما هو الحقٌّ عند الاشراقيين؛ أو باختلاف 
مقاديرها الخارجة عنهاء كما هو مذهب المشائين, فلابدٌ في وقوعه فى كل مرّة بنحو خاص 
من المدّ والبسط. وقلّة الأجزاء وكثرتهاء أو بحدّ معيّن من المقدار من مربّح مقتض لها. أو 
له (ظ) بخصوصه أو بعينه. وإلا يلزم ترجّح بلا مرججح؛ ضرورة أنه لا يمكن أن يكون طبيعة 
المتتصل بالذات مقتضياً لنحو خاصٌ من تلك الأنحاء. أو حدّ معيّن من المقدار؛ إذ هي 
مشتركة بين الكل والجزء المختلفين فى المدٌّ والبسط أو فى المقدار. وإذاكان كذلك يكون 
#د بدالفسل ينعا 
وكذا المتّصل بالغير الذى هو معه. أو متأخر عنه بالذات؛ فكل جسم وجسمانى معلول. 
فعلّته إن كان مجرداً واجباً بالذات فهو المطلوب. وإن كان جسماً أو جسمانياً آخر, فننقل 
الكلام إليها حتى ينتهى إلى مجرّد هو الواجب بالذات؛ لاستحالة الدور والتسلسل. 
فإن قيل: إذا كان اختلاف وقوع المتّصل بالذات باختلاف مراتبه في المذ والبسط. وقلة 





.١‏ فى النسخة: «فلا يكون؛. وكذا فى المورد الآني. 
”. الشجرة الإلهية, ج *. ص 568 في الفنّ الثاني؛ الفصل الأوّل في إثبات واجب الوجود. 
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الأجزاء وكثرتهاء يلزم أن يكون المتّصل بالذات معلولاً ممكناً كما ذكرت. وأمًا إذا كان 
باختلاف المقدار زيادة ونقصاناً ‏ على ما حرّرت من الاحتمال على ما هو المشهور ‏ فلا 
يلزم إلا معلوليّة المقدار لا المتصل بذاته. 

نقول: مخصّص هذا المقدار المعيّن لا يكون طبيعة المتصل بالذات على ما مر ولا ماهو 
متصل بانّصال هذا المتّصل بالذات. أو متقدّر بمقداره. وإلا لكان متقدّماً على ذلك الاتصال 


والمقدار بالذات بالضرورة:, فيلزم صيرورة المجرّد مادّياً على ما حمق فى موضعه وهو 


ولا يكون متّصلاً مغايراً لهذا المتّصل؛ لتناهى المتّصلات. فينتهى إلى المجرّد الواجب 
بالذات الذي هو المطلوب. 


على أن الحقّ عند الإشراقيين هو الاحتمال الأوّل. وهذا البرهان على طريقتهم؛ فلا 

فإن قلت: لِمَ لا يجوز أن يكون المتّصل بالذات مختلفاً بالكمال والنقص بحسب اختلافه 
فى المدّ والبسط. ويكون بعض مراتبه الكاملة واجباء فلا يلزم التسلسلء ولا الانتهاء إلى 
مجرّد واجب بالذات كما هو المطلوب؟ 

قلنا: لا يجوز ذلك؛ لما قيل من أن طبيعة المتّصل بذاته. المشتركة بين جميع أفراده 
المختلفة بالكمال والنقص إن كان لأنّه ممّصل بالذات واجباً لازم أن يكون' فى غاية 
الكمال, كان كل مرتبة من مراتب هذا المعنى كذلك. فلا يتعدّد ولا يختلف أصلاً؛ لأنّ لازم 
المعنى الواحد لا يتخلّف عنه قطعاً. وإن لم يجب؛ لأنّه متصل بالذات. وبمحضه أن يكون 
في غاية الكمال. يحتاج كونه فى غاية الكمال أيضاً إلى علّة بالضرورة. فلم يكن الكامل 
واحبا بالذات. 





.١‏ خبر لقوله: «أنّ طبيعة المتّصل». 


أو الكشف الوافى 


وفيه بحث؛ لأنّه قد عرفت أن هذا الدليل على طريقة الاشراقيينء وهذا الجواب وإن كان 
صحيحاً فى نفسه لكنّه مخالف لما قال صاحب الإشراق في إشراقه من أنّ الطبيعة المشتركة 
بين تلك المراتب معنئ كلّىي موجود في الذهن. وليست بمشتركة في الخارج بينها. فإنّ ما 
في الخارج ليس مركباً من أصل المهيّة وكمالها مثلاً بل تلك المهيّة والطبيعة تارة بنفسها 
كاملة. وتارة ناقصة من غير تميز في الخارج بين أصل المهيّة وكمالها. أو نقصهاء فالمراتب 
المختلفة متباينة فى الخارج. فإنّ ذات الكامل مباين لذات الناقص من غير أمر مشترك 
بينهما فى الخارجء فيجوز أن تختلف تلك المراتب في اللوازم؛ والاشتباه نما نشأ من أخذ ما 
فى الذهن مكان ما في الخارجء هذا ما ذكره صاحب الإشراق. 

ولى فيه نظر؛ لأنْ الحقٌّ الحقيق بالتصديق أن الكلّي الطبيعي موجود في الخارج. ففي 
الخارج أمر لو حصل فى الذهن عرض له الكليّة المنطقيّة والاشتراك بين الكثيرين: فالأمر 
المشترك موجود فى الخارج وإن كان ظرف عروض الاشتراك إِنما هو الذهن. 

ثم المعنى الواحد المختلف بالكمال والنقص ذاتى لأفراده ومراتبه المختلفة كما هو 
مذهب صاحب الإشراق وأتباعه على ما صرّحوا به. فيكون ذلك المعنى ‏ وهو الطبيعة من 
حيث هى هي -على هذا التقدير موجوداً في الخارج في ضمن كل مرتبة من مراتبه الكاملة 
والناقصة؛ لكونه ذاتياً لتلك المراتب. 

فنقول: ذلك المعنى وتلك الطبيعة المتحمّقة في ضمن كل فرد ومرتبة إن كانت مقتضية 
للكمال. يجب أن يكون في كل مرتبة وكل فرد كاملاً؛ لتحمّق المقتضي للكمال في الكل. 
وإن كانت مقتضية للنقص يجب أن يكون فى الكل ناقصاً؛ لما عرفت من تحقق المقتضي 
للنقص فى الكلّ. وإن لم يكن مقتضياً لشيء منهماء كان كلّ منهما لعلّة ومربجح. وهو خلاف 
الفرض. 

اللّهمَ إلا أن يفرق بين الذاتى إن كان متواطثاًء وبينه إن كان مشككاً. ويقال: على تقدير 


التشكيك الطبيعة المشتركة لا تتحقق ' فى الخارج! إذ ما به الاختلاف فى المقول بالتشكيك 
من جنس ما به الاشتراك من غير امتياز بينهما فى الخارج أصلاً. ففى الخارج تارة ليس إلا 
الكامل وتارة ليس إلا الناقص. وليست فى الخارج الطبيعة المطلقة المشتركة أصلاً. بخلاف 
ما إذا كان متواطثاً؛ فإنّ مابه الاختلاف فيه ليس من جنس ما به الاشتراك؛ بل أمر خارج عنه؛ 
فيكون الطبيعة المطلقة فيه موجودة فى الخارج, بخلاف الطبيعة المطلقة فى المشكك؛ فإنّه 
نما حصلت بمحض تعمّل العقل واختراعه كما ذهب إليه بعض الأفاضل. 

لكنّ الحنّ -كما ثبت وحقّق في موضعه أن الذاتى لا يكون مقولاً بالتشكيك بالنظر إلى 
ما هو ذاتى له أصلاً. 

وبالجملة» فالجواب المذكور وإن كان حمّاً فى الواقع لكنّه غير مطابق لما ذكره صاحب 
الإشراق, فالأصوب أن يجاب عنه بما أقول وهو أنّه لا يتصوّر ذلك فى المتّصل بذاته أصلاً؛ 
فإن كل مرتبة كاملة من المتّصل بذاته فرضت أنّها واجبة الوجود. فلا ريب فى أنّه يتصوّر 
أكمل منها في المدّ والبسطء فهو أولى بأن يكون واجباً بالذات, فلا يتعيّن الواجب بالذات 
أصلاً فإمًا أن يكون كل مرتبة من مراتبه واجباً بالذات, أو لا يكون شىء منها واجباً بالذات. 
والثاني هو المطلوب. والأوّل - مع أنّه باطل بالضرورة ‏ مستلزم لعدم تناهي الأبعاد. ممتنع 
على ما بيّن فى موضعه؛ فتدبّر. 

ويمكن تقرير هذا الدليل بعبارة أخرى فنقول: الجسم والجسماني إمّا متّصل بالغير أو 
متصل بالذات, والمتّصل بالذات لا يكون واجباً بذاته؛ فإنّ لكلّ متّصل بالذات بسطاً 
وامتداداً ونظماً خاصّاً. فلو وجب وجوباً ذاتياً أن يكون طبيعة الواجب المتّصل بالذات بهذا 
البسط والامتداد الخاص لا أقل ولا أكثر. يلزم أن يكون كلّ جزء منه مثل الكلّ فى هذا 
الحتطءافيكوق التجزمتساوزياً لكل :روالو لم ببجي أن تكو الكل بهذا الأمتعنادبو انط 
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الخاصٌ. بل يكون ممكنا أن يكون وأن لا يكون. يحتاج فى كونه على هذا البسط الخا 
إلى علّة مغايرة لطبيعته وإِلّا لزم مساواة الكل والجزء. فيلزم إمكانه وكونه معلولاً لغيره. هذا 

فإن قيل: لِمَ لا يجوز أن يكون هذا البسط واجباً إذا كان المتصل بذاته مستقلاً منفرداً فى 
الوجود؟ وأمًا حال كونه جزءاًء فلا يكون واجباً. 1 

قلنا: إنّ طبيعة المتّصل بذاته إذا أمكن أن يكون منفرداً وأن لا يكون. احتياج ' كلّ منهما 
إلى علّة موجبة؛ فلم يكن واجباً. 

ولو قيل: إن طبيعة المتصل بذاته حال الاستقلال مستلزم لبسط خاص. 

نقول: فلابدٌ أن يكون ذلك المتّصل بذاته متميّزأً متعيّناً موجوداً من غير هذا البسط 
ليكون مستلزماً له. وذلك محال؛ ضرورة أنّ المنّصل فى شىء من مراتب الوجود لا يمكن 
أن يتحقق من غير بسط خاصٌ. 

لا يقال: يحتمل أن يكون غير هذا البسط حال الاستقلال ممتنعاً. 

نا نقول: امتناع الغير لا يغنيه عن السبب؛ فإِنْ كل ممكن يحتاج إلى علّة موجودة تخصّه 
بالوجود وتوجده" بخصوصه وامتناع الغير لا يفيد وجود أمر بخصوصه. وإلا لأمكن أن 
يوجد ممكن بلا علة. 

وأمًا المتّصل بالغير فلكونه إمّا مع المتّصل بالذات. أو متأخر عنه. والمتصل بالذات 
ممكن لا يكون واجباأ بالذات أيضاً. وهو ظاهر بيّنء فالجسم والجسمانى مطلقا لا يكون 
واجباً بالذات أصلاً؛ بل يكون ممكناً. فيحتاج إلى علّة مجرّدة واجبة بالذات. أو منتهية إليه؛ 
لاستحالة الدور والتسلسلء وهو المطلوب. 

الطريق الخامس: العالم الجسمانى بجميع أجزائه ممكن العدم؛ لأنّ كل جسمانى فهو إما 
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متصل بالذات, أو متصل بالغير. وكل منهما ممكن العدم. أمًا المتّصل بالغير فلكونه مع 
المتصل بالذات. أو متأخَرأ عنه فى الوجود. وإذا أمكن عدم المتّصل بالذات أمكن عدمه 
بالضرورة. وأما المّصل بالذات فلأنه فى حدٌ ذاته وبنفس ذاته نظراً إلى نفس ذاته من غير 
اعتبار غيره قابل للقسمة الوهميّة والفرضيّة بأن يفرض فيه شىء دون شيء. وكل قابل 
للقسمة الوهميّة والفرضيّة فهو بنفس ذاته من حيث هو من غير اعتبار أمر خارج عنه يمكن 
انفصال أجزائه الوهميّة والفرضيّة بعضها عن بعض ولو فطرة؛ لما بيّن في إبطال مذهب 
ذيمقراطيس '. وإذا جاز انفصال أجزائه الوهميّة والفرضيّة بحسب الفطرة» فيمكن أن يكون 
كل منها موجوداً برأسه في أصل الفطرة, فيكون عدم الكلّ بأن لا يوجد بكلَيّته ويوجد 
أخخوارة الوهميّة والفرضيّة مستقلة ممكناً بالضرورة, فالمتصل بذاته يكون ممكن العدم 


م 


قطعاً. 

فإن قيل: إنّما يتم ذلك لو كان المتّصل بالذات متعدّداً وهو ممنوع لِمَ لا يجوز أن يكون 
المتصل بالذات واحداً لا يتعدّد أصلاً. فيكون العالم الجسمانى جسماً واحداً مصوّراً بصور 
مختلفة؟ 

قلت: على هذا التقدير أيضاً يمكن إثبات جواز انفصال أجزائه الوهميّة والفرضيّة بعضها 
عن بعض. بأنًا نقول: المتّصل بذاته الذي هو الكل لا يأبى بالنظر إلى نفس ذاته من حيث هو 
عن الاستقلال في الوجود. فكل من أجزائه الوهميّة والفرضيّة المتّحدة طبيعته مع طبيعة 
الكل لا يأبى بالنظر إلى نفس ذاته من حيث هو عن الاستقلال فى الوجود أيضاًء فيجوز 
انفصال تلك الأجزاء بعضها عن بعض بحسب الفطرة؛ فيجوز عدم الكلّ بأن لا يوجد أصلاً. 
ويوجد أجزاؤه الوهميّة والفرضيّة. 

على أنّه على هذا التقدير لا شك في وقوع الانفصال بين أجزاء ذلك المتّصل الواحد؛ 
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وهو مستلزم لانعدامه وإمكان عدمه بالضرورة. ولا يمكن أن يكون الانفصال فطرياً. وإلا 
يلزم خلاف المفروض فى وحدة المتّصل بالذات. وهو ظاهر. 

فظهر وتبيّن أن المتّصل بالذات ممكن العدم قطعاً. وكذا المتّصل بالغير. والجسمانى 
حصي قتوماة فالقالم الجستكاتن وحمي :أجرانة من اللناة#والعسور» اللحسيةة راوع 
والجسم والأعراض ممكن بالذات يحتاج إلى علّةَ غير جسماني واجب بالذات؛ لاستحالة 
الذوزوالتنلسلء وهو المطلوت. 

الطريق السادس: العالم الجسمانى إمّا أنتيكون احتمافا تكترة مكتلفة الذوات: اوسجنعها 
واعكذا فضورا: شيون مخعلفةافان كان نيما واحد! ورا بصنور .تختلفة ركون سكا 
بالذات؛ فإنّه ل ريب فى وقوع الانفصال الخارجى بين أجزاء ذلك البُعد المتصل. أي ذلك 
الجسم الواحد. ولا يمكن على هذا التقدير أن يكون الانفصال وإقعاً فى أصل الفطرة. وإلا 
نوم خافن رورش كن تومكزة انديس و1ل نه التدوه رف المته ا يواد اله بانس ين 
يكون البعد والجسم متعدّداً لا محالة لا واحداً. وهو ظاهر, فالانفصال الخارجى طار على 
ها اللبجة زالحديد المتفيل بالداك ادم «القرورة منك ران الاتقتال علي اهبو 
المشهور, فيكون ممكناً بالذات. محتاجاً إلى علّةَ وموجد بالضرورة فعلّته وموجده لا 
يكون جسماً آخر. وهو ظاهر؛ لعدمه فرضاً. ولا جسمانياً؛ لأ كل جسماني إمّا متأخر 
بالذات عن الجسم المفروض أو معه معيّةَ بالذات, والمعلول والمتأخر لا يكون علة 
للمعلول الآخر وللمتقدّم بالضرورة؛ وأيضاً الجسم والجسمانى لا يكون علة للجسم الآخر 
كما سيجىء آنفاً. فعلّته وموجده مجرّد فإن كان واجباً ثبت المطلوب. وإن كان ممكناً ينتهى 
إلى الواجب المجرّد. وإن كان أجساماً متعدّدة متكثرة مختلفة الذوات. يكون بين ذوات 
تلك الأجسام تلازم. وإلَا لزم الخلأ على ما حمّق فى مظالّه. والمتلازمان يجب أن يكون 
أحدهما علَّة للآخر. أو يكونا معلولين لعلّة ثالثة. أو علل متلازمة بالضرورة, والأجسام لا 
يكون بعضها علّة لبعض؛ إذ أثر الجسم والقوّة الجسميّة يجب أن يكون حاصلاً في بُعدٍ 


وجسم له نسبة وضعيّة إلى ذلك الجسم المؤْنّ وتلك القوّة المؤثّرة تحصّل ذلك الأثر لأجل 
تلك النسبة الوضعيّة على ما حقّق فى موضعه. فتلك الأجسام المتعدّدة المتكدّرة معلولة لعلّة 
واحدة مجرّدة بشروط متكثرة, أو علل متلازمة مجردة, وحينئذ يجب الاستناد إلى المجرّد 
الواجب بالذات؛ لاستحالة الدور والتسلسل. وهو المطلوب. 
الطريق السابع: الصور الجسميّة ‏ وهى البعد الجوهري المتّصل بالذات ‏ قد ينعدم' من 
مادّة. ويحدث فيها صورة أخرى. وبُعد آخر على ما صرّح به القوم فى صورة انقلاب 
العناصر بعضها إلى بعض. وذلك الانعدام والحدوث هو التخلخل والتكائف الحقيقيان 
عندهم. قال الشيخ فى تعليقاته: 
الصورة الجسميّة -التى هى الانّصال تبطل ' مع بطلان الصورة المقترنة بها المقيمة 
إيَاها "- موجودة بالفعل كالنار مثلاً فإن الصورة الجسميّة التى فى هيولاها المقترنة 
بالصورة الناريّة إذا بطلت صورة النار وحدثت صورة الهواء تبطل الصورة 
الجسميّة معها. وتحدث صورة جسميّة أخرى مع حدوث الصورة الهوائيّة. 
والدليل على ذلك أنّ الأبعاد التى هى الانّصالات نفسهاء أو أشياء تعرض 
للاتصالات تتغير وتبطل بالتكاثف والتخلخل. فإنّه ؟ إذا تخلخلت بالصورة الناريّة 
تلك الهيولى القابلة للاتصال. كان الاتصال غير الاتصال الذي كان عندما كانت 
قابلة للهوائيّة. فإنّها امتدذت وتزايدت فى الأقطار, فإذا* تكاثفت الهيولى بطلت 
تلك الضوزة الثارية وضتورة الاتسان محمهاء ووفك الصيورة؟ الهراتة فكالة: 
وانُصال آخر يكون الصورة الجسميّة» فيجتمع الهيولى وتتكائف وتتقلص 
اقطارهاء فتغيّر الابعاد دليل على بطلان الاتصال الذي هو الصورة الجسميّة 
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وعلى حدوث اتّصال آخر '. هذا كلامه. 

وهو صريح فى أنّ مجرّد تغيّر الأبعاد يستلزم بطلان الانّصال والصورة الجسميّة فحيثما 
يتغيّر الأبعاد. يلزم زوال الصورة الجسميّة والانّصال. سواء كان تغيّر الأبعاد بزوال الصورة 
النوعيّة. أو بأمر آخر كالبرد المفرط مثلاً. والفرقٌ بين الصورتين فى ذلك تحكّم. فلعل الحقٌ 
أن التخلخل والتكائف مطلقاً يستلزم زوال صورة الجسميّة والاتّصال وإن كان فى ذلك 
التعميم إشكال. ْ 

وبعد ذلك نقول: الصورة الجسميّة الحادثة المتجددة. بل المنعدمة أيضاً فى صورتى 
التخلخل والتكائف الحقيقيين على ما هو المشهور وعلى زعم الشيخ. وفي التخلخل 
والتكائف مطلقاً على ما هو الأظهر ممكنةٌ لحدوث إحداهماء وانعدام الأخرى. فيحتاج 
وجودهما إلى فاعل وعلّة. وعلّتها الفاعليّة الموجدة ليست أمرأ جسمانياً؛ لما بيّن في 
موضعه على ما مر من أن الأمر الجسماني مطلقاً لا يمكن أن يكون علة لبعد جوهري 
وصورة جسميّة. فعلّتها الفاعليّة مجرّد هو الواجب بالذات. أو منتهية إليه. وهو المطلوب. 

الطريق الثامن: العالم الجسمانى بجميع أجزائه إن كان حادثاً زمانياً كما هو مذهب 
جمهور الملّبين ‏ يحتاج بالضرورة إلى محدث غير جسماني واجب بالذاتء أو منته إليه. 
وإن كان ببعض أجزائه قديماً -كالأفلاك والكواكب المركوزة فيها ويكون علّة فاعليّة للأمور 
الكائنة الفاسدة بحركاتها وأوضاعها كما هو المنقول عن الدهريّة ‏ فنقول: تلك الأمور 
الكائنة الفاسدة غير متناهية بالضرورة على هذا التقدير. وكذا حركات الأفلاك وأوضاعها. 
وقد بيّن في موضعه أن الأمر الجسماني لا يكون علّة للأمور الغير المتناهية عدّة ومدّة. فلابد 
من وجود مجرّد فإن كان واجباً بالذات فهو المطلوب. وإلا يننهى إلى مجرّد واجب بالذات؛ 
لاستحالة الدور والتسلسل.” 





./ التعليقات. ص‎ .١ 
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المسلك الثانى فى الاستدلال بوجود الحركة 
على وجود الواجب بالذات 
وهو أنٌ علّة الحركة ليست نفس الجسميّة. وإلالدامت بدوامهاء وكان كل جسم 
متحركاً. وتكون الحركات متّفقة غير مختلفة؛ لاتّفاق الأجسام فى الجسميّة وتشابه المعلول 
غنق تكتاره العلة “كيست أن يكو الخركة عاتة غير المخسمتة«رتلك العلة إن كانت سما 
غير منتهية إلى مجرّد يلزم التسلسل؛ لإمكان كلّ جسماني كما مر بيانه. وإن كانت منتهية إلى 


مجرّد فهو إمّا واجب بالذات. أو منته' إليه. وهو المطلوب. 


المسلك الثالث فى الاستدلال بحدوث الحوادث على وجوده تعالى 


وفيه طريقان: 

الأول طريقة المتكلمين وهى أن يقال: لا شك فى تحمّق بعض الحوادث وهو بيّن 
بديهئ. وكل حادث يحتاج إلى علّة بالضرورة؛ فعلّته إن كانت بجميع أجزائها حادثاً نقلنا 
الكلام إليها حتّى يلزم ترثّب أمور غير متناهية مجتمعة, وهو ممتنع محال. وإن كانت ببعض 
اجزائها قديمة فذلك القديم إمّا واجب. أو ينتهى إلى الواجب بالذات. وهو المطلوب. 

الثاني طريقة الحكماء وهى أن يقال: إن علّة الحادث بجميع أجزائها وتمامها ليست 
بقديمة, وإلا يلزم تخلّف المعلول عن العلّة التامّة وهو محال. فهى ببعض أجزائها حادثة 
بالضرورة, وننقل الكلام إليه حتّى يذهب الأمر إلى غير النهاية, وقد ثبت أن اجتماع الأمور 
المترنّبة الغير المتناهية محال, فلابدٌ من تربّب أمور متعاقبة غير مجتمعة غير متناهية. 


وذلك يتصوّر بصورتين: إحداهما": أن يكون تلك الأمور متباينة فى الوجود. ويكون 





.١‏ فى النسخة: «منتهي 0. ". فى النسخخحة: «أحدهما». 
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السابق منها علّة للٍاحق, وهو محال على ما حمّق فى موضعه. 

وثانيتهما': أن لا يكون تلك الأمور متبايئة فى الوجود. بل تكون" مع تعاقبها متّصلة. 
فيكون أمرأ غير قار وهو الحركة التى قيل فى شأنها: لولا الحركة ما يصحّ صدور الحادث 
عن القديم. وتلك الحركة غير متناهية بالضرورة. وهى ممكنة؛ لامتناع أن يكون الأمر الغير 
القا واجباً بالذات, فلها علة؛ وعلتها لا تكون" قوّة جسميّة؛ لامتناع صدور الأمر الغير 
المتناهى عن القوّة الجسميّة على ما بِيّن ذلك فى الحكمة, فعلتها أمر مجرّد. فهو ما واجب 
بالذات: أو منته إليه وهو المطلوب. 

ثم نزيد ونقول على طريقة الحكماء: إِنَا نجد ونشاهد حوادث مختلفة متفئنة (ظ) غير 
متشابهة, والأمر التدريجى ‏ الذي هو واسطة صدور الحادث عن القديم واحد بسيط 
ماو ل بحنو طن لك الأمر وده تلك الأمور المخخلفة الغير المتشابهة: فلابدٌ من 
أمور مختلفة كثيرة قديمة, بل حركات مختلفة قديمة سرمديّة بتلك الحركات المختلفة 
يحصل أوضاع مختلفة بين أجسام مختلفة ليصوّر حدوث حوادث مختلفة غير متشابهة. 

وبالجملة. ثبت ولزم وجود أربعة أصناف مختلفة: 

الأوّل: حركات مختلفة قديمة. 

الثانى: أجسام مختلفة قديمة بأوضاعها المختلفة يحدث الحوادث المختلفة. 

الثالث: علل تلك الأجسام المختلفة السرمديّة لكونها أمورأ ممكنة. 

الرابع: علل تلك الحركات المختلفة السرمديّة لكونها أيضاً ممكنة. وعلل تلك 
الحركات المختلفة لابدّ أن تكون؛ أمورأ مجرّدة؛ لما مر* من أن القوّة الجسمانيّة لا يصدر 
عنها أمر غير متناء مدّة وعدّة. وكذا علل تلك الأجسام المختلفة السرمديّة أيضاً أمور مختلفة 


١.فى‏ النسخة: «ثانيهما». 31 في النسخة: «يكون"». 
"..فئ النسخة: «لا يكون». غ. في النسخة: «يكون». 
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مجرّدة؛ أو منتهية إلى الأمور المجرّدة. أمَا أَوّلاً فلما مر من الوجوه الوجيهة الدالة على أنّ كلّ 
جسماني ممكن. فلو لم تنته تلك العلل إلى الأمور المجرّدة؛ يلزم التسلسل وهو محال. وأمًا 
افا افلران كلك الأجباء كلها ترمللنة قار كاك عللهادزة تكسناق رازم أن يسدر جين 
الجسمانى أثر فى زمان غير متنا وهو محال على ما بِيّن فى موضعه. 
فإن قيل: الدليل الدالٌ على أن القوّة الجسمانيّة لا يصدر عنها' أثر في زمان غير متنا إنّما 
بتمّ إذا كان التأثير زمانيء وأمًا إذا لم يكن كذلك. فلا فائدة ولا أثر لمضئ المدّة وامتداد 
الزمان, بل كل من تأثير الكل والجزء المفروضين في الدليل المذكور ليس فى زمانء وإذا لم 
يكن شيء من تأثيرهما زمانياً لم يلزم نقصان فى تأثير الجزء. بل الزمان ظرف والتأثير ليس 
بحسبه» فيحتمل أن يكون الزمان الغير المتناهي ظرفا للتأثيرين؛ كما أن زمان واحد يكون 
ظرفأ لتأثيرات مختلفة من مؤئّرات مختلفة. بل ظرفيّة الزمان فيما نحن فيه أيضاً ممنوعة؛ 
لأن الزمان ليس ظرفاً لجسم أصلاً. 
قلت: يكفي في انّصاف التأثير بالنقصان وعدمه والقلة والكثرة كون التأثير مع الزمان في 
الوجود مستمرأ مع استمراره. ولا يلزم أن يكون التأثير بحسب الزمان بل ولا كون الزمان 
ظرفاً له أيضاً؛ فإن الحقّ أن ما هو غير زمانى يتّصف أيضاً بالدوام وعدم الدوام والدناهى 
وعدمه. قال المحّق الشهرزوري فى كتابه المسمّى بالشجرة الإلهيّة: ْ 
نسبة الأمور الثابتة إلى المتخيّرات التى هى الزمان هو الدهر وتسمنة الأمؤن القاردة 
إل أقاقة تقو الترمة تو الغررمة فى أدق الدهز جرال د هرس الى اإوماذ ادق 
بعلول؟ الدغر اضر جهو مح ون" السرمد«لأند ولا رامين المسد رداك رقي 
إلى بعض. وإلى مبدئها ما تصوّر وجود الأجسام ولا حركاتها. وكذلك لولا دوام 
نسبة الزمان إلى مبدئه ما أمكن وجود الزمان. فالسرمد علّة للدهر. والدهر علَّة 





.١‏ في النسخة: اعنه». ؟. فى المصدر: «كمعلول». 
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للزمان. ودوام الوجود في الماضي يسمّى الأزل. وفى المستقبل' الأبد. والدوام 
المطلق يعم الدهر والسرمد والزمان". 
هذا كلامه وهو صريح كما ذكرنا في أنْ الأمور الثابتة تنّصف "بالدوام مع قطع النظر عن 
الزمان. ولا يخفى على أولى النهى أنّها إذا انَصفت بالدوام وعدمه يجري فيها القَلّة والكثرة, 
والزيادة والنقصان. فيتمَ الدليل المذكور, فثبت بما ذكرنا مجرّدات كثيرة تكون؛ علّة لتلك 
الأجسام المختلفة والحركات المتباينة. 
قالو: وضرب من الحدس والتجربة والمشاهدة يدل على أنْ تلك الأجسام المختلفة 
هى الأفلاك التسعة بحركاتها والكواكب المركوزة فيهاء وفيه ما فيه. وبعد ذلك نقول: لو كان 
واحد من تلك المجرّدات هو الواجب بالذات ثبت المطلوب. وإلا ينتهى إليه بالضرورة. 


المسلك الرابع فى الاستدلال بانتظام أجزاء العالم واتتساقها وترتب 
الحجكم والمصالح التى لا تعد ولا تحصى عليه على ' وجوده تعالى 


وهو أن من تأمّل وتدبّر فى العالم المحسوس بأجزائه من الأرض والسماء وغيرهما 
علم أن وقوع كل منها بهذا النحو والوجه الخاصٌ يشتمل على منافع ومصالح وحِكّم 
وغايات لاتعدٌ ولاتحصى',. وقد فصّل ذلك فى مظائْها. والفطن الخبير يعلم من اشتمال كل 
منها على تلك المصالح والمنافع والحكم والغايات أن وقوعه بهذا النحو الخاصٌ والوجه 
المخصوص من بين سائر الأنحاء التي يمكن أن يقع هو عليها بحيث يؤدّي إلى تلك 


.١‏ فى المصدر: + «ايسمّى)». 

١‏ الشجرة الالهئة. ج ”.ص 46 1, القسم الأوّل في الأمور العامّة لجميع الأجسام, الفصل العاشر في الزمان وأحواله. 
". فى النسخة: «يتصف». 4. فى النسخة: «يكون». 

0. متعلّقة بقوله: «الاستدلال». .١‏ فى النسخة: «لا يعد ولا يحصى». 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث .2 


المصالح والحكم دون نحو ووجه آخر لا يؤدّي إليها ليس إلا لأجل تلك المصالح والغايات 
بالشرور# وائم ريق الهاويه وفك فى أن وجود كل منها هذا الجر التخصرعن تعلل١‏ 
بتلك الجِكّم والمصالح. وأنْ وقوعه على هذا الوجه المخصوص -مع أنه يمكن أن لا يقع 
على هذا الوجه ‏ ليس إلا لهذه الغايات, وليس ترتّبٍ تلك الغايات عليه باتّفاقى محض. 
ومّن توقف فى هذا الحكم فقد خرج عن الفطرة الإنسانيّة. 

قال المعلم الأوّل: إن النظام البديع ‏ الذي توجد لأجزاء العالم بعضها مع بعض - يدل 
على أنّ العالم ليس وجوهه بالاثّفاق والبخت". 

وقد قال الشيخ فى الشفاء: من تأمّل منافع أعضاء الحيوان وأجزاء النبات لم يبق له شلك 
فى أن الأمور الطبيعيّة لغاية”. وكذلك نحن نقول: من تأمّل منافع أجزاء العالم ومصالحها 
وغاياتهاء لم يبق له ريب فى أنّها لهذه الغايات والحِكّم والمصالح. 

ثم لاريب فى أنّه لولم يكن تلك المصالح والمنافع والحِكّم مقتضية لوجوهه بهذا النحو 
والوجه المخصوص. لما حكم العقل بأنّ وجوده بهذا الوجه الخاصٌ لأجلها ومعلّل بها 
أصلاً. قال المحقّق الطوسى فى شرحه للإشارات: 

استناد الأفعال الطبيعية إلى غاياتها الواجبة مع القول بالعناية الإلهيّة على الوجه 


.١77 فى النسخة: «معظّلة». ؟. أئولوجيا. ص‎ .١ 

". الشفاء. ص 8" 419 الفصل الأوّل. قال: «وإذا شئت أن تعلم أنْ الأمور النى عقلت نافعة مؤدّية إلى المصالح قد 
أوجدت في الطبيعة على النحو من الإيجاد الذي علمته وتحقّقته. فتأمل حال منافع الأعضاء فى الحيوانات. وأنّ 
كل واحد كيف خلق. وليس هناك البنّة سبب طبيعي مبدؤه لا محالة من العناية على الوجه الذي علمت العناية». 
وقال في ص .4١6‏ الفصل السادس: «ولا لك سبيل إلى أن تنكر الآثار العجيبة فى تكوّن العالم وأجزاء السماوات 
وأجزاء الحيوان والنبات ممّا لا يصدر ذلك اتفاقًء بل يقتضي تدبيراً ماء فيجب أن يعلم أنْ العناية هى كون الأول 
عالماً لذاته بما عليه الوجود في نظام الخير. وعلّة لذاته للخير والكمال بحسب الامكان. وراضياً به على النحو 
المذكور, فيعقل نظام الخير على الوجه الأبلغ في الإمكان. فيفيض عنه ما يعقله نظاماً وخيراً على وجه الأبلغ الذي 
يعقله فيضاناً على أتمّ تأدية إلى النظام بحسب الإمكان. فهذه هو معنى العناية». 


م الكشف الوافى 


المذكور كاف فى إثبات إنَيّة تلك الأفعال. ولذلك يعلّلون الأفعال بغاياتها كتعريض 
بعض الأسنان مثلاً لصلاحية المضغ التى هى غايتهاء فلولا كون تلك الغاية مقتضية 
لوجود الفعلء لما صم التعليل بها'. 
هذا كلامه وهو نص فيما ذكرناه من أنّه لو لم يكن تلك المصالح والمنافع والجكم 
مقتضية لوجود كل من أجزاء العالم بهذا النحو الخاصٌ لم يمكن التعليل بها أصلاً. 
ثم لا يخفى على أولى النهى أن تلك المنافع والمصالح والحِكّم ما لم تكن" موجودة 
بنحو من أنحاء الوجود لم تكن مقتضية لوجود هذه الأجزاء بهذه الأنحاء؛ ضرورة أن 
المعدوم المطلق لا يقتضى شيئاً. وليس لها قبل وجوده العيني وجود في الخارج بديهة. 
فلابدٌ أن تكون” موجودة بالوجود العلمي, فتصير تلك الجكم والمصالح بماهيّاتها على ما 
هو شأن العلل الغائيّة موجبا ؟ لصدور كل واحد منها بهذا النحو الخاص عن فاعله وموجده. 
فلابدٌ للعالم بجميع أجزائه من موجد حكيم عليم بهذه الحكم والمصالح. خبير بصير بهذه 
المنافع؛ قدير على مراعاتهاء وهو الاله المدبّر للعالم. فإن كان ذلك المدبّر واجب الوجود 
بالذات فهو المطلوب. وإلا فهو ممكن محتاج إلى علّة ومدبّر آخر. وننقل الكلام إلى علته 
ومدبّره حنّى ينتهى إلى الإله المدبّر للعالم بجميع أجزائه الواجب بالذات؛ لاستحالة الدور 
والتسلسل. 
فإن قيل: لِمَ لا يجوز أن يكون مراعى تلك المصالح والمنافع الطبيعة كما هو زعم بعض 
الطبيعيين؟ 
قلت: ذلك باطل من جهتين: أمَا أَوَلاً فلما مر أن الطبيعة ممكنة محتاجة إلى علة ومدبّر. 


والكلام إِنّما هو في مدبّر الكل الواجب بالذات. 





.١‏ شرح الاإشارات. ج 7 ص 57/1. ". في النسخة: «لم يكن». وكذا في المورد الآتي. 
". فى النسخة: «دأن يكون). ؟. الظاهر : «موجبة». 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث 7 


وأمّااثانياً فلن الكلام ليس فى مصالح الأفعال' الصادرة عن تلك الأجزاء حتّى يمكن أن 
يقال: مراع تلك المصالح إِنّما هو طبائعهاء بل الكلام في وجودها ووقوعها بالأنحاء 
الاق روارر عي الاتخصرهة ال جتن مجذاتها روا اناك بعاد مخف ييه 

والحاصل أن وقوعها بهذه الطبائع المخصوصة مثلاً بحيث يترتّب عليها' تلك الجكّم 
والمصالح يدل على أن وجودها بهذه الوجوه المخصوصة التى من جملتها كونها ذا طبائع 
خاضة _معذّلة بتلك الجكّم والمصالح. فلابدٌ لها بالضرورة من فاعل مراع لتلك الجِكّم غير 
طبائعها وهو ظاهر وغير طبيعة الكل بما هو كل أيضاً. كيف لا. وطبيعة الكل بما هو كل إما 
متأخرة عن وجود الأجزاء بهذه الوجوه المخصوصة. أو هى معها. وعلى كلا التقديرين لا 
يمكن أن تكون مراعياً" لمصالح وجود الأجزاء أصلاً على ما لا يخفى على أولى النهى؛ 
فافهم ؟. 

فإن قلت: إن طبيعة الكل متأخخرة عن وجود مواد الأجزاء. أو معها لكن لا نسلّم أنها 
متأخرة عن طبيعة الأجزاء. أو معها فى الوجود. لِمَ لا يجوز أن يكون مصدر طبيعة الأجزاء 
طبيعة الكل بما هو كل؛ فيكون مراعياً للك الحِكّم والمصالح التى اشتملت عليها الأجزاء 
لصدور الطبانع * الجزئية التي يترئب عليها تلك الجكّم والمصالح في الحقيقة منهاء فإنَ 
الطبيعة الكليّة في عرفهم قوّة سارية فى الأجسام الطبيعيّة السِقّليّة والأجرام العِلُويّة. فاعلة 
لصورها المنطبعة في موادّها الهيولانيّة على ما صرح به بعض المحقّقين. 





.١‏ فى النسخة: «أفعال». ؟. أي على الطبائع. 

". الأولى: «مراعية». 

؛. في هامش النسخة: بيان ذلك أن الطبيعة ‏ سواء كانت كلّيّة أو جزئيّة ‏ لكونها قوّة جسمانيّة تكون مع المتّصل 
بالذات. أو مؤخرة عنه. وإلا يلزم صيرورة المجرّد مادياً. وهو ممنوع على ما حفّق في مظائه و... على التقدير الثاني 
ظاهر. وكذا على التقدير الأوَل؛ لأن كل أمر يكون مع الآخر معيّة بالذات يكون ممكناً؛ لامتناع المعيّة بين الواجبين. 
وبين الواجب والممكن على ما حقق في موضعه؛ فتدبّر (منه عفي عنه). 

0. في النسخة: «طبائع». 


1 الكشف الوافى 


قلت: الطبيعة الكلّيّة كما سلّمت - قوّة سارية حالة فى الأجسام كلّها. وهى على ما 
موض ودين لبور واة كوا 2ذا١‏ لحكية ونماية اسان دروي الها دا 
شعور ضعيف كما هو الحقٌّ وصرّح به بعضهم فلا ريب فى أُنّها قوّة جسمانيّة لا يمكن أن 
تكون؟ عالق بانكلات فا نكت يكن مراعا" رامنا سك تدك رالجصال السدورا” 
العظيمة التى تقتضي مراعاتها إدراك الكلّيات قطعاً بالضرورة, فمن قال: إِنّها فاعلة لصورها 
المنطبعة لعلّه أراد أنّها واسطةٌ في صدور الصور المنطبعة التى للأجسام العلويّة والسفليّة عن 
فاعلهاء وشرطٌ لصدورها عنهاء لا أنّها فاعلة لهم بالحقيقة. 

فإن قلت: ملخّص هذا الاستدلال أن ملاحظة أجزاء العالم على الوجوه والأنحاء الواقعة 
يدل على أنّها معلّلة بحِكّم ومصالح لا تحصىء فيكون معلولاً ومفعولاً لفاعل فعلها لأجل 
تلك الحِكّم والمصالح. ومن ذلك يلزم أن يكون أفعال الواجب الحقٌّ معللة بالعلل الغائيّة, 
والأغراض وهو خلاف ما ذهب إليه أكثر الحكماء والمتكلمين والصوفيّة. كيف. ولو كان 
كذلك يلزم استكماله تعالى بالغير, وكون الغير مؤئّراً في ذاته على ما بين في موضعه. وكل 
منهما فحال: 

قلت: غاية ما يلزم من ذلك أن يكون علمه تعالى بتلك الحِكّم والمصالح سبباً تتلك 
الأفعال. ولا يلزم منه على ما قال المحقّق الدواني #ه في شرح رباعيّاته إلا توقف فاعليّته 
تعالى التى هى صفته الإضافيّة ‏ على علمه الذي هو صفته الذاتيّة. ولا يلزم منه كونه 
كنا الغير :وله نل عد ومخالقة الجمهون ]3 أذى إلنها قاظة البرهان لامح ور 
فيها. 

والأولى عندي أن يقال: العلّة الغائيّة الأوَليّة لأفعاله تعالى إنّما هى ذاته المقدسة: فإنه إنما 
يفعل ما يفعل لأجل ذاته إمَا لكونه محبّاً لذاته فيحبٌ آثاره وأفعاله. وما لأنّه يحب أن 





.١‏ الأولى: «فلا تكون مراعية». ". فى النسخة: «ذي». و لعل الأولى: «ذات». 
". فى النسخة: «يكون». غ. الأولى: «ويكون مراعية». 
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يُعرف ذاته. فخلق الخلق ليُعرف على ما دل عليه الحديث القدسي وهو قوله تعالى: كُنْتّ 
كنزاً مخفا فَأَحْيَئتٌ أن أغرف فَخَلَفْتٌ الخَلْنَ لأغرف '. انتهى. 

ولا يمتنع أن يكون تلك الأفعالٌ -التى فعلها لأجل ذاته المقدّسة بالقصد الأوّل وبالذات 
- معلّلة بأمور أخرى بالقصد الثانى وبالتبع. وذلك كما إذا أراد أحد منًا أن يسافر إلى بلد 
ليحصّل العلم. ولا يمكن له الوصول إلى ذلك البلد إلا بمركوب فاشترى للوصول إليه 
مركوباً يوصله إليه. فيكون اشتراء ذلك المركوب معلّلة أوّلاً وبالذات بتحصيل العلم وهو 
الباعث على ذلك حقيقة, ومعلَلةَ ثانياً وبالتبع بالوصول إلى البلد. وحينئذٍ لو قيل: إِنّ اشتراء 
هذا المركوب لأجل تحصيل العلم لصحّ؛ ولو قيل: لأجل الوصول إلى البلد لصح؛ كل بوجه 
وججيه. 

فعلى هذا لا يبعد أن يقال: إن الواجب الحقٌّ ‏ تعالى شأنه -أوجد العالم بتمامه لأجل ذاته 
المقدسة بأحد الوجهين المذكورين. ولمّا لم يكن انتظام العالم ونظامه إلا على هذا النحو 
الواقع من إيجاد كل واحد من أجزائه على وجه خاصٌ ونحو مخصوص. أوجد كلّ واحد 
منها لا محالة على هذا الوجه الواقع هو عليه لأجل مصالح العالم ومنافعه. فما هو الباعث 





١094و‎ ١4غو‎ ٠١7 ورد الحديث مرسلاً في بعض كتب العرفان والتصوّف والفلسفة مثل: جامع الأسرار. ص‎ .١ 
وفي عدّة من شروح فصوص‎ 70١ الحكمة المتعالية لصدر المتألهينء ج ؟. ص 180 وج 1. ص‎ ٠١١9177 و‎ 
الحكم؛ وفي مواضع من مصباح الأنس؛ وأورده المجلسي الأوّل في بعض آثاره. وأورده الرازي في تفسيره. ج‎ 
.١ ص 1911. وورد في التفسير المنسوب لابن عربي. ج 7 ص 177. وأورده النراقي في جامع السعادات. ج‎ 
4 ص 44 و ١١١؛ والنوري في نفس الرحمان. ص 107!؛ والبرسي في مشارق أنوار اليقين. ص‎ 
وقال العجلوني في كشف الخفاء. ج ؟. ص 31775 ح 7 «قال ابن تيمية: ليس من كلام النبي صلَّى الله عليه‎ 
وسلّم -ولا يعرف له سند صحيح ولاضعيف» وتبعه الزركشي والحافظ ابن حجر في اللآلي والسيوطي وغيرهم.‎ 
وقال القاري: «لكن معناء صحيح مستفاد من قوله تعالى: وَمَا خَلَفْتُ الْجِنّ وَالانْسَ إِلَّ لِيَعْبْدُمُنَ» أي‎ 
لبعرفوني؛ كما فسّره ابن عباس رضي الله عنهما. والمشهور على الألسنة: كنت كنزاً مخفياً فأحببت أن أعرف..‎ 
وهو واقع كثيراً في كلام الصوفيّة. واعتمدوا وبنوا عليه أصولاً لهم».‎ 


866 الكشف الوافى 








حقيقة لإيجاد أجزاء العالم على الوجوه المخصوصة ليس إلا ذاته المقدّسة. وحصول تلك 
المصالح والمنافع إِنّما هو الباعث الثانوي. فهو ما لأجله الفعل ثانياً وبالتبع. فلا يلزم 
استكماله تعالى بالغير؛ إذ الاستكمال لو لزم فإنّما يلزم بما يكون الفعل لأجله أوَلاً وبالذات, 
لا بما يكون الفعل ثانياً وبالتبع. 

وكذالا يلزم انفعاله تعالى عن الغير وتأثير الغير فى ذاته المقدّسة,. فإنّ الباعث والموجب 
عق ورا نات افده اتنا عى :دنه لحستالبة لذالعين والمتساة مقن توت راطفا 
ثانياً وبالتبع, فلا يلزم انفعاله عن الغير حقيقة؛ فاعرف ذلك فإنّه الحقٌّ الت لس 

وممًا حقّقناه تبِيّن وظهر أنّه لا حاجة إلى تأويل الآيات والأحاديث الصريحة فى أنّ 
بعصي أنعالة دغل" بالترض ينيدرد كر تب ذللك العرطن غليها يفوق أن يكون نلك الأفحاك 
لأجله. بل ينبغى أن لا تصرف" عن ظواهرها؛ إذ لا محذور فى التزام كون تلك الأفعال لأجل 
خرس اننبا كما اعرفة عورا اند بالشوونة اذ امعات يفن اللخزؤة وكات 
على المرتكبين لبعض المنهيّات من الله تعالى ليس إلا لغرض الانزجار عن تلك المعاصي. 
والمنازعٌ مكابنٌ وكذا نعلم يقيناً عند التأمّل فى منافع أعضاء الإنسان بل الحيوان والنبات 
لأجل تلك المنافع؛ وكذا لا يشك المتدبّر فى كيفيّة خلق السماوات والأرض أن خلقها على 
تلك الوجوه المخصوصة الواقعة هى عليها إنْما هى لحِكم ومصالح لا تعد ولا تحصى. ومن 
أنكر فقد كابر مقتضى عقله. ويلزم من القول بأن أفعاله تعالى ليست معلّلة بالأغراض مطلقاً 
كما هو مذهس أكثر الأشاعرة _أن لا يكون الواجب الحقّ -تعالى شأنه ‏ حكيماً أصلاً. ولا 
مستحمّاً للحمد على ما صرّح به بعض المحقّقين من أهل السنّة وهو أبو العّاس أحمد بن 
تيميّة فى بعض رسائله حيث قال ما ملخصه: 

وأمّاتفاة الحكم والأسباب من مثبتة القدر فهم فى الحقيقة لا يثبتون له حمداً كما لا 


.١‏ كذا. والأولى : «موجبة وباعثة». ؟. كذا. ولعلّ الصواب: «معلل». 


". فى النسخة: «يصرف». 
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يثبتون له حكمة. أمَا الحكمة فإنّما تكون' فى حقٌّ من يفعل شيئاً لشىء؛ فيريد 
بفعل الأوّل الحكمة الحاصلة بفعله, فأما من لا يفعل شيئاً لشيء. فلا يتصوّر في 
حقّه الحكمة؛ وهؤلاء يقولون: ليس فى أفعاله وأحكامه لام تعليل ولاسبب. 
وفتدسع نا رن يحض امسر لاشو الف ار لاقيو لطا رع لي 5 
هذا لأجل هذاء فلم يشأ السبب لأجل الحكم. ولا شاء الحكم لأجل الحكمة؛ 
ولهذا بقولون: القادر المختار يرجح مِثلاً على مِثْلٍ بدون مرجَح أصلاً. وهؤلاء 
يقولون: ما في الشريعة من المصالح والحِكّم لم يشرع الربّ -عرٌ وجل الأحكام 
أجل فلك الممتالح والحكم ديل اتدرتت بها الفط عاذة: كنما بنقوكون ذلك الى 
المخلوقات قالوا: فإذا وجدنا الأحكام غلب ظَتّنًا أن مع الحُكم مصلحة وإن لم نقل 
إن شرع لأجلهاء والعلل عندهم أمارات محضة. والعجب أن هؤلاء يقولون في 
أصول الدين: إن الإحكام والإتقان يدل على علم الفاعل. لكن هذا تناقض منهم؛ 
فإنٌ ذاك إِنّما يكون فيمن يقصد أن يفعل المفعول على وجه مخصوص لأجل 
الحكمة المطلوبة, فإذا قالوا: لا يفعل الحكمة امتنع عندهم أن يكون الإحكام دليلاً 
على العلم. وأيضاً فعلى قولهم: يمتنع أن يكون له حمد؛ لأنْ ما حصل للعباد من 
نفع فهو لم يقصد عندهم خلقه لنفع العباد أصلاً. بل قصد مجرّد وجوهه لا لنفع 
أحد ولا لضرره ولا لمقصود أصلاً. فكيف يتصوّر فى مثل هذا حمد. انتهى. 
فالحقٌ الحقيق بالتصديق والتحقيق ما حقّقناه انه لا ملز منه استكماله وانفعاله تعالى 
بالغير وعن الغير أصلاً. ولا كونه غير مستحقٌٍّ للحمد. ولا أن لا يكون حكيماً قطعاً؛ فاعرفه. 
وإِنّما أطنبنا الكلام في هذا المقام بحيث خرج عمًا هو المرام؛ لأنّه من أمّهات مطالب 
الحكمة والكلام. ومن مزال أقدام أفهام أئمّة الأنام من العلماء الأعلام. والحكماء العظام. 
وممًا ينبغي أن يعتنى به؛ لكونه من أصول عقائد الإسلام. 





١‏ في النسخة: «يكون». 


3 الكشف الوافى 


وغير ذلك من الآيات العجيبات المبّنات. عَلِسْتُ أنَّ لهذا مقدّراً ومُنْشِئاً». 


الوجه الثالث ١‏ 

وهو ما أشار إليه هه بقوله: (وغير ذلك من الايات العجيبات المبيّنات) استدلال بأنحاء 
أخر من البراهين الانْيّة كالاستدلال بالنفوس الإنسيّة وأحوالها وغير ذلك [على] وجوده 
تعالى. ولعلّ المراد بالعجيبات هى الخارجة عن أن يحكم العقل الصحيح باستنادها إلى غير 
الاله الحق المدبّر للعالم من الطبائع وغيرها. و«المبيّنات» على صيغة المفعول من باب 
التفعيل. او الفاعل منه. 

قيل: قوله 9: «علمتٌ» إنشاء فى موضع شهدتٌُ وأشهد. 

وأقول: لاضير فى حمله على ظاهره. 

وقوله :9ة: (أَنْ لهذا) أي لهذا العالم المتتظم من السماوات والأرضين وما فيهما وبينهما 
مُقدّراً يتنظم بتقديره. ومُنشِئاً يوجد بإنشائه. 


نم هذا الوجه مشتمل على مناهج كثيرة. وقد اقتصرت بذكر أربعة عشر منهجاً: 


المنهج الأوّل فى الاستدلال على وجوده تعالى بالنفوس الإنسيّة 
وأحوالها. وفيه طرق 
الطريق الأوّل: أن النفس الإنساني جوهر مجرّد؛ إذ لو كانت أمرأ جسمانياً وقوّة جسميّة. 
يلزم أن لا تكون" مدركة للأمور المعقولة الغير المنقسمة المجرّدة؛ لأن كل ما يظهر من قوّة 
جسمانيّة ‏ أثراً كان أو تأثيراً. فعلاً أو انفعالاً أو تأئّراً أو إدراكاً ‏ إِنّما يظهر منها بذاتها وتمام 
أجزائها؛ إذ الكلّ ليس إلا ذوات الأجزاء. والمجموع بما هو مجموع اعتبار عقلى ليس 
بموجود خارجي. فلا يظهر منه شيء في الخارج؛ لا فعل ولا انفعال ولا تأثير ولا تأثر ولا 


.١‏ تقدّم الوجه الأوّل والثاني فى ص 417 و737]. ؟. فى النسخة: «أن لا يكون». 
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إدراك: فإذا أدركت قوّة جسمانيّة أمراً. لزم أن يدركه بأجزائها. فيكون لكلّ جزء من تلك 
القوّة إدراك وإلا لم يكن القوّة بتمامها مدركة:. أو لم يكن القوّة مدركة أصلاً. هذا خلف. 

فالذي يدركه الجزء ويعلمه إمَا أن يكون خارجاً عمًا يعلمه الكل ويدركه. أو عينه. أو 
جزءه. فعلى الأوّل لم يكن القوّة بتمامها مدركاً عالماً' بهذا المعلوم؛ وبطلانه ظاهر. 

وعلى الثاني وهو أن يكون كل جزء مدركاً عالماً بتمام المعلوم بعينه -يلزم محذورات 
ومحالاات: 

الأوّل: ما ذكره بعض المحمّقين من أنّه على هذا التقدير يلزم أن لا يكون ذلك المدرك 
المعلوم معلوماً ' أصلاً؛ فإنّه إذا كانت القوّة الجسمانيّة مدركة عالمة بذلك المعلوم الغير 
المنقسم بتمام أجزائها", كان هذا المعلوم بعينه مدركاً معلوماً لكلّ جزء. ولك جزء من 
القوّة أجزاء غير متناهية» فأيّ جزء فرض من القوّة أنّهِ يكون عالماً مدركاً. فعلم ذلك الجزء 
د لكونة جسامانياً متقسماً وجوه غين متناهية ‏ نما يكون تادراك أجزاتف وللاجتزاء أنضاً 
أجزاء كذلك؛ فلا يتصوّر ظهور إدراك جزء؛ لكون ذلك الادراك يتصوّر بوجوه غير متناهية 
لا يتخصص بشىء منهاء فيلزم حصول الكثير بدون الواحد؛ حيث لا يتصوّر إدراك واحد من 
جزء واحد؛ إذ كل جزء فرض أنّه مدرك عالم لا يمكن أن يظهر منه إدراك واحد؛ لأنّ إدراك 
هذا الجزء إدراكات غير متناهية بأجزاء غير متناهية بصور غير متناهية لا يخصّص بشيء 
نوا" مكلف مكو ربتعيو أن بوحه واحد لا سكن أن روعي ذلك الزاسد الا امور ره 
غير متناهية» وكلّ من تلك الأمور الغير المتناهية لا يوجد إلا بأمور غير متناهية أخرى. 
وهكذا إلى غير النهاية فلا يمكن ولا يتصوّر أن يظهر إدراك واحد غير منقسم بعينه من قوّة 
جسمانيّة يكون كلّ جزء منها مدركاً عالماً بذلك الأمر بعينه. 





.١‏ كذا. والصواب ظاهراً: «مدركة عالمة»؛ لتطابق الاسم والخبر. كما تقدم نظيره في السطور السابقة و عات في 
السطور الآتية. ”. فى النسخة: «معلوم». 
". أي أجزاء القوّة الجسمانية. ؛. أي من إدراكات غير متناهية. 


غ6 الكشف الوافى 


الثاني: ما يستفاد من كلام الرئيس من أنّه يلزم أن يكون ذلك المعلوم معلوماً مرّات غير 
متناهية, فإن قال قائل بمنع بطلان اللازم؛ قلنا: نعلم أنّه ليس فى قوّة هذا الإدراك أن ينفصل 
إلى إدراكات كثيرة. 

الثالث: أنّه معلوم ظاهر أنّ كلّ ما يظهر من كل فهو أكثر ممّا يظهر من جزئه. فلو أدركت 
قوّة جسمانيّة أمراً غير منقسمء وأدرك كل جزء منها هذا الأمر بعينه. لزم أن يكون ماظهر من 
الجزء مثل ماظهر من الكلّ. وإذا بطل الاحتمال الأوّل والثانى تعبّن الثالث, وهو أن يكون ما 
بدركه بعض القَوّة الجسميّة بعضاً مما يدركه كلاً فلم يكن ما تدركه القوّة الجسميّة أمرأ غير 
قابل للقسمة, وإذا كان ما يدركه' القوّة الجسميّة منقسماً كان كل جزء من القَوّة مدركاً لجزء 
من ذلك الأمر, كلّ جزء بإزاء جزء منقسم بانقسامه كأنّه منطبق عليه. فلم يلزم محذور. 

فظهر وثبت أن القَوّة الجسميّة لا تدرك الأمر الغير المنقسم أضلاًء ولا ريب أن النفس 
الانسيّة تدرك ' كثيراً من الأمور المعقولة الغير المنقسمة: فإنّا نعلم ضرورة أنَا نعلم أمورٌ 
كثيرةٍ مفهومات. ومعاني عديدة لا يقبل شيء منها قسمة أصلاً. مثل معنى الحصول 
والشيئيّة. والامكان والوجوب. والنسبة والإضافة. والنبوت والتحقق. والنفي والسلب. 
ومعنى كلمة «لا» والرجحان والزيادة والنقصان. والمرّة والكرّة والأفضليّة والتفضيل. 
والتجرّد والضحّ. والاشتراط والإفاضة, والعلّيّة والمعلوليّة. والوحدة والأوّل والآخر. 

وبالجملة, معلوم بالضرورة أن في معلوماتنا أموراً" ومعاني غير قابلة للقسمة أصلاً 
بوجه. فالنفس الإنسيّة قوّة مجرّدة لا أمر جسماني. وإلالم تكن * مدركة لها أصلا. 

ثم تلك النفوس المجرّدة الإنسيّة ليست بواجبة بالذات. 


ما أوَلاً فلما مد من أنّ كلّ نفس إذا رجعت وجدانها تعلم أن لها أمراً أو ذاتاً تتكل 





.١‏ فى النسخة: «يدركه)». ". فى النسخة: «يدرك». 
". فى النسخحة: «أمور). ك. فى النسخة: «لم يكن». 
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عليها وتتضرّع ' إليها في المضائق وهو إلهها وعلتها وفاعلها. 

وأما ثانياً فلأنَ الواجب بالذات لا يمكن أن يتعدد. والنفوس البشريّة متعدّدة متكثرة. 

وأمّا ثالثاً فلما حمق فى موضعه من أن الواجب بالذات لا يمكن أن يكون نفساً أصلاً 
فهى ممكنة, وتنتهى إلى الواجب بالذات المجرّد وهو المطلوب؛ فتأمّل ؟'. 

الطريق الثاني: هو الاستدلال على وجوده تعالى بحصول العلوم البديهيّة وبعض النظريّة 
للنفوس الإنسيّة. وذلك بأن يقال: إن المعانى الكليّة الأوَليّةِ حصلت فى النفوس الإنسيّة بعد 
مالم تكن" فإمًا أن حصل[ت] بتصفّح الجزئيات. أو بفيض علوي إلهى يتّصل بها على 
طريق الإلهام؛ لكنّ المعانى الكليّة الأَوَليّة كمعنى قولك: الكل أعظم من جزئه. لو كانت 
تستفاد باستقراء الجزئيات, لما كان بها ثقة واعتماد. بل وما كانت كلَيّات بالحقيقة؛ إذ لا 
يؤمن وجود شىء مخالفب لحكم ما أدركته. ومن البيّن أن هذه المعانى هى فى غاية الثقة 
والصحّة وهى علَة الوثوق بغيرهاء فإذاً حصولها بفيض علوي ونور إلهى يتصل بها. 
فيخرجها من حذ القوّة إلى حدّ الفعل؛ بل نقول: إن النفس الإنسانيّة قد تتردّد * فى معرفة أمر 
وحكمته إيجاباً وسلباًء ثم إذا توبجهت واستفاضتء علمت حكمه بإيجاب. أو سلب بإفاضة 
غيرها على سبيل الإلهام؛ والنفس لتردّدها لم تكن* مستعدّة قابلة مستدعية لأحدهما 
بخصوصه. فالمفيض يخصّص أحد الحكمين بالإفاضة. وإنّما يتأنّى هذا التتخصيص 
بالعناية» أو الإرادة من مفيض مجرّد؛ إذ الفيض أمر معقول لا يمكن أن يحصل بأمر 
جسماني. كوضع جسماني أو طبيعة جسمانيّة على ما حمّق فى موضعه. فالمفيض أمر 
مجرّد أفاضه بعناية أو إرادة؛ إذ من المستبعد المستنكر أن يحصل هذا الحكم المخصوص 


.0 فى النسخة: «يعلم... يتكل... يتضرّع‎ .١ 

”. في هامش النسخة: لأنْ علّة المجرّد وعلّة علّته. وهكذا لا يمكن أن يكون مادياً. وإلا لزم تعليل الأشرف بالأخسّ. 
وهو أجل (منه عفى عنه). '". فى النسخحة: «لم يكن1. 

غ. فى النسخة: «قد يتردّد». 6. فى النسخة: «لم يكن». 


كمع الكشف الوافى 








بإيجاب طبيعة المفيض. والتخصيص بالعناية والإرادة مستلزم لعلم المفيض بالحكم. 
فالمفيض مجرّد عالم ويفيض ماله من العلم؛ فإمًا أن يكون واجباء أو ينتهى إلى مجرّد عالم 
واجب بالذات, هذا. 

وأنت خبير بأنْ مجرّد تجرّد المفيض لتلك العلوم كافي فيما نحن بصدده هاهنا من 
إثبات المجرّد الواجب بالذات, ولا حاجة لنا في هذا المطلب إلى إثبات علمه. فما ذكرناه فى 
نال هلو الس لعفف ايل عزج مط و عب ناقهن. ْ 

الطريق الثالث: العلوم الكسبيّة اليقينيّة قد تحصل للنفوس الإنسيّة بعد مالم تكن ١‏ حاصلا, 
وفاعل حصوله ' ليس القياس",. لا لما قيل من أن المقدّمتين المركبتين لا تفيدان؛ العلم 
بالنتيجة؛ لأنّا نجد كثيراً من الأقيسة يعرض على بعض الأشخاص فلا يفيده ظنَاً فضلاً عن 
العلم. ويعرض على شخص آخر فيفيده علماً يقينياً يزول معه الريب. ولوكان موجباً للعلم. 
لكان أينما وجد العلم بالقياس وجد العلم بالنتيجة. فحصول العلم بالنتيجة لأحد الشخصين 
دون الآخر يدل على أنّ الأقيسة وسائط معدّة لقبول العلم من العقل المجرّد؛ لأنّه منظور فيه؛ 
فإنٌ الأقيسة لو كانت معدّة أيضاً لقبول العلم. لوجب أن يكون كلياً لالبعض النفوس. 

فإن قيل: نما يكون حصول المقدّمتين في النفس معدّأ لحصول العلم بالنتيجة بشرط 
كونها" قابلاً' للفيض القدسى الموجب لليقين؛ فمرادهم من كون المقدّمات معذة إِنّما هو 
عند استعدادها وقابليّتها. وإلا فقد يعرض على بعضهم مقدّمات بيّنة فيسلمهاء ويمنع 
التتيجة؛ لوجود مانم يمنعها" عن قبولها". وهو فساد الوهم وكدورة المزاج وأحوال أخرى. 

قلت: ما ذكرته فى إعداد المقدمتين لبعض النفوس دون بعض يجري بعينه فى إيجابهما 


.١‏ فى النسخة: «قد يحصل... ما لم يكن». ؟. كذا. والصواب ظاهراً: «حصولهاء. 
و3 الدليل عليه قوله: «بل لما أقول». فى النسخة: «لا يفيدان». 
6. أى النفس. 5.كذاء ولعلّ الصواب: «قابلة» لتطابق الاسم والخبر. 


ل/ا. أي ا لتفسن: 1 أي النتيجة. 
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لبعض النفوس دون بعض؛ لأنّا نقول: استعداد القابل شرط فى حصول المعدّة من العلَّة 
الفاعليّة. فيجوز أن يكون المقدّمتان علّة فاعليّة موجبة للعلم بالنتيجة فى بعض النفوس 
القابلة لذلك العلم دون النفوس الغير القابلة. 

بل لما أقول': وهو أن العلم بالنتيجة قد يبقى فى النفوس الإنسيّة بعد زوال القياس 
والمقدّمتين عن تلك النفوس والأذهان. وبعد نسيانهما بالكلَيّة كما يظهر من التفخقص 
والرجوع إلى الوجدان؛ ولهذا قد يشك فى بداهة بعض العلوم اليقينيّة ونظريّته. وذلك 
لنسيان طريق حصوله حتّى يستدلون على بداهته. أو نظريّته كما هو المشهور في الكتب. 
ولو كان القياس والمقدّمتان علة فاعليّة للعلم بالنتيجة. لما كان كذلك؛ ضرورة انعدام 
المعلول عند انعدام علته الفاعليّة فالقياس والمقدّمتان علّة معدّة للعلوم النظريّة الكسبيّة لا 
موجبة, فلابدٌ لها" من علّة فاعليّة موجبة مجردة لتجرّدها". وتلك العلّة المجرّدة إن كانت 
واج بالذانت قبت المطلوت: [وإلاتنتهى ] إلى علة مجرّدة واجبة بالذات بالضرورة؛ فافهم. 

الطريق الرابع: النفوس الإنسيّة تتذكّر المعقولات بعد ذهولها عنها من غير نسيان. فالصور 
العقليّة المعقولة التى ذهلت عنها موجودة, وإلا لكانت منسيّة لامذهولة عنها؛ فإنْ الفرق بين 
الذهول والنسيان أن المذهول عنها موجودة. والمنسئّ غير موجودة, ففى الصور الحسّيّة 
الصور المذهولة عنها موجودة في القّة الحافظة؛ فعند التذكّر يلتفت إليها ويعيدها إلى 
المدركة؛ وليس للصور المعقولة من القوى الإنسيّة محل غير العاقلة, فلو كانت فى العاقلة. 
لكانت معلومة من غير ذهول. فتلك الصور المعقولة مرتسمة في أمر مجرد؛ لامتناع 
ارتسامها في الجسم والجسماني على ما بِيّن فى موضعه. وذلك الأمر المجرّد المرتسم فيه 
صور المعقولات أجمع إِنّما هو العقل الفعّال. والانسان عند التذكّر يلتفت إلى تلك الصورة 
التى فى العمل الفعّال فيحضرها ويعيدها إلى العاقلة فيدركهاء فيكون العقل الفعّال قوّة له 





.١‏ دليل لقوله: «وفاعل حصوله ليس القياس». ". أى النفس. 
؟. أي النفس. 


00 الكشف الوافى 


كالحافظة., هذا هو المشهور عند جمهور المحصّلين. 

ولئن أورد على ذلك ويقال: إن عند التحصيل غير محصّل: 

أمًا ولأ فلأته لا معنى ولا محصّل للالتفات إلا القصد والتوبّه إلى مدرك وتعيينه 
بالتوججه من بين الأمور المعلومة والمدركة بالعلم والإدراك الإجمالى. أو التفصيلى المحيط 
بتلك المدركات, وظاهرٌ أن كل نفس بشري يتذكّر شيئا لا يعلم: ولا يحيط علمه بالصور 
التى فى العقل الفعّال لا إجمالاً ولا تفصيلاً. 

وأما ثانياً. فلأنٌ صيرورة العقل الفعّال قوّة لكل نفس بشري يتذكّر مع أنّه مستنكر -دل 
دلائل كثيرة على استحالته. 

وأما ثالث فلأنّه يُشكل بالكواذب؛ فإنّها ليست فيه. 

وأمّا رابعاًء فلأنّه لِمّ يلزم أن يكون المجرّد الذي ارتسمت الصور المتذكرة فيه ' هو العقل 
الفعال؟ ولِمَ لا يجوز أن يكون مفيض الصور غير محلها؛ فإنّ القَوّة الحافظة محل للصور 
المحفوظة. وليست مفيضها؟ 

وأمًا خامساًء فلما أقول من أنّه حينئذٍ يلزم زوال صورة ما نسيه الإنسان عن العقل الفعّال. 
فيلزم أن يصير العقل جاهلاً به بعد كونه عالماً به. بل يلزم أن يكون جاهلاً وعالما به فى 
زمان واحد إذا نسيه زيد ولم ينسه عمرو, وكلاهما ظاهر البطلان. 

نقول: لا ريب فى تحقق الفرق بين حالتي الذهول والنسيان, فإن لم يكن على الطريقة 
المشهورة لما ذكر من الوجوه. فليس الفرق بينهما إلا بما قال بعض أعاظم الأعلام وهو أن 
للنفس الانسيّة فى حالة الذهول عن الصور المعقولة ملكة استحضار الصور التي أدركتها 
وَل بخلاف عالة التاق وتكرن صقفة البمظ كلف الملكة الحاضتلة الباقية فى حالة 
الذهول الغير الحاصلة, أو الزائلة فى حالة النسيان. وذلك بأن يكون تلك الملكة معدة 
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لحصول تلك الصور العقليّة متى أرادت النفس. فإنّه لا يتصوّر التفرقة بين تينك الحالتين 
إلابذلك. 

ثمَ لا يخفى على أولى النهى وجود مفيد تلك الصور العقليّة ثانياً بإعداد الملكة بناء على 
هذا التحقيق. وبإعداد الالتفات بناءء على المشهورء ومفيدها ليست النفس الانسيّة؛ فإنّها 
حاصلة فيها قابلة لها بالضرورة. فلو كانت فاعلة لها أيضاً. يلزم أن يكون أمر واحد' قابلاً 
وفاعلاً لشىء واحد. هذا خلف. 

رايهنا ا كان جرال لمرو المطاية زلا واه ريه فى ناشور كلو 
استحضارها أيضاً بعد زوالها بإفادة غيرهاء فيكون مفيدها أمراً مفارقاً؛ لامتناع فيضان الصور 
المعقولة من الأمر الجسمانى. وذلك الأمر إن كان واجباً ثبت المطلوب. وإلا ينتهى إلى 
المفارق الواجب بالذات بالآخر ة؛ فتأمّل. ْ 

الطريق الخامس: نسبة الأفعال الحسّيّة إلى وجود الملكة الفاضلة كنسبة التأمّلات والأفكار 
فى وجود اليقينء فكما أن التأمّلات لا تُوجِدٍ اليقين بل تعد" النفس لقبول اليقين على ما 
عرفت. فكذلك الأفعال الحسّيّة تعد" النفس لقبول الملكة الفاضلة من عند واهب الصور. 
وهو مجرد لتجرّد تلك الملكات الحاصلة فى النفوس المجرّدة. فهو إمّا أن يكون واجباً 
بالذات» يتين الله ]وهو الم 5 

المنهج الثانى 

هو أن يقال: إن العالم بجميع أجزائه من الأجسام والنفوس والعقول متخير. أما الأجسام 
العنصريّة فالتغيّر فيها ظاهر؛ لما نشاهد من انقلاب بعضها إلى بعض والكون والفساد فيها 
وتغيّر حالاتها وصفاتها. 





١‏ في النسخحة: «أمراً واحداً». ". فى النسخة: «لا يوجد... يعذ)». 
". فى النسخة: #يعد). 
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وأمًا الأجسام الفلكيّة. فلتغيّرها فى الأوضاع بواسطة الحركات. بل لتغيّر نفوسها أيضاً؛ 
لأنّ تغيّر الأوضاع بواسطة الحركات الإراديّة لا يتصوّر إلا بتغيّر مبدأ تلك الحركات. أي 
نفوسها.ء بالضرورة. 

وأمّا النفوس الإنسيّة والحيوانيّة» فتغيّرها أيضاً ظاهر من تغيّر حركاتها وإراداتها 
وغيرهما. 

وأمًا تغيّر العقول. فباعتبار انّصاف ذواتها الخالية عن الوجود والوجوب بالوجود الزائد 
على ذاته والوجوب بالغير. 

وكذا الحال في سائر الموجودات الممكنة. وكل متغيّر فهو تحت متصرف يغيّره على 
التغلّب. ويحوّله من الحال إلى الحال؛ لأنّ الشىء بنفسه يستحيل أن يوجب الخروج عمّا هو 
عليه. وإلا امتنع دخوله فيه. وكل ما هو تحت تصرف الغير ولا سيّما في وجوده ووجوبه - 
فهو معلول بالضرورة؛ فحيئئذٍ نقول: العالم بجميع أجزائه متغيّر. وكل متغيّر معلول, فالعالم 
بجميع أجزائه معلول. 

قيل: ولعلّ هذا مرادهم مما اشتهر بينهم وهو قولهم: العالم متغيّر. وكل متغيّر حادث. 
فالعالم حادث, فأرادوا بالحدوث الذاتئ لا الزماني كما يتوهّمء فعلّة العالم يجب أن يكون 
أمراً موجوداً غير متغيّر أصلاًء وليس ذلك إلا واجب الوجود بالذات, لما عرفت من أنْ كل 
ممكن موجود يتغيّر ذاته الخالى عن الوجود والوجوب بالائصاف بهما بسبب موجده 


وموجبه؛ فتأمّل '. 





.١‏ فى هامش النسخة: قد اقتصر بعضهم فى هذا الدليل بذكر تغيّر الأجسام والنفوس بما ذكرناه من غير التعرّض بذكر 
تغيّر العقول بما حرّرناه؛ و... انّ المقدّمة القائلة بأ نكل ما هو تحت تصرّف الغير في ذاته أو صفاته وأحواله معلول 
حدسيّة يحكم بهاكل ذي فطرة سليمة وفطنة قويمة. ثم أتمَ الدليل هكذا: فعلّة العالم أمر غير متغيّر. فهو ما واجب 


أو ينتهى إليه وهو المطلوب؛ فتأمّل (منه عفي عنه). 
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ولمع وا عا ىد و ود وا .ا ماه ماقام هاأعدرا ماما وا هد .امد واو و و وا هد .د .د ود جا وام واأمام د فادها ها .اه واوا وام واو هاو ود هده قاهاه هد واو هاه واقد هد قاد هاه اماد هعد مده هد ماما م ها اماه مد هما مم 


المنهج الثالث 

كلّ ما يقع تحت مقولة من المقولات ‏ جوهراً كان أو كمّاً أو كيفاً أو غيرهاء وبالجملة كل 
ما يكون شيئاً موجوداً. وعلى هذا فيكون له مهيّة لا يأبى محض نفسها من حيث هي أن 
بحصل في ذهن من الأذهان. ولا يمتنع ذلك بالنظر إلى محوضتها وصرافتها' ‏ يكون 
كا أن كاعر معبان فى ل قردهاء أن نك اذا مخفا افيد الظر ا إل لين اقل بعد ؟ 
عن الوجود العيني, أو أمكن أن يتجرّد ويتعررى عنه؛ ضرورة أنّه حال وجوده فى الذهن لا 
يكون موجوداً عينياً. وإذا أمكن أن يتعرّى ويتجرّد عن الوجود العيني. لم يكن ذاته بذاته 
موجوداً عينياً وإلا لما تجرّد عنه؛ فإنْ كلّ ما يكون بذاته موجوداً عينياً. ويكون ذاته من 
حيث هي مبدءا لانتزاع الوجود. ومصداقاً لصدق الموجود. لا يمكن أن يتجرّد عن الوجود 
والموجوديّة أصلاً بأيّ وجه كان.ء وفي أي ظرف يكون بالضرورة. وإذا لم يكن ذاته 
موجوداً ويحتاج فى موجوديّته إلى جاعل وفاعل بالضرورة؛ فيكون ممكناً معلولاً. فكلّ ما 
يقع تحت مقولة من المقولات -من السماوات والأرضين وغيرهما من الموجودات 
المشاهدة المعلومة بذواتها بالفعل أو التى يمكن أن تعلم. ولا تأبى ' نفس ذواتها عن 
المعلوميّة ‏ يكون ممكناً معلولاً. 

فنقول: علته يجب أن تنتهى ' إلى ما لا يكون شيئاً موجوداً. بل يكون موجوداً بحتاً لا 
يمكن أن يحصل منه في ذهن من الأذهان إلا ما هو عرضى له. ويمتنع أن يحصل بنفس ذاته 
في ذهن ما؛ لامتناع تجرّده عن الموجوديّة العينيّة فى مرتبة من المراتب. وكل ما يكون 
كذلك يكون واجبأ بالذات؛ لكونه موجوداً بذاته حكن ةوغر المطلوب. ولعل 





.١‏ في هامش النسخة: كل ذي مهيّة يمكن أن يحصل في مدرك من المدارك. ولا يأبى محض نفسها من حيث هى 
عن ذلك. وإنّما يأبى عن ذلك ما هو مجرّد الوجود وبحيّه بالضرورة لا غير (منه عفى عنه). 
". فى النسخة: «أن يعلم ولا يأبى». ". فى النسخة: «أن ينتهى'». 


بذ الكشف الوافى 


واه عاو ها عدوا واه عا واع قاقد فاه .هاه واوا فاه فاهد هد وا فقاو ود وا ماود فاع واواع قاوا فا هار قاعا ها »ما هاه وهاه عاو ها وا فده فوا هاه فدقافا. وارا مام وه وا ران 


إلى ما ذكرناه أشار أمير المؤمنين على هه فى بعض خطبه حيث قال: «كل معروف بنفسه 


مصنوع»١‏ فتأمّل تعرف. 


المنهج الرابع 
وهو مبنىئ على مقدمتين: 
المقرّمة الأولى: كلّ مركب له وحدة حقيقيّة يكون ممكناً معلولاً لوجوه: 
وأمًا ثانياً على ما ذهب إليه بعض أعاظم الأعلام ‏ من أن تقدّم الجزء على الكل ليس 
الواجب يمتنع أن يتقدّم عليه شيء تقدّماً ذاتياً عقلياً أيضاً. وكذا تقدّماً طبيعياً بحسب 
الخارج. وإلّا لكان لوجوده علّة عقليّة وكذا لعدمه؛ فإنْ من أمارات تقدّم الطبيعي ‏ على ما 





.١‏ نهيج البلاغة, باب الخطب الرقم 187؛ تحف العقول. ص .1١‏ ورواه الصدوق عن الرضا طِليْةٍ في التوحيد. ص 70؛ 
باب ”2 ح ؟؛ وعيون أخبار الرضا لَه ج ١‏ ص 1757 ح 01. 

؟. كذا. والأولى: «مقدّمة». 

*. فى هامش النسخة: أقول: إِنّما يلزم الدور لو كان الجزء مقدّماً على جميع الأجزاء بتقدّمات [كذا] متعدّد. بأن يكون 
متقدّماً على كلّ واحد منهاء وأمًا إذا كان متقدّماً على جميعها بتقدّم واحد فإِنّما يلزم تقدّم وجود الجزء على وجود 
جميعها. ولا شك في أن وجود جميع الأجزاء في الخارج ‏ إذا كان المركّب واحداً حقيقياً مغايرأ ‏ وجود كل 
واحد من أجزائه الخارجيّة. وليس وجود الكل فيه مجموع وجودات الأجزاء الخارجيّة. وإلا فلا يكون المركب 
واحداً حقيقياً. ولا يكون التركيب طبيعياً. بل يكون التركيب والوحدة حينئذٍ صناعيّاً أو اعتبارياً. هذا خلف. ولو 
سلّم (ظ) من وجوده مجموع وجودات الأجزاء فإنّما يلزم تقدّم وجود الجزء من حيث الانفراد على نفسه من 


حيث اجتماعه وانضمامه مع سائر وجودات الأجزاء... ولامحذور فيه (منه عفى عنه). 
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بِيّن فى موضعه أن يكون عدم المتقدّم مقدّماً بالذات على عدم المتأخر تقدّماً ذاتياً بحسب 
العقل. وإذا كان لوجوده وعدمه علة عقليّة لايجب وجوده. ولا يمتنع عدمه تصوّراً وعقااً 
والواجب بالذات يجب أن يكون وجوده واجبأ وعدمه ممتنعاً عقلاً وتصوراً كما أنّه يجب 
وجوده. ويمتنع عدمه خارجاً وعيناً؛ لأنّ الواجب بالذات - لما ثبت فى محلّه ‏ يجب أن 
يكون موجوداً بحتأ يمتنع تصوّر انفكاك الوجود عنه. ولو كان 000 عدمه علة عقليّة 
لآ يمتنع تصوّر عدمه بالضرورة. هذا ما يستفاد من كلماته ت. 
ولعل مراده بالتقدم والعليّة العقليّة وجودا وعدما هى الاحفيّة والإجزائيّة والآقربيّة التى 
يجدها العقل بين بعض الأمور بحسب الوجود. أوالعدم في نفس الأمر كعلّة الأجزاء العقلية 
للمركّب فيها وتقدّمها عليه؛ إذ قد فسّر بعضهم التقدّم الذاتى مطلقاً بتلك الأحقّيّة والأقربئة 
وهي لا تنافي انّحاد تلك الأمور في الوجود الخارجى على ما قيل؛ وإلا لم يكن لها معنى 
محصّل ' أصلاً. قيل: 
كيفيّة تدم الجزء على الكل بالتقدّم العقلى على زعمى أن الواحد الطبيعى وما له 
وحدة حفيقيّة يكون واحدأً فى الخارج بخاللاف اراد العبيتاع لافار فتن 
المركب الذي أله] وحدة حقيقيّة يكون نفس ذات الجزء مقدّماً على جميع 
الأجزاء من حيث إن واحد فى الخارج تقدّماً يجده العقل ويحكم عليه ولا 
محدور فيه. 
فإن قيل: فيكون الجزء مقدّماً على نفسه. 
قلنا: كلا بل غاية ما لزم أن يكون نفس ذات الجزء مقدّماً على نفسه من حيث إنَّه 
متحد بسائر الأجزاء بالوحدة الخارجيّة ولا يخفى على أولى النهى أن تقدّم أمر 
على الواجب بالذات بمثل هذا التقدّم أيضاً وجوداً وعدماً ينافى وجوبه الذاتى. 
انتهى. فتأمّل. 





١‏ في النسخة: «محصّلة». 


5 الكشف الوافى 


ولقا .د هام م مدقافاه ا فاق ود هد هد وقد دافاو هدو و و .اماه فدهاها عدون هاو راوها ما مدو واو فا وا هدو فادها ماه وهاو .ا هفادها فا واع د راف هد دقام هد فاع ه.ا م وان ما ها م وار و هي م . 


وأمًا ثالئاً على ما تفطنت به. فلأنّه لا بدٌ في مثل هذا المركّب أن يكون بين أجزائه ارتباط 
وتعلّق خاصٌ. بل استلزام واحتياج على ما ادّعوه بالضرورة. والمنازع فى ذلك مكابر. وذلك 
الارتباط والتعلّق الذي لا بد أن يكون بين أجزاء ذلك المركّب لا يكون واجباً بالذات؛ 
ضرورة امتناع تحقّقه بدون تلك الأجزاء. فيكون ممكناً معلولاً لتلك الأجزاء. أو لبعض 
منهاء أو لغيرهاء وعلى كلّ تقدير يكون ذلك الواحد الحقيقي المركّب من تلك الأمور من 
حيث إنّه واحد ممكناً معلولاً بالضرورة: بل الأولى أن يقال: إِنّه لا بدٌ كما مرَ من الاستلزام بل 
الاحتياج بين أجزاء ذلك المركّبء ولا يكون بين الواجبات المحضة. ولا بين الأمور 
الاتفاقيّة استلزام ولا تلازم على ما حمق فى موضعه وسيجىء أيضاً بل ولا احتياج أصلاً 
وهو ظاهر, فكل مركب له وحدة حقيقيّة إِمَا محض الممكنات المعلولة, أو ممكن وواجب 
إن أمكن ذلك. وعلى كل تقدير يكون ممكناً بالضرورة, فكلّ مركّب له وحدة حقيقيّة يكون 
ممكناً معلولاً قطعاً. وهو المطلوب. 

المقدّمة الثانية ': للعالم الجسمانى بجميع أجزائه واحد طبيعى له وحدة حقيقيّة يكون؛ 
لأنّه لا يخفى على المتأمّل فى أحوال العالم والمتدبّر فيها أن الطبائع والقوى المختلفة التي 
فى الأجزاء المتباينة التى للعالم مع اختلاف مقتضياتها يؤْنّر في شخص وأمر واحد كأنّها 
مسعاونة ذفن النالير فو هذا شمن الميت رن :والأتو الو ان ينات اتير وضسدانياءافاقية أن 
يكون هناك قوّة قويّة على إعمال تلك القوى المتباينة المختلفة وصرفها وجبرها على تباين 
آثارها واختلاف مقتضياتها على التأثير في ذلك الأمر الواحد ليكون تلك القوّة عاملة 
مستعملة لتلك القوى المختلفة. فيكون تلك القوى المختلفة كلها بمنزلة الآلات والقوى 
لتلك القوّة الواحدة المتصرفة, وإلا لم يتحمّق بينها' هذا التعاون فى التأثير والاتّفاق في 
التدبير. ولم يتصوّر من هذه القوى والطبائع المختلفة المتباينة هذا التدبير الوحداني أصلاً 


.١‏ فى النسخة: «المنهج الرابع». وهو تصحيف. ؟. أي بين القوى المختلفة. 
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بالضرورة؛ ولهذا لا يجوّز من له فطرة سليمة أن يكون موجد شخص واحد فواعل متعدّدة 
على ما سيجيء التنبيه عليه في موضعه. وتلك القَوّة المتصرفة العمّالة العاملة هى الطبيعة: 
لجال بسحي لقم لجيه راود كل ةاشايةا ليا واهة نيها 
وبوجه آخر قيل: 
لاريب فى أنّ أصول أجزاء العالم بأسرها وتمامها علّة تامّة لكلّ واحد من 
الحوادث الواقعة الكائنة فيه. والعلّة التامئة إذا كانت متضمنة لكثرة لا بدّ أن يكون 
بين تلك الأمور الكثيرة ربط وعلاقة بها يصير الكل علّة واحدة موجبة لحصول 
معلول معيّن واحد على ما يحكم به الفطرة السليمة والفطرة القويمة المستقيمة. 
وما يحصل به الارتباط المذكور ليس إلا الطبيعة الواحدة الكلَيّة الشاملة للكل. 
الفاشية فيها. انتهى كلام هذا القائل فى بيان هذا المطلب. 
وأقول: فيه نظر ظاهر كما لا يخفى على الناظر فيه. 
فإن قيل: لا نسلّم أن القوّة المتصرفة العمّالة وما به يحصل الارتباط المذكور ليس إلا 
الطبيعة الكليّة. ولم لا يجوز أن يكون نفساً للكلّ على ما سيجيء؟ 
قلنا: على هذا التقدير أيضاً يثبت وحدة العالم الجسماني الذي هو المطلوب كما لا 
وبوجه آخر أقول: لا شك في أنْ بين أجزاء العالم ارتباطاً وائتلافاً طبيعياً'. وكلّ منها 
مرتبط بالآخر, بل لكل منها ارتباط بكل منها بحيث حصل منها جملة مرتبطة منّسقة منتظمة 
مؤتلفة ائتلافاً طبيعيًء فلا بدٌ أن يكون هناك أمر به يرتبط تلك الأجزاء بعضها ببعض. وينضم 
شطر منها إلى شطر, وإلا لما وجد هذا" الائتلاف والارتباط الطبيعي. بل وججد الوضع 
عدوا والصنع متبدداً. والرؤساء متكثّرة, والنظام والانتظام والارتباط والاتّساق والسياسة 





١‏ في النسخحخة: «ارتباط و ائتللاف طبيعى 6. 3 فى النسخة: «هذه». 


ك“. الكشف الوافى 





واقاعا .امد قاة دهم وامد .اماه فاما ماه ود هاو .وام قافو وماهاورد مام هاو و مد ودهد و و و ود ماما را فد قام هارا ف قافا فافاه فافع قاف ها مهاه فاماراه هام وار ها وام مان واس وو و م ها م م 


مختلفة. وليس ما به يحصل ذلك الارتباط والانتظام بين تلك الأجزاء إلا الطبيعة الواحدة 
الكليّة الشاملة للجميع الفاشية فيه. 

والحاصل أن بين ذوات أجزاء العالم الجسماني ارتباطاً وانتظاماً خاضًاً وتعلقاً وائتلافاً 
طبيعياً ' بحيث حصل منها جملة متّسقة منتظمة مرتبطة بعضها ببعض. بل كل بكل. وكذا بين 
تأثيراتها تعاون واتّفاق كأنّها تحت تدبير مدبّر واحد. وكل واحد من الارتباط بين نفس 
ذوات الأجزاء. ومن التعاون فى التأثير والاتفاق فى التدبير يستدعى أمرا واغيد! يه بررشيط 
بعضها ببعض بحسب الذات. وبتعاون كل بالآخر فى التأثير والاقتضاءء. وما ذلك إلا الطبيعة 
الواحدة الكليّة الشاملة للجميع الفاشية فيه التى بها يرتبط ذوات الأجزاء. ويتعاون في 
الاقتضاء والتأثير ويتّفق فى التدبّر. فتدبّر. وإذا كانت للعالم بجميع أجزائه طبيعة واحدة كليّة 
شاملة لهاء فاشية فيها يكون أمرأ واحدأً طبيعياً له وحدة حقيقيّة بالضرورة: وهو ما أردناه. 

وبعد تحقيق هاتين المقدّمتين نقول: العالم الجسمانى كله مركب. له وحدة طبيعيّة 
وحقيقيّة بناءً على المقدمة الثانية» وكلّ مركب له وحدة حقيقيّة فهو ممكن. فالعالم بكليّته 
ومجموعه ممكن, وعلته إمّا مركب أو بسيط. لا سبيل إلى الأول وإلا تسلسل الأمر إلى غير 
الهانة :وان كاتكمسطة قلا يكلو إمًا إن كرن عفان ا معووا لأسيل إلى الأول لان 
الفط العسفا 016 كرزاياقة ا ريسو المناقة اواترعفة [زويعرضا حال قن الحك: 
والسورة ميان امك :1017 متم لاتق كو له اجر اضرفيظة اوتنك اللسراء 
الوهميّة يمكن أن تكون" بحسب الفطرة متّصلة. وأن تكون منفصلة على ما بِيّن فى إبطال 
مذهب ذيمقراطيس. فلا بدّ لاتّصالها الفطري من علة. وإلا يلزم الترججح بلا مرججح 
بالضرورة, فالمئصل بذاته لا يكون واجباً بالذات بل هو ممكن, فكذا ما هو معه بالذات. أو 
متأخَر عنه بالذات من المادّة والصورة النوعيّة» والعرض الجسمانى على ما حقق في 


.١‏ فى النسخة: «ارتباط و انتظام خاصٌ و تعلق و ائتلاف طبيعي'. 
؟. في النسخة: «يكون». وكذا في المورد الآتي. 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث اع 


موضعه. فنتقل الكلام إلى علته حبّى يتسلسلء وإن كان علته بسيطاً مجرّداً فإمًا أن يكون 
واجبا بالذات, أو ينتهى ' إلى مجرّد واجب بالذات وهو المطلوب. 


المنهج الخامس 

إن قد بينا أن للعالم الجسمانى بجملته وجميع أجزائه طبيعة واحدة كلّيّة سارية فى جميع 
أعراني فاكيةا قيو اعد رما نوم بؤولاك الللينة الو الحده الكلرةنمكةة ا لكرنها مع لعفل 
بالذات. أو متأخر عنه بالذات, وهو يستلزم إمكانه؛ لما مر. 

فتقول: علّة تلك الطبيعة الواحدة الكلَيّة الحالة السارية فى جميع أجزاء العالم ليست 
المادّة الأولى. ولا الصورة الانّصاليّة. ولا الصورة النوعيّة التى لأجزاء العالم, وإلّا يلزم أن 
يكون القابل فاعلاً لما يقبله؛ لأنّ الطبيعة الكليّة حالّة سارية فى الصورة النوعيّة للأجزاء. 
وفي صورها الانّصاليّة. وفى موادّها فى بعضها بتوسّط بعض؛إذ الهيولى ماذة أَوَلِيَة لها. وهى 
نع القتورالأتطالة عاذ لاد نينا مع الفسعور الترستة جاذ ةقان على رما سك دن موطيعه 
وكون القابل فاعلاً لما يقبله محال؛ لما بِيّن فى موضعه. وقد أشار أمير المؤمنين 2 إلى 
امتناعه في بعض خخطبه حيث قال: دلا يجري عليه السكونٌ والحركةٌ؛ وكيف يجري عليه ما 
هو أجراه ويبدو؟ فيه ما هو أبداه, ويَحْدّتٌ فيه ما هو أحدثه إذاً لتفاوتت ذاته. ولْتَجَرَا كنهه. 
ولامْتَنَمَ مِنَ الأزل معناه»" وهو نصّ فى المدّعى مع الإشارة إلى الدليل المشهور عليه 
وليست علتها أمرأ جسمانياً آخر حالاً فى هذه المواد؛ لأنّه أيضاً أمر ممكن؛ لما مرّ فى 
الطببعة الكليّة. فنتقل الكلام إليه حتّى يتسلسل الأمر إلى غير النهاية وهو محال. فعأتها أمر 


.١‏ كذا. والصواب ظاهراً: «وإن كان علته بسيطة مجردة, فإمًا أن تكون واجبة بالذات أو تنتهى'. 
؟. فى المصادر: ايعود». 








؟. نهج البلاغة. باب الخطب. رالقم ١81‏ إعلام الدين في صفات المؤمنين. ص 04؛ بحار الأنوار. ج .ص 100 ح 
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الصو وتم واج ور مق ووم بوكو 6 بهد ها ها سه هع فمد جه أذ هار امه يعم هذ هع فار هد ها هد سه هد اه كح لل ونه هد فد ها هق ف ع3 يهل لل مه هد هد مهل لهذ هع شدي يها ها لبوا او لواقم 
«أقاها فاو وافاهد مد هاها. .امد وا. ا هاو 


مجرّد واجب بالذات. أو منته إلى مجرّد واجب بالذات, وهو المراد. 

فإن قيل: لِم لا يجوز أن يكون الصور النوعيّة حالَةَ فى المادّة الأولى بالذات لا بتوسّط 
الصور الانّصاليّة كما جوّز بعضهم؟ فحينئذٍ يجوز أن يكون علَة الطبيعة الكليّة الصور 
الانصاليّة. ولا يلزم أن يكون القابل فاعلاً لما يقبله. والقول بأنّ هذا الاحتمال خلاف ما 
ذهب إليه الجمهور لا ينجح بل لا بذ لنفيه من دليل. 

قلنا: الصورة الانّصاليّة ممكنة لوجوه مضت. ولوجوه أخر أيضاً ذكرت فى موضعها. 
فننقل الكلام إلى علتهاء فيتسلسلء أو ينتهى إلى مجرّد واجبء وهو المطلوب؛ فتأمّل. 


المنهج السادس 

مقدّمة: قد علم بالتجربة بوجه لا يبقى فيه ريب أن لأجزاء الفلك الأعظم المحيط ‏ من 
البروج والدرجات والحدود والوجوه والبيوت والأشراف ‏ خواصٌ مختلفة متباينة ا 
وذلك الاختلاف ليس باعتبار الثوابت المحاذية لها على ما يتوهّم؛ لأنْ خواصٌ الدرجات 
والحدود والبيوت والأشراف أمور ثابتة غير منتقلة بانتقال الثوابت على ما هو المشاهد في 
هذا الزمان من انتقال الثوابت عن مواضعها مع بقاء خواصٌ البروج والدرجات والحدود 
على نحو ذكرها القدماء كالبطليموس مثلاً بحالهاء فهو إمَا لأجل تركب ذلك الفلك المحيط 
من أجزاء مختلفة, مختلفة الآثار وإمّا لأجل أجرام مختلفة مرتكزة كالكواكب والتداوير 
مضيئة لم يظهر للحواسٌء أو غير مضيئة. وبالجملة, لاختلاف صور نوعيّة كوكبيّة. أو فلكيّة, 
أو غيرهاء أو لاختلاف أعراض فيهاء أو لتعلق مجرّدات بها. 

فتقول: على كلّ تقدير من تلك التقادير لا بد من واجب بالذات؛ لاستحالة الدور 
والتسلسل. وأمًا على التقدير الرابع فالأمر أظهر؛ لأنّ في تلك المجرّدات إن كان واجباً فهو 


المطلوب. وإِلَا يجب أن ينتهى إلى مجرّد واجب بالذات؛ فتدبر. 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم وإثبات المحدث 1 


المنهج السايع 

كل من تأمّل فى خلق الإنسان وكيفيّته. بل فى سائر الحيوان أيضاً. وعرف اشتماله على 
أفعال محكمة متقنة على نظام مشاهد بديع غريب من الصور العجيبة والنفوس المؤتلفة 
والألوان المختلفة وما روعى فيها من حِكَّم ومصالح قد تحيّرت فيها الأوهام وعجزت عن 
إدراكه العقول والأفهام على ما شرحه التشريح عند شرح منافع الأعضاء. وقد بلغ المدوّن 
منها خمسة آلاف مع أنّ ما لم يعلم منها أكثر مما قد علم كما لا يخفى على ذي الحدس 
الكامل؛ علم أنه ليس إلا فعل فاعل حكيم عليم قدير. وأنّ استناد أمثال تلك الأفعال 
المشتملة على تلك الحككم والمصالح إلى المصوّرة ‏ وهى قوّة عديمة الشعور, أو ضعيفة 
الشعور عند بعض وإن فرض أنّها مركّبة بطل بالبديهة. فمن تبصّر يعلم ويرى أنّ أمثال هذا 
التصوير والأفعال ما ظهر إلا من المصوّر القديم العليم الحكيم الخبير البصير'. 

هر كه بيند جان من داند كه اينها كار كيست 

ولهذا قال جالينوس الحكيم في آخر كتاب ألفه للتشريح وشرح منافع أعضاء الإنسان: 
إنْي بعد ما عرفت هذه المنافع تنبّهت بأنْ خلق الإنسان وأعضائه ليس باتّفاق. بل روعى فيه 
تلك المنافع ومصالح أخرىء وليس إلا فعل فاعل حكيم عليم قدير خبير". 

ولا يخفى على أولى النهى أنّ مثل ذلك الحكيم العليم الخبير القدير ليس أمراً جسمانياً؛ 
لما حقق في مظانّه من أن القوّة الجسمانيّة بل الجسماني مطلقاً عديمة الشعور. وعند 
بعضهم ضعيفة الشعور, فليس لها شعور بأمثال هذه الحِكّم والمصالح التي لابدّ فى رعايتها 
من تصوّر الأمور الكليّة. فهو أمر مجرّد واجب بالذات, أو ينتهى إلى مجرّد واجب بالذات. 


وهو المطلوب. 





.١‏ في النسخة: +«ع». والظاهر أنه رمز إلى «مصرع». ؟. راجعت بعض مخطوطاته ولم أعثر عليه. 


36 الكشف الوافى 


والعا قفد وى هاما فاه فا وهاه وا وان واوا .ا وا هاه هماود ه .افا هماه هاو وا فاه ها فادها هاو و ها .اناه و اها وا ها واو .د ها ها عد ها هاو ها ها وقاهد هماه وام ها فا قار م وام .د ما ماه ون 
هوام واعا .د فداه ود ود ها ع. .ا .اما ما .اموه 


بل نقول: كل من يتأمّل فى الأفعال المنسوبة إلى كثير من القوى الإنسانيّة بل الحيوانيّة 
أيضاً كالغاذية والهاضمة والدافعة والمغيّرة الأولى والثانية يعلم أنّها ليس إلا فعل فاعل عليم 
حكيم؛ فإنّ فى كيفيّة التنمية والتغذية بغذاء واحد لأعضاء مختلفة كل يوجّه ويميّر' النافع 
من الضارٌ ودفع الثاني ورفضه وجذب الاوّل وإمساكه وبدرقة الماء للغذاء وجريانه فى 
المخاوى (الان الاك الركوو بولا نمال امود عع ظرية يقن رز جايح ايام 
هي إلافعل فاعل عليم حكيم قدير خبير بوسائط ظاهريّة وأسباب عادية لحِكّم خفيّة؛ ولهذا 
نسب الإشراقيون تلك الأفعال إلى أرباب الأنواع وجعلوها من أدلة وجودها. 

ولا يخفى على أولى النهى أنّ ذلك العليم الخبير ليس إِلَا مجرّداً واجبأ بالذات. أو منتهياً' 
إلى مجرّد واجب بالذات؛ فتأمّل. 


المنهج الثامن 

مبنى على رأي بعض الحكماء من أنّ للعالم الجسمانى بجميع أجزائه من الأفلاك 
والعناصر نفساً كليّة متعلّقة بالكل. واستدلّوا على ذلك بحجّة حدسيّة, تقريرها أنْ الأمور 
الحادثة في هذا العالم -على ما يشهد به التبليغ والتفخص - قسمان: 

أحدهما: الأمور الحادثة لا عن الأسباب الطبيعيّة وعلى المجرى الطبيعي من 
الاستعدادات السابقة والأوضاع الفلكيّة. كهلاك بعض الظلمة والأشرار المتغلبة إذا أكثر 
الفساد. وانتعاش الأخيار وبقاء أهل الخير والصلاح والسداد. وتاثير دعاء المظلوم فى دفعه 
ونفع البرّ ونزول الأمطار فى وقت شدّة الحاجة إليها وأمثالها ممّا يقع عند اضطرار الناس 
فجأة لاعن أسباب مقدّمة, وأمثال تلك الأمور لا يمكن أن تستند" إلى الواجب والعقول 
الفعّالة» وإلا يلزم صدور الكثير عن الواحد. ولا إلى النفوس الفلكيّة. وإلا لكانت حادثة 


.١‏ فى النسخة: اتميز». ".فى النسخة: «مجرّد واجب بالذات أو منته». 


". فى النسخة: «يستند». 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث الاع 


بالأسباب الطبيعيّة من الأوضاع الفلكيّة والاستعدادات المادّيّة. فتكون من القسم الأوّل لا 
الثانى. هذا خلف. فلابدٌ أن يكون لها مبدأ آخر غير تلك المبادئ. 

ولكون' تلك الأمور الحادثة مشابهة للأمور الحادثة فى أبداننا فى الحدوث لا على 
المجرى الطبيعى. ولا عن الأسباب المتقدّمة من الاستعدادات. بل عن مبادئ نفسانيّة يشبه 
أن يكون مبدؤها نفساً للعالم بجملته وكلَيّته وهي نفس الكل؛ فإنّ حدوث تلك الحوادث 
شبيهة بحدوث أمور غريبة نادرة في أبداننا عن مبادئ نفسانيّة ل على المجرى الطبيعي. فَإِنَّه 
كما أنهة شان يدانا أن تحدث فنها خرارة. اومروذة ومحركه وسكون على تفن الاهور 
الطبيعيّة. ويكون ذلك متولدا عن أسباب بعد أسباب فى مدَّة محدودة. فقد يحدث فيها لا 
عن أسباب طبيعيّة بل عن توهّمات نفسانيّة كالغضب فإنّه يُحدِث حرارة فى الأعضاء ليس 
سببها طبيعيّة. والخوف فإنَّه يُحدث برودة في الأعضاء ليس سببها طبيعيّة. وكذلك الخيال 
الشهواني بحرّك أعضاء وإن لم يكن عن امتلاء طبيعي. ويحدث ريحاً وإن لم يكن ذلك عن 
أسباب متقدّمة طبيعيّة. 

والدليل على ذلك أنْ هذه كلها يحادث عمًا ذكرنا فى وقت لو لم يكن ما ذكرناه لم 
يحدث, فكذلك حال نفس العالم بجملته عند بدنه. فهلاك بعض الأشرار المتغلبة إذا كثر 
فيه الفساد. وحدوث نار. أو زلزلة من غير الأسباب المعتادة» ونزول المطر عند شدّة حاجة 
الخلق إليه ونفع الب وبالجملة الأمو ر الحادثة في العالم لا عن الأسباب المتقدّمة على 
المجرى الطبيعى الشبيهة بالصادرة عن المبادئ النفسانيّة فى أبداننا إِنَما صدرت وحدثت 
عن نفس العالم بجملته. لمشابهة تلك الأمور مع الأمور الحادثة فى أبداننا ل على المجرى 
الطبيعي. بل عن المبادئ النفسانيّة مشابهة تامّة. فللعالم بجميع أجزائه من الأفلاك والعناصر 
نفس كليّة هي مبدأ أمثال تلك الأمور. 





١.كذا.‏ وفي العبارة خللء ولم يذكر «ثانيهما». 


"لاع الكشف الوافى 





ماقا ما هاه وافاه م عافد هاه هماو وافا. .د ماما هد .اما .د فد وا وا قاد هم .د وا مار نا رده ماحم 
وهاو واو و . عقا هاه .د قاواه قاو وا فاه و فاو و ها موا وا فارا ها م هم هم 
والعاقاة ه وه موقاو م وه .د ناما واوا. ماود .اران 


فإن قيل: ما ذكرت إِنّما يدل على أن مبدأ أمثال تلك الأمور نفس '"',. وأا أنّه نفس للعالم 
بكليّته فلاء ولِم لا يجوز أن يكون نفساً لعالم العناصر بجملته لا لكليّة العالم على ما ادّعيت؟ 

قلنا: لا يجوز ذلك؛ لأنَّ الأشبه أنّ تلك النفس المبدأ لتلك الحوادث لا بدّ أن تكون 
مدركة للجزئيات. فتحس "؟ بها" إحساساً يليق بها ليكون مشاهدة لتغيّرات فى سكان هذا 
الغاك ؟ يعدت افيهاانتها تمل للأمز الذي يدقمر يه ذلك النقص والشق وريجلب الخير قعي 
ذلك المتعقّل وجود الشيء المتعفّل» فإنّ عناية مثل هذا الجوهر يجب أن يكون لدفع كل 
نقص وش يدخل فى هذا العالم وأجزائه ليتبع تلك العناية ما يلزمها من الخير والنظام. فلا 
يجب أن يختصٌ ذلك بشىء دون شىء,؛ فإن كان دعاء لا يستجاب أو شر لا يدفع. فهناك 
شىء لا يطّلع عليه. ولمّاكان تعفّل هذا الجوهر يتبعه الصور المادّيّة في المادّة فلا يبعد أن 
1 افده 
المعتادة» فيجب أن تكون' مدركة للجزئيات, فلها آلات جسمانيّة بها تدرك“ تلك 
الجزئيات؛ لامتناع إدراك الجزئى من حيث إنّه جزئى من النفس بدون الآلات الجسمانيّة. 
فلا بدٌ لها من جرم يمكن أن يكون موضوعاً لانتقاش صور تلك الجزئيات؛ ومقرأ لتخيّلها. 
ومحلاً لتلك الآلات الجسمائيّة: وليس في العالم العنصري جسم كذلك؛ لسرعة فساد 
الأجسام العنصريّة وعدم ثباتها وبقائها. وهو ظاهر. 

وممّا ذكرنا ظهر أيضاً أن لهذه النفس آلاتِ وقوى جسمانيّة هى وَهْم الكل وخيال الكل 
وحسّ الكلّ على ما أثبته بعض المحمّقين؛ لأنّها على ما عرفت لا بد أن تكون* مدركة 
للجزئيات. والجزئيات ثلاثة أنواع: منها ما يدرك بالوهم؛ ومنها ما يدرك بالخيال. ومنها 


١.فى‏ النسخة: «نفساً». ". فى النسخة: «أن يكون... فيحسٌش». 
*. أى بالجزئيّات. 4. فى النسخة: «العام». 
6. فى النسخة: «تعيش». 5. فى النسخة: «يكون». 


. فى النسخخة: «يدرك». 8. فى النسخة: «يكون». 
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ما يدرك بالحسّء فلها' تلك القوى بأسرها لتكون" مدركة للجزئيات بأقسامها وأنواعها. 

فتحقّق أن العالم الجسمانى بجملة أجزائه حيوان واحد طبيعى مرتبط الأجزاء. إذا حصل 
فى جزء من أجزائه حالة غير ملائمة لذلك الجزء, أو يحصل أمر وحالة غير ملائمة لطبيعة 
العالم ومقتضاها أحسّت بتلك الحالة المنافية إحساساً يليق بها فوجّهت نفسه توجّهاً تامأ 
إلى دفعها وإصلاحها كدفع الظلمة والأشرار إذا كثر منهم الفساد والإفساد فى العالم إلى غير 
ذلك. 

ولا يخفى أن بهذا الذي قرّرناه يظهر أسرار كثيرة ووجوه للمكافأة والجزاء ودفع الظلمة. 
ومنع أرباب الفساد. وتأثير دعاء المظلوم, ونفع البرَ والخير وغيرها من أمثالها. 

وإذا ثبت أن للعالم الجسماني بكلْيّته نفس كليّة " فنقول: تلك النفس الكلْيّة مجرّدة؛ 
لاستحالة صدور هذه الأفعال من القوى الجسمانيّة والنفوس الجزئيّة العديمة الشعور 
مطلقاً. أو بأمثال هذه المصالح والمنافع الكليّة. ولمّا لم يمكن أن يكون الواجب بالذات 
نفساً فهى ممكنة؛ وعلّتها إِمَا مجرّد حقّ واجب بالذات. أو ينتهى إليه. وهو المطلوب. 


المنهج التاسع 
نا نعلم بالضرورة أنه يمكن أن يقع كل من الموجودات التى نشاهد ونعلم من 
الأجسام والجسمانيات على وجوه وأنحاء غير الوجه الذي وقع عليه هو بالفعل وليس ذلك 
الوجه والنحو الواقع كل منها عليه مقتضى مهيّاتها؛ لأنّ كلامنا ليس في لوازم المهيّات, فلولم 
يكن علة أوَليّة ل يتصوّر أن يقع على خلاف ما هي عليه حبَّى يمتنع أن يكون علّة إلا لأمر 
معيّن على وجه خاصٌ. أو أمور متعيّنة على وجوه مخصوصة يلزم من وقوع كلّ من تلك 





.١‏ أي فللتفس. ”. فى النسخة: «ليكون». 


*. كذا. والأولى: «نفساً كليّة». غ. كذا. 


هوا ةاه ا واقا واه ها هاون وى قاوا. واوا وا »د ها واوا ود وا هاه ها وا هاه هام و واو اه و واواه .اها مان واوا وا وه هارا فاه ماقام واأهد ها ها هاه هماه و وا فاع واه عافام د باما ما لاما قار ما هد ها .ارا ماه 


الموجودات التي يمكن أن يقع على خلاف ما هو عليه ترجّح بلا مرججح بالضرورة. 
بخلاف ما إذا انتهى كلّ موجود من تلك الموجودات إلى علّة لا يتصوّر أن يقع.على خلاف 
ما هى عليه؛ فيمتنع أن يكون علّة إلا لأمر معيّن على وجه مخصوص. أو أمور معيّنة على 
وجوه مكتسيوظة ١‏ فإن كلا بن اتلك النوجوداق على هنا ادير ١‏ يمك أن ركون لخن 
وجه اقنضته علّته. فلا يلزم ترجّح بلا مرجّح أصلاً كما لا يخفى. وتلك العلّة التى لا يمكن 
أن تقع على خلاف ما هى عليه مجرّدة, فهى إمّا واجبة بالذات, أو منتهية إلى المجرّد 
الواجب بالذات؛ وهو المطلوب. واستبان من ذلك أن كل موجود يمكن أن يقع على خلاف 
ماهو عليه فهو ممكن. فالعالم الجسمانى بجميع أجزائه ممكن. والواجب بالذات يجب أن 
لا يمكن. بل لا يتصوّر أن يقع على خلاف ما هو عليه فى الواقع؛ فتأمّل تعرف. 

وأقول: استبان أيضاً من هذا الدليل أنْ وجود الممكنات على غير الوجه الذي وقعت 
عليه سواء فرض أنّه أتمّ من ذلك الوجه الواقع أو أنقص - محال ممتنع بالنظر إلى نفس 
الأمر والواقع وإن كان ممكناً بحسب ذواتها؛ لأنّ العلّة لا يمكن أن يوجد منها أيّ معلول 
انفْق, بل لكلّ علّة معلول خاصٌ يناسبه. والعلّة الأوَليّة -التى هى واجب بالذات. ولا يتصوّر 
وقوعها على خلاف ما هى عليه من جميع الوجوه -هي التي اقتضت وقوع تلك الممكنات 
على الوجوه الواقعة هى عليهاء فوقوعها' على غير هذه الوجوه ممتنع بالنظر إلى نفس الأمر. 
فيستحيل نظام آخر أصلح للعالم وأكمل من ذلك الواقع بالفعل في نفس الأمر؛ فتدبّر. 


قد بيّن أن النفوس الناطقة الانسيّة مجرّدة. وهى مع تجرّدها ممكنة محتاجة إلى العلة 


على ما يظهر بالرجوع إلى الوجدان كما سلف. والأجرام التي هي أخس وأضعف وجوداً 





١‏ أى الممكنات. 
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منها أولى بالإمكان والاحتياج إلى العلة. وإذا كانت تلك النفوس المجرّدة مع كونها حيّة 
بالذات تقصر عن إيجاد الجسم. وهو ظاهر لمن يراجع وجدانه. فكيف لا يقصر الجسم 
الذي هو جوهر ميّت عن إيجاد جسم, فالأجسام كلها ممكنة معلولة لأمر مجرّد هو أعلى 
8 أشرف من النفوس الانسيّة. وهو إمّا واجب بالذات. أو منته إلى مجرّد واجب بالذات. 
وهوالمطلوب. 


وهذا الوجه يحتاج لين معاضدة حدس؛ فتحدس. 


المنهج الحادى عشر 

اعلم أن للأجسام لوازم لا تنفك عنها في مرتبة من مراتب الوجود كالوضع والحيّزء فإنا 
نعلم بالضرورة أنْ الجسم في أيّ مرتبة فرض لابدٌ له من وضع وحيّز ولا يخلو عنهما في 
شيء من مراتب الوجود. وكذا كل جسمانى منطبع فيه بالضرورة. 

فإذا عرفت هذه نقول: علة تلك اللوازم ليست نفس ذلك الجسم ولا جسماني منطبع 
فيه صورة كانت أو غيرهاء وإلا لتقدّم ذلك الجسم. أو الجسمانى على تلك اللوازم بالذات. 
ففي المرتبة المتقدمة يتجرّد ذلك الجسم. أو الجسمانى عن هذه اللوازم بالضرورة. هذا 
دادووءاها في عب ايان اعرساوها عن إل الع انلمك مرو 
تلك اللوازم منبعئة حاصلة من نفس ذلك الجسم لا من خارج. وكلّما زال شيء منها بقاسر 
عادت بذات ذلك الجسم وطباعه لا بأمر خارجء فعلّتها مجرّد ' مرتبط بذلك الجسم مدبّر له 
مخصّص معيّن لهذه اللوازم دون غيرها فى ذلك الجسم دون غيره. فلكلٌ جسم نفس مجرّد 
كما ذهب إليه جمع من المحققين ونطق به الكلام المجيد حيث قال الله تعالى فى محكم 
كتابه: 9 وَإن مِنْ شيء إلا يُسَبِّحُ بِحِمْدِهٍ "©" إلا أن شعور بعض النفوس ضعيف. وبعضها 





.١‏ كذا. والصواب ظاهراً: «مجرّدة». وكذا الأوصاف التى تذكر لها. 
”. في النسخة: «وما من شىء إلا يسبّح بحمده ويقدّس له). 
"'. الأسراء :)١09/(‏ 44. 


هش الكشف الوافى 


قوىّء وبعضها أقوى. قال بعض الفضلاء: لا معنى للصورة النوعيّة إلا ذلك. فلكل جسم 
صورة نوعيّه مجرّدة. انتهى. 

أقول: حاصله أنّ الصورة النوعيّة لكل جسم على ضربين: 

أحدهما: الصورة النوعيّة الجسمانيّة المنطبعة فيه. 

وثانيهما: الصورة النوعيّة المجرّدة المتعلقة به. وهى النفس المجرّدة لكل جسم. 
ومرادهم من إسناد الوضع والحيّز إلى الصورة الووطلة لما نهو ساف الى "السو لو 
الحفق الثاتى :لا بالمعتى الأول: 

إذا عرفت هذا فتقول: تلك النفوس المجردة لامكانها محتاجة إلى علّة مجرّدة. وعلتها 
إِمَا واجبة ' بالذات. أو منتهية إلى المجرّد الواجب بالذات؛ وهو المطلوب. 


المنهج الثاني عشر 

إن كل جسم له ما يحفظ انّصاله ونظم 8 فإنٌ الجسم إذا انفصل عاد إلى انصاله 
بذاته إن لم يمنع عنه مانع من غير معيد مفيد من خارج. ففى الجسم فاعل للإعادة؛ ومفيد 
للاتّصال. وقابل يقبل الاتصال والانفصال. فالقابل لهما هو الهيولى الأولى على ما قرّره 
الحكماء. 

وأما الفاعل لعود الاتّصال. فليمس شىء من الجسمانيات الخارجة. وهو ظاهر. وليس 
هو ؟ القيوان؛ لأنهااقائلة متشدلةوتسيتها إلى الانّصال والانفصال واحد. والانفصال حاصل. 
وأيضاً يلزم أن تكون" قابلة وفاعلة لشىء واحد وهو محالء وليس هو الصورة الجسمية؛ 
لأنْها إمَا أن تتقدّم وتزول؟ حال الانفصال. ويحدث صورتان أخريان على ما هو المشهور 
عند الجمهور. وإمًا أن يتباعد أجزاؤهاء فعلى الأوّل فاعل الإعادة لا يجوز أن يكون هي 


.١‏ فى النسخة: «واجب». ". الأولى: «ليست هى». وكذا في الموردالآتي. 
". فى النسخة: «يكون». . في النسخة: «ايتقدم ويزول». 
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الصورة المعدومة. وذلك ظاهر, ولا الصورتان الموجودتان الآن؛ إذ ليس فى شىء من أجزاء 
الصورة الجسميّة ميل وحركة إلى مثله وجزء آخر. وإلا لزم أن يكون لطبيعة واحدة فى حالة 
واحدة ميول مختلفة إلى جهات مختلفة كما لا يخفى على المتدبّر. 

وبهذا يظهر أن الأجزاء المتباعدة من الصورة لا تكون' فاعلة لانّصالها وتلاقيها. وبمثل 
ذلك يظهر أن فاعل الإعادة ليس شيئاً من الأعراض الحالة فى ذلك الجسم. حيث ينفصل 
كلّ منها بانفصاله. وإذالم يكن المعيد المفيد للإعادة جسماً ولا جسمانياً كان مجرّداً, فهو ما 
مجرّد له تعلّق وربط خاصٌ بذلك الجسم وبغيره كالنفس الكليّة. أو مجرّد له زيادة 
خصوصيّة بذلك الجسم. لا سبيل إلى الأوّل؛ لأنَا نعلم قطعا ضرورياً أن فى كلّ جسم خاص 
أمر مختصٌ به ' يقتضي حفظ وضع أجزائه وانّصاله. فتعيّن الثاني. 

فإن قلت: إن الجسم المتّصل إذا تفرّق. دخل فى خللها" جسم آخر كالهواء مثلاً فطبع 
الجسم لقصد إخراجه يقرب أجزاءه ليتّصل فيخرج ذلك الجسم من بينها. 

قلنا: غرضنا إثبات هذا الطبع الذي يقتضى إخراج ما ليس من جنس الجسم عن خلاله 
وأثناء أجزائه. وأنهِ ليس شىء من الأمور المنطبعة فى الجسم؛ لما قدّمناه. فهو طبع وصورة 
نوعية مجرّدة متعلقة به. 

ثم إخراج ذلك الخارجي من بين الأجزاء إِنّما يكون ضرورياً من طبع الجسم إذا كان 
ذلك الخارجي ثقيلاً فوقه أو خفيفاً تحته كالهواء تحت جزء. أو الماء فوق جزء ليطلب ذلك 
الجزء حيّزه. وأمًا إذا لم يكن كذلك الإخراج لم يكن لطلب الحيّز. فيحتاج إلى علّة أخرى. 
ففي طبع الجسم أمر يقتضى حفظ وضع أجزائه وانّصالها. وليس ذلك شيئاًء؛ من 
الجسمانيات؛ لما تقدم, فهو مجرّد له زيادة ربط وخصوصيّة بذلك الجسم. فهو نفسه. فلكلٌ 
جسم طبيعي محفوظ الأجزاء نفس مجرّدة حافظة لاتصاله ولنظم أجزائه ولإمكانها؛ لما 





.١‏ فى النسخة: «لا يكون». ". كذا. والصواب ظاهراً: «أمرأ مختصّاً بهه. 
"'. كذا. ؛. فى النسخة: «شىء». 


لوي الكشف الوافى 
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بين من أنّ النفس لا يمكن أن تكون واجبة' محتاجة إلى علّة مجرّدة. وهى الواجب بالذات. 
أو منتهية إلى المجرّد الواجب بالذات؛, وهو المطلوب؛ فتأمّل. 


المنهج الثالث عشر 

قال بعض الفضلاء: 
قد يحدث فى الجسم المقسور بالقاسر كيفيّة منافية لما تقتضيه طبيعة المقسور 
كحرارة: أو برودة, أو ميل غريب. فمفيد تلك الكيفيّة الغريبة ومبقيها ليس القاسر؛ 
لانتفاء القاسر مع بقاء الكيفيّة الغريبة فى المقسور. فالقاسر معد فقط. 
وليس طبيعةً المقسور؛ لأنّْ طبيعة المقسور تقتضى حصول آثارها فيه. فكيف تفيد 
أثرأ ينافى مقتضاها؟ فإنّ الحدس بل الفطرة المي حاكمة بأنّ الأمر الواحد لا 
يقتضى ذاته شيئاً مبهماً. وطبيعة مبهمة يصدق على أفراد متنافية متضادّة يمتنع 
اجتماعها فى موضوع واحد وإن كانت حصول المتنافيات بشروط مختلفة. فإن 
تلك الشروط لاتؤئّر' فى اقتضاء الذات بالذات. 
لسن الكيقة الابطتداديه لو سلم خصوله؛ لكر 'محكى موجوه يتاع إلى نعل 
فاعليّة. والاستعداد ليس بموجد. على أن ننقل الكلام فى مفيد الكيفيّة الاستعداديّة 
ومبقيها". 
وليس شيئاً من الأجسام والجسمانيات المغايرة للقاسر والمقسور؛ لما بيّن في 
موضعه من امتناع حصول كيفيّة في جسم من جسماني مباين له بأن يكون علة 
فاعليّة لها. فمفيدها أمر مجرّد واجب بالذات, أو منته إلى مجرّد واجب بالذات. 


وهو المطلوب؛ فتأمّل فيه. 


.١‏ فى النسخة: «يكون واجباً». ". فى النسخة: «لا يؤئره. 
". فى النسخة: «مبقها». 
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الفديج الرايع عشر 

مبنئ على مذهب بعض الحكماء. تقريره كما قال بعض الأفاضل -: أن من الأصول 
الجكميّة الفطريّة التى يحكم عليها كل فطرة سليمة وفطنة صحيحة قويمة أن تشابه الآثار 
ندال على تنابه المؤئرات:وتشابه المؤثرات يدل غلى تثنايه الآثار»:وآن الآثاز المتعابية لا 
تحضل' إلاامن موثرات متشابهة. وأن الموترات المتشابهة آثارها متشابهة ضرورة 
فاختلاف الآثار يدل على اختلاف المؤثّرات. واختلاف المؤئّرات يدل على اختلاف الآثار؛ 
ولهذا يحكم باختلاف القوى لاختلاف آثارها. ويحكم باختلاف آثار القوى لاختلافها. 
ويحكم باختلاف حقائق الأنواع كالإنسان والفرس ؛ لمشاهدة اختلاف آثارها. 

وإذا تمهّد هذه المقدمة نقول: لاشك فى تحقّق أنواع مختلفة جسمانيّة عنصريّة وفلكيّة 
وتلك الأنواع لجسمانيّتها ممكنة؛ لما مرّ غير مرّة من أنّ كلل جسماني ممكن. فلا بدٌ لتلك 
الأنواع المختلفة لإمكانها من علل فاعليّة مختلفة؛ لأنّ تعدّد الاستعدادات المختلفة المتنوّعة 
من المحل القابل لا يكفي في صدور المعلولات المختلفة الأنواع من العلّة الواحدة. بل 
يجب أن يكون في الفاعل أيضاً اختلاف؛ فإنّ الفطرة السليمة الصحيحة تحكم بوجوب 
اختلاف العلّة الفاعليّة المؤئّرة عند اختلاف المعلولات نوعاً؛ لما سبق من أنّ اختلاف الأثر 
بدل على اختلاف المؤثّر. وليس شيء من الاستعدادات المادّيّة بمؤئّر" أصلاً. فلكل نوع 
منها فاعل مباين في الحقيقة لفاعل نوع آخر. وتلك الفواعل المختلفة المتباينة لابدّ أن 
تكون" مجرّدة؛ لأنّ المؤثّر فى الصور النوعيّة الجسمانيّة السارية فى المادّة. بل الأمر 
الجسمانى اناري رقن الماذة مظلقاً سوال كان صورة أو علق لها يمك أذ يكون أمراً 





.١‏ في النسخة: هلا يحصل». ". فى النسخة: «بمؤئّرة». 
". فى النسخة: ويكون». 


أ الكشف الوافى 


؟. علي بن إبراهيم. عن محمّد بن إسحاق الخَفَافٍِ أو عن أبيه. عن محمّد بن 
إسحاق, قال: إِنَّ عبدالله الدّيصانيَ سأل هشام بن الحَكَم. فقال له: أ لك ربّ؟ فقال: بلى. 
قال أ قادرٌ هو؟ قال: نعم قادرٌ قاهرٌ. قال: يقدر أن يُدْخْلَ الدنيا كلها البَيِضَةَ لا تكبْد 
البيضَّةٌ ولا تَصعْدُ الدنيا؟ قال هشام: النَظِرَة, ل ب د ا ان 
عسبوانا النااسةة قر موقنسة موقن يلق العدتدانف التعطن الناينة إن كانض واقي: 
بالذات ثبت المطلوب. وإلا ينتهى إلى المجرّد الواجب بالذاتء وهو المطلوب؛ فتأمّل فيه. 

اعلم أنّ أكثر هذه الدلائل برهاني؛ وبعضها إلزامي؛ فلو كان بعض مقدّمات القسم الثاني 
مخالفاً للحقّ لا يضرنا؛ فلا تغفل. 

يعني أو روى بوساطة أبيه إبراهيم بن هاشم عن محمّد بن إسحاق. 

و«الدّيصانى» ‏ بفتح الياء المثنّاة من تحت بعد الدال المهملة المفتوحة -. أي الملحد. 
يقال: داص يديص ديُصاناً أئ مال وحاد. 

وإنّما قال: (بلى) فى جواب السؤال بالإثبات مع أنّها حرف وضعت لترك النفي؛ لأن 
السائل يعتقد النفى. 

وقوله: (أقادر هو) أي على كل ما هو ممكن الوجود. أو على كل شيء بكونه مهيّة 
ومعنى محصّلاً حبّى يصمّ أن يكون متعلق مطلق القدرة. 

والدنيا مؤنّث الأدنى. أي القريبء سمّيت؛ لدنوهاء والتأنيث باعتبار النشأة. والمراد بها 
هاهنا العالم الجسماني الموجود الآن. 

وقوله: (ويقدر أن يُدخْل الدنيا كلها البيضةً) أي فى مقدار البيضة و(لا تكبر) بتخفيف 
الباء الموحّدة؛ والبيضة فاعله. وكذا الحال فى (لا تصغر) وحاصله السؤال عن القدرة على 
إدخال الكبير فى الصغير باقييّن على الكبّر والصغر ولمّا لم يكن عند الهشام جوابه قال: 
(النظرة) بفتح النون وكسر الظاء المعجمة. اي أسألك النظرة. أي التاخير والأمهال فى 
المطالبة بالجواب. 
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فقال له: قد أَنظَرْتُكَ حؤلاً. ثم خَرَحَ عنه. فرّكِبَ هشامٌ إلى أبى عبدالهة فاستأدن 
عليه . فأَْنَ له. فقال له: يا ابن رسول الله أتانى عبدالله الدّيصائئ بمسألة ليس الممٌول فيها 
إلا على الله وعليك. فقال له أبو عبدالله49: «عمًا ذا سَألَكَ؟» فقال: قال لى : كَيْتَ وكَيْتَ, 
فقال أبو عبدالله © : «يا هشام. كم حواسّك؟ قال خَّمْسٌ, قال: «أيّها أصفّر؟» قال: الناظر, 
قال: «وكم قدرٌ الناظر» قال: مثل العَدَسَةِ أو أَقَلَُ منها. فقال له: ديا هشام. فانظُرٌ أمامّك 
وفوقك وأَخْبزنى بماترى» فقال: أرى سماءً وأرضاً ودوراً وقّصوراً وبرارى وجبالاً 
وأنهاراً. فقال له أبو عبدالله9ة : «إنَّ الذي قَدَرَ أن يُدْخْلَ ل 


وقوله: (قد أنظرتك حولاً) إشارة إلى أنّه لا يقدر على جوابه. 

وقوله: (فاستأذن عليه) أي للدخول عليه (فَأذنَ له) بفتح الهمزة أو ضمُّها. و«المعوّل» 
مصدر ميمى أي التعويل والاعتماد. 

وقوله: (قال لى: كيت وكيت) أي نقل له الحكاية بتمامها. 

وقوله .هة: (كم حواسّك؟) أي الظاهرة. 

وقوله 9ة: (أيّها أصغر؟) أي محل أيّها أصغر. و«الناظر» محل القوّة الباصرة. قال فى 
الصحاح: «الناظر فى المقلة: السواد الأصغر الذي فيه إنسانٌ العين '». 

قيل ': صغره بالنسبة إلى محل اللامسة والذائقة ظاهر. وأمًا بالنسبة إلى محلّ السامعة 
والشامّة فباعتبار أن قضاء الصماخ والمنخر أكبر من الناظرء وهما محلان لهما فى الظاهر". 
انتهى. ولعله لا حاجة إلى هذا الاعتذار, فتدبّر. 

وقوله: (أرى سماء) إلخ. أي نظر فقال: أرى سماء إلخ. 

وقوله #ة: (قدر أن يدخل) أي قدر على أن يدخل, وحذف حرف الجر عن «أن» وأنَّه ؛ 


قياسى. 





١.الصحاح.‏ ج ؟. ص 5١‏ (نظر). 

”. القائل المولى خليل القزويني فى الشافي. ص ١٠1(مخطوط).‏ 

". فى المصدر: «والشامّة فإمًا باعتبار أن قضاء الصماخ والمنخر أكبر من الناظرء وهما محلان لهما فى الظاهر. وإما 
باعتبار الحقيقة». ؛. فى النسخة: «أن». 


دك الكشف الوافى 


الذي تراه العَدَسَةَ أو أَقَلَّ منها قادرٌ أن يُدْخْلَ الدنيا كلّها البَيِضَة. لا تَصَفُدْ الدنيا ولا تكب 


وقوله .2: (لا تصغر الدنيا ولا تكبر البيضة) جملة حاليّة. 

أقول: اعلم أنّ هذه المسألة يمكن تقريرها بوجهين: 

أحدهما: أن يكون المسؤول عنه أمراً محالاً فيه تهافت وتساقط وتناقض لا يكون له 
معنى محصّلاً وهو دخول الكبير فى الصغير بحسب الوجود العيني دخولاً لا يوجب كون 
الكبير صغيراً. ولاكون الصغير كبيراً فى الخارج وحيئئذٍ يرجع إلى أن يكون الشىء الواحد 
فى حالة واحدة من جهة واحدة كبيراً وأن لا يكون كبيراً. وأن يكون صغيراً وأن لا يكون 
صغيراً. وأن يكون كبيراً وصغيراً معاًء وأن لا يكون كبيراً وصغيراً أصلاً. 

بالكموانى قط ماك أن يلاله هذا سكام محال لب اليد ولف رافظ لاس رد 
أصلاً. وهو تعالى قادر على كلّ شيء له معنى ومهيّة. وعلى كل ممكن. ومن ذلك لا يلزم 
العجز؛ لأنّ العجز فى اللغة إِنّما هو عدم القدرة على الممكن. وعلى الشىء الذي له معنى 
محف | افتاه القزره على نبا لني وزاك الأركون خجرا هما 1 

على أنّه لو أطلق العجز على عدم القدرة على المحال مجازاً لم يكن نقصاً. لكن لا 
رخصة فى إطلاقه على الله تعالى؛ لأنّه يوهم نسبته تعالى إلى النقص والعجز الحقيقي. 

ون :هذا القلئل سوال وخواءا عاازواء ابو محعفر يق باون الف فى كعات الموجيد 
بإسناده عن عمر بن أذينة عن أبي عبد الله ليه قال: «قيل لأمير المؤمنين 48: هل يقدر ربّك 
نس اللنناانى هتكن غير تعفن لواو در اليد "قال ةلدالا ييه ل 
العجز, والذي سألتني لا يكون "؛ يعني أن الله تعالى لا يعجز عن ممكن وعن شيء. أي كل 
ممكن وكلّ ما يكون له معنى محصّل" فهو سبحانه لا يعجز عنه. ومعنى قوله: «والذي 





.١‏ فى المصدر: «أن يُصَعْرَ الدنيا ويُكبّرَ البيضة». 
". التوحيد. ص 17١‏ باب 04ح 9؛ بحار الأنوار. ج 4 ص 117 ح .٠١‏ 
". فى النسخة: «محصّلة». 
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سألتنى» أي أردت بسؤالك «لا يكون» أنّه لا يكون ممكناًء أو لا يكون له معنئ ومهيّة 
عق ١‏ الهج ندا لكرن رالرهوة امعان برك :نه الحصد 

وكذا ما رواه فى الكتاب المذكور بإسناده عن أبان بن عثمان عن أبى عبد الله نظ قال: 
اد مقن الى :امبر المويتيق :ةقان التقراكه ان سن الار قي فى برا رلا مغر 
الأرض ولا تكبر البيضة؟١‏ فقال له: ويلك. إن الله لا يوصف بعجز. ومّن أقدر ممّن يُلطف 
الأرضٌ. ويُعظم البيضة '». 

وفيه إشارة إلى أن الممكن المتصوّر المحصّل لمعنى من دخول الكبير فى الصغير 
بحسب الوجود العيني صيرورة الكبير صغيرا كتلطيف الأرض وجعلها صغيرة: أو بالعكس 
تعن تيده لاي .وده السك الفتد ور لعفني المنقد ووالة يانه وطواقاذر 
على كل مالا يستحيلء وأما المستحيل فليس له معنى ومهيّة. فعدم تعلق القدرة به لا ينافي 
كونه قادراً على كل شيء وكلّ ممكنء ولا يلزم منه عجز. 

وثانيهما: أن يكون المسؤول عنه أمرأ ممكناً فى ذاته يكون له معنى ومهيّة محصّلة من 
غير لزوم تهافت وتناقض فيه. وهو دخول الكبير فى الصغير بحسب الوجود الظلّى دخولاً 
لا يوجب كون الكبير صغيراً. ولاكون الصغير كبيراً فى الواقع. 

وهذا الحديث الذي نحن في صدد بيانه مبنئ على ذلك. فحينئذٍ يرجع السؤال إلى أن 
هل لدخول الكبير في الصغير في الجملة دخولاً لا يوجب صيرورة الكبير صغيراً وبالعكس 
معن محصّل ممكن أم لا؟ وعلى تقدير إمكانه فهو مقدور لربّك أم لا؟ فأجاب به ببيان 
الفرد الممكن من هذا المفهوم وكونه مقدوراً له تعالى. صادراً عنه. وهو دخول الصورة 
المحسوسة المتقدرة بالمقدار الكبير بنحو الوجود الظلّى " فى مادّة الحاسّة. ومحلّها 





.١‏ في المصدر: هلا يُصَعْر الأرضٌ ولا يُكبّر البيضة». وما فى المتن مطابق لتقل البحار أيضاً. 
”.كتاب التوحيد. ص باب 4 ح ٠١‏ بحار الأنوار. ج 4 ص 18ح .١١‏ 
؟. في هامش النسخة: بنحو الوجود الظلى متعلّق بالدخول؛ فلا تغفل (منه). 


0 الكشف الوافى 


ماقام هاا ما »د مد قافا م اودارا ود وام وه واو قفاوا وا وا .ا قاف هد واوا ماهافد و هاه وافان .ا واوا وه وقدود قا واه وار هد .ا هم هد »د وود فاه واوا و ٠.‏ هأعفاق د ها فاه ما نافد وا وا واو .اما وا فا را .ام 


الموصوف بالمقدار الصغير بنحو الوجود العينى مع عدم تقدر القوّة الحاسّة فى ذاتها بمقدار 
أصلاً. ولا استحالة فيه؛ إذ كون الصورة الكبيرة فى الحاسّة بالوجود الظلَى لا يوجب انّصاف 
مادّتها ومحلّها' بالمقدار الكبير, بل إنّما يو ع الاتصاف حصو ل المقدار الكبير فيها 
بالوجود العيني. 

وهذا يول عن أن الإبصار بانطباع صورة المبصّر فى الحاسّة ووجودها فيها" وجوداً 
ظَلَياً كما هو مذهب المشّائينء لابخروج الشعاع كما هو رأي الإشراقيين؛ فتدبّر. 

والدليل على أنْ منظور السائل ما يشمل هذا النحو من الدخول. ولم يكن نظره مقصوراً 
على الوجود العينى أنّه بعد ما أجاب 4# بقدرته سبحانه عليه وصدور مثل ذلك عنه أصغاه 
السائل بسمع القبول» ولم يراجع. ولم يقل: مرادي الدخول بحسب الوجود العيني. 
والدخول فى الحاسّة ليس من هذا القبيل. 

ومثل هه الرواية ما رواه ابن بابويه فى كتاب التوحيد بإسناده عن أحمد بن محمّد بن 
أبى نصر قال: جاء رجل إلى الرضا ىه فمال: هل يقدر رتك أن يجعل السماوات والأرض 
وما بينهما فى بيضة؟ قال: «نعم. وفي أصغر من البيضة. قد جعلها في عينك وهي أقل من 
البيضة؛ لأنّك إذا فتحتها عاينت السماء والأرض وما بينهماء ولو شاء أعماك عنها » وفى 
قوله '#ة: «ولو شاء أعماك عنهاء دلالة على أن حصولها فى عين المخاطب بقدرته وفعله 
تعالى؛ لأنّهِ متمكّن من هذا ومن تركه حيث لو شاء أعماه عنها؛ فتدبّر. 

قال بعض الأعلام في هذا المقام ما ملخصه: 





إن للعدرة معنيبين: 
أحدهما: ما ذهب إليه المتكلّمون وهو صحّة الفعل والدرك. وقال: ذلك مناط 
المحمدة واللائمة. 

١.أي‏ مادّة الحاسّة ومحل الحاسّة. ”. أي فى الحاسّة. 


". التوحيد. ص 17١‏ باب 34 ح ١‏ بحار الأنوار. ج 4ه ص 147 ح 17. 
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وثانيهما: ما ذهب إليه الحكماء وهو كون الفاعل بحيث إن شاء فعل وإن لم يشأ لم 
يفعل. وقال: ذلك المعنى أعمَ من المعنى الأوّل. وحمل دخول الكبير فى الصغير 
دخولاً لا يوجب كون الكبير صغيراً. ولاكون الصغير كبيراً فى الأحاديث المذكورة 
جميعاً على الدخول بحسب الوجود العينى. وحمل القدرة التى نفيت عن ذلك 
الدخول ‏ كما فى الحديثين المرويّين #ة ‏ على القدرة بالمعنى الأوّل. وحمل 
قدو الى كعك علدت كمال .هذا العديف رق كلد عل القنر نيا لان 
الثانى. وقال: إن تعالى إن شاء محالاً كان المحال ينكان نفسه وفعله؛ فإنٌ صدق 
ادر طقة لذ يناقى | اتخجالة الطر فيو ميو اه كنا مجسالين افى القسيهيها: أو الشتر هه أو 
اجتقم ايت لا د تسو لاخر ميرح ور هذا انه قن كالم اهل لريعدت الله 
الأطفال كان ظالماً؟ قال: لا بل كان الأطفال بالغين. 
ولا يخفى أن هذه الشرطيّة غير صادقة في حقّ من يمكن فيه نقص من جهة من 
الجهات فتخصيصه 188 الرؤية والعدسة بالذكر لمناسبة السؤال لا لتوثّف البيان 
عليه. انتهى. 
ولا يذهب عليك أنّ كلّ من فسّر القدرة بهذا المعنى لا يجوز تعلّقها بالمحال. على أنّه 

حينئذٍ يلزم اختلال نظم الحديث؛ لأنّ ما هو مناط الجواب من بيان معنى القدرة لا أثر له فيه. 

وما لاادخل له فيه من ذكر الرؤية والعدسة مذكور ف مقام الجواب؛ فتأمّل. ثمّ شرح الحديث 

بوجه اخر حيث قال: 
إن 8 عرف أن مقصود الدَّيّصاني ليس ما يفهم من ظاهر اللفظ؛ لأنّ كونه محالاً 
فى نفسه ظاهر على مثله؛ وإنّما مقصوده طلب نظير ذلك كما يكون فى الألغاز 
والأحاجي وهى أغلوطة يتعاطاها الناس بينهم للامتحان. فالجو المي انه 
تعالى قادر على أن يخلق كالناظر جسماً على قدر البيضة يرى جميع الأجسام 
الموجودة الآن دفعة واحدة. انتهى. 


0 الكشف الوافى 


فأكبٌّ هشامُ عليه وقَبّلُ يَدَيْه ورأسَه ورجِلَيْه ٠‏ وقال : حسبي يا ابن رسول الله . وانصرَفَ إلى 
منزله ؛ وغّدا عليه الدّيصاني. فقال له : يا هشام ؛ إنّي جئتّك مُسَلَّماً ولم أَجِنُْكَ مُتقاضياً 
للجواب؛ فقال له هشامٌ : إن كنت جَنْتَ متقاضياً فهاك الجواب, فخرج الدّيصانيٌ عنه حتّى 
أتى باب أبي عبدالله ة فاستأدّنَ عليه, فَأَذِنَ له. فلمًا قَعَدَ قال له : يا جعفر بن محمّد ذُلني 
على معبودي فقال له أبو عبدالله ليه : «ما اسمُك؟» فخَرَّجَ عنه ولم يُخبره باسمه ٠‏ فقال له 
أصحابه : كيف لم تَخْبرهُ باسمك؟ قال : لو كنت قلت له: : عبدالله ؛ كان يقول : من هذا الذي 
أنت له عبد.ء فقالوا : له عد إليه وقل له نألف علق شعو دولا بالك هن انضفة ٠‏ فْرَجَعَ 


إليه. فقال له: : يا جعفر بن محمّد, ذُلّنِي على معبودي ولا تُسألني عن اسمي فقال له أبو 
عبد الله :39 : : «اجلس» وإذاً غلام له صغير في كفّه بَيضَّة تُ يَلعَتٌ بها ٠‏ فقالَ له أبو عبدالله إظة : 
«ناولنى يا غلام البيضة» فناوّله إيَاها فقال له أبو د شد ونا ديصانيّ: هذا حصن 


وقوله: (فأكبٌ هشام) يقال: كّه. أي صرعه لوجهه فأكبّ هو. وهذا من النوادر أن يكون 
«فعل» متعدّياً و«أفعل» لازماً. والحاصل أنه أقبل عليه وقبّل يديه ورأسه ورجليه. 

وقوله: (حسبى) أي يكفينى ذلك فى الجواب عنه. ولا نحتاج إلى مزيد تفصيل. 

وقوله: (وغدا عليه الدّيصانى) أي أتاه بكرة للتبختر والتعجيز. والغدوة ما بين صلاة 
الغداة وطلوع الشمسء. والغدو نقيض الرواح. 

وزيادة «كنت» فى قوله: (إن كنت جئت) لنقل مدخول «إن» عن الاستقبال إلى الماضى. 

وقوله: (فهاك) «ها» مقصورةً اسم فعل بمعنى خُخذء ويلحق بها كاف الخطاب. 
و«الجواب» منصوب على المفعوليّة. 

وقوله: (فخرج الدّيّصانى عنه) أي بعد سماع الجواب والعلم بأنّه تعلّمه من أبى 
عبد الله لقّة. 

وقوله: (دُلَنى على معبودى) أي من على عبادنّه في الواقع: أو بزعمك. 

وقوله ها: (ما اسمك؟) إيناس له بالاصغاء إلى الدليل. وإشارة إلى أن العلم بالصانع 
مركوز فى ذهن كلّ عاقلء وإنّما إنكار الجاحد له باللسان دون الجنان. 


وقوله: (كيف لم تخبره؟) أي لِمَّ لم تخبره؟ 
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مكنونٌ له جلدٌ غليظ . وتحت الجلدٍ الغليظ جلدٌ رقيقٌ. وتحتّ الجلد الرقيق ذَهَبَهٌ مائعَة 


وفْضّةٌ ذائبةٌ. فلا الذَهَبَّدٌ المائعدٌ تَخْتَلِطٌ بالفضّة الذائبة, ولا الفضّة الذائبة تختلط بالذهبة 
المائعة. فهى على حالها لم يَخْرّجْ منها خارجٌ 91111111111 


قوله: (إذا) للمفاجأة. والحصن ‏ بكسر الحاء وسكون الصاد المهملتين -فى الأصل كل 
موضع له سور مع سوره. 

وقوله /32: (مكنون) أي مستور من جميع الجهات ليس [له] باب أصلاً لئّا يخرج منه 
شىء. ولا يدخل فيه شىء. 

«وقوله: :19 اله علال: خليظا) اذ كتمسر باقن الى وول ينفل فيه الوواء. يتيك قاد 
وليس ' غلظته بحيث لا يتمكّن الدجاجة من كسره فى وقت الانفلاق. ولا تؤنّر حرارتها 
المعذة لتكوّن الفرخ فيه. وتحت الجلد الغليظ جلد رقيق مناسب فى الملاءمة ' لما فيه برزخ 
بينه وبين الجلد الغليظ لثلا يفسد ما فيه بمماسة الجلد الغليظ الصلب. 

وقوله #2ة: (وتحت الجلد الرقيق ذَهَبَةَ مائعة. وفضّة ذائبة) أي تحته جسم شبيه بالذهبة 
المائعة. وجسم شبيه بالفضة الذائبة. 

والذوب ضدٌ الجمود. ويقاربه المَيّعان لغة. لكنّ الذوب يستعمل فيما من طبيعته 
الجمود. والمّيّعان يستعمل فيه وفى غيره. ولمّا كان من طبع الفضّة الجمودٌ" ذكر معه 
الذوبّ, وذكر الميعان مع الذهب؛ لأنّه ليس من طبعه ما من طبع الفضّة من الجمود. 

والفاء فى قوله 49: (فلا الذَّهَبَةٌ المائعة) للتفريع على ما قبله. أو للتعقيب والتعقيب 
باعتبار اشتمال ما قبله على الميع والذوب. 

وقوله 4#: (فهى على حالها) أي الحصن. والتأنيث باعتبار البيضة. 

وقوله :9ة: (لم يخرج منها خارج) يصلح استيناف بياني. أي لم يخرج من البيضة 
بسبب إحاطة الجلدين بجميع أطرافها بحيث لم يبق لها ثقبة وباب أصلاً ‏ أمه محسوس 





١‏ في المرآة: اليست». 3 فى المرأة: «للملائمة». 
3 فى النسخة: «من الجمود». والمئبت من حاشية النائينى. ص .5١١‏ 
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مُصلِح َيُخِرَ عن صلاحها, ولا دَخَلَّ فيها مُفسِدُ فَيُِْرَ عن فسادها. لا تذوى للك خلقك: 
أم للأنثى تنْفَلِقَ عن مثل ألوان الطواويس, أترى لها مُدَبّراً؟» 5خ وداه د ادوس م و و واي ل 1 ا 





من الأجسام والجسمانيات التى زعمت الزنادقة بانحصار الموجود فيها يكون مصلحها 
وحافظها فى زمان صلاحها بحيث لا يختلط بسببه شىء من الذهبة المائعة بالفضّة الذائبة 
وبالعكس (فيُخْيرَ عن صلاحها) ويدل على أن صلاحها معه ولم يدخل فيها مُفْسِدٌ من 
الأجسام والجسمانيات عند فساد صورتى الذهبة المائعة والفضّة الذائبة. وحدوث صور 
أخرى حتَّى ينتهى إلى صورة الفرخ. وتنفلق عن مثل ألوان الطواويس (فيخبر عن فسادها) 
ويدلٌ على أن فسادها معه (لا يُدرى أللذكر خلقت أم للأنثى؟) لتشابهها وتشابه أجزاء كل 
واحد من جزثها. 

وقوله اهة: (أترى له مدبراً؟) استفهام تقريرى؛ د يعنى ظاهر أن تلك الحِكّم والمصالح 
والأحكام والإتقان لا يمكن أن يصدر عن الطبع الذي لاشعور له أصلاً. أوله شعور فى غاية 
الضعف. وقد عرفت أنَّها غير مستندة بشىء من الأجسام والجسمانيات الخارجة عن البيضة 
كالدجاجة الموكلة بهاء أو الإنسان ونحوه من المباشرين, بل له مدبّر ليس فى تدبيره آلة 
ومباشرة وفعل علاجى. فهو مدبّر مجرّد بحت حكيم عليم خبير بصير. ومن تنبّه لما في 
البيضة تنبّه لما فى العلُويات والسِفْليات من الكواكب وحركاتها وأحوالها والمواليد وقواها 
وأفعالها وسائر ما فى العالم من الإحكام والإتقان والانّساق والانتظام والجكم والمصالح 
التى لا يش معها فى استنادها إلى مبدء مجرّد عالم حكيم قدير خبير بما فيها قاهر لما يشاء 
على ما يشاءء وهو الصانع الإله الحى الذي يجب عبادته. 

للم 00 ٠‏ وبرهان على كونه واجب 
الوجود بالذات بانضمام بعض المقدذمات المطويّة التى قد اطلع عليه الخواص البِمَة رظ) 
فهى 'آيات لقوم يعقلون. 

وتقرير البرهان أنّ ذلك المديّر المجرّد إن كان واجباً بالذات فهو المطلوب. وإلا يجب 


١.كتب‏ تحتها: أي هذا الحديث ونظائره (منه عفى عنه). 
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قال: فأطرّق مَلِياً. ثد قال: أشهد أن لا إله إلا الله وحده لا شريكَ له. وأنَّ محمّداً عبده 
ورسولّه وأنّك إماءٌ وحُجَّهٌ من الله على خلقه, وأنا تائبٌ ممّا كنت فيه. 


أن ينتهى إلى مدير مجدد واججب بالذات؛ لاستحالة الدور والتسلسلء أو لوجوه آخر قد مد 
تفصيلها. هذا. 

وقوله: (فأطرق مَلِيَاً) بفتح الميم وكسر اللام وتشديد الياء المئئّاة من تحت. أي طويلاً 
من الزمان ليتفكّر في ما ذكر. ويتعرف الحقٌ. 

وإنّما أخذ #ة يستدلٌ من المحسوسات_التى لا يشك فيها ذو حاسّة -على المبدأ الأوّل 
فى الكلام مع الزنادقة. ولم يستعمل المقدّمات الكليّة البرهانيّة من غير النفات إلى 
المحسوسات؛ لأنّهم ما كانوا يقبلون ما لا يدركون بحاسّتهم. أو لا يكون من المتقرّرات في 
أذهانهم. كما فيما رواه الصدوق فى كتاب التوحيد بإسناده عن على بن منصور عن هشام بن 
الحكم أنّه دخل أبو شاكر الدَيصانى على أبى عبد الله له ثمّ قال: ما الدليل على حدوث 
العالم؟ فقال أبو عبد الله: «نستدلٌ عليه بأقرب الأشياء» وقال: وماهو؟ قال: فدعاأبو 
عبدالله 4# ببيضة فوضعها على راحته فقال: «هذا حصن ملموم داخله غِرْقِنٌ رقيق نظيف. 
فيه ' فضّة سائلة وذهبة مائعة. ثمّ تنفلق عن مثل الطاووس. أدخلها شىء؟» قال: لا. قال: 
«فهذا الدليل على حدوث العالم». 

قال: أخبرتَ فأوجزتٌء وقلتٌ فأحسنتٌ. وقد علمتٌ أنَا لا نقبل إلا ما أدركناه بأبصارناء 
أو سمعناه بآذانناء أو شممتاه يمناخرناء أو أذقناه بأفواهناء أو لمسناه بأكقناء أو يصوّر فى 
القلوب بياناًء أو استنبطه بالروايات" إيقاناً. 

قال أبو عبد الله #2ة: «ذكرت الحواسٌ الخمس وهى لا تنفع شيئاً بغير دليل: كما لا يُقطع 


.١‏ فى المصدر: «لطيف به». وفى الأمالى والارشاد: «تطيف به؛. 
؟. فى المصدر: «الرويات». وفى بعضه نسحخخه: «الروايات». 
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ه. على بن إبراهيم عن أبيه. عن عبّاس بن عمرو الفُقَيِمي. عن هشام بن الحَكّم 
في حديث الزنديق الذي أتى أبا عبدالله2 وكان من قول أبي عبدالله 8 : «لا يخلو قولّك 


الظلمة بغير مصباح»' انتهى. 

ولا يذهب عليك أن المراد بالحدوث هاهناكون الشىء مخلوقاً ومصنوعاً لغيره. وهو ما 
يعبر عنه بالحدوث الذاتى. وتلخيص التنبيه على المطلوب قياس حال جميع العالم على 
حال البيضة كما مرّ تفصيله. والملموم: المجتمع المدوّر المضموم. والغِرْقِئ: قشر البيض 
الذى تحت القشر الأعلى. 

قوله: (عن العبّاس بن عمرو القُقَيمى) 

بضمّ الفاء وفتح القاف وسكون الياء المثئّاة تحتء نسبةً إلى فَقيِم دارم. والنسبة إلى فقيم 
كنانة ‏ الذين هم نَسَأةٌ الشهور في الجاهليّة ‏ قُقَمِيَ مثل هُذْلِيَ. 

وقوله: (وكان من قول أبى عبد الله 340) لفظ هشام. 

كان اقيق قال قبل إقباات وجودة عازن لو كان وجنرده قطالى تابن لجار عليه الشريات 
وكونهما اثنين: فَلِمّ قلتم بوحدته؟ وما دليلكم على توحيده وجوده'؟ 

فاستدلٌ 8ه على نفى شريكه تعالى بثلاثة وجوه: 

الوجه الأوّل 

هو قوله .49: (لا يخلو قولك) إلى قوله: (فإن قلت) ويمكن تقريره بطرق: 

الطريق الأول مما تفرّدت به بعون الله وحسن هدايته من تقرير برهان التمانع على 
وجه تمام لا يرد عليه شيء أصلاً منطبق على ذلك الحديث -” وهو أنّهِ لوكان المبدأ الأَوَل 


.١‏ التوحيد. ص 7 باب "اح ١‏ أمالي الصدوق. ص 477. مجلس امح 0 الاإرشاد. ج 5 ص بي 
روضة الواعظين. ص "!؛إعلام الورى. ج ١‏ ص 011-017:كشف الغمّة. ج 7 ص 147-141 بحار الانوار. ج 
". تقدّم ذكره برهان التمانع و تفرّده بذلك في ص 7/1 و نقله في مراة العقول. ج .١‏ ص 301-76 مع تلخيص و 


قال: «هو قريب من بعض الوجوه السابقة». 
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الإله الحقّ الصانع للعالم اثنين. فلا يخلو من أن يكون كلّ واحد منهما قديماً بالذات قوياً 
قادراً على [إيجاد]' كلّ ممكن. وبالجملة يكون متّصفاً بصفات الألوهيّة من كمال القدرة 
والحكمة والإرادة وغير ذلك. متنزّهاً عن جميع النقائص التى رأسها الإمكان حتّى يكون 
قدرة كل واحد منهما وحكمته وإرادته مع تعلق إرادته كافية فى وجود جميع العالم على 
الوجه الأصلح المشتمل على الحِكّم والمصالح التى لا تعدٌ ولا تحصى كما هو واقع كذلك. 

أو لا يكون كل واحد منهما كذلك. وحيئئذٍ إمَا أن يكون كلّ منهما ضعيفاً عن إيجاد 
جميع العالم بانفراده كذلك. أو يكون أحدهما قويّاً على ذلك. والآخر ضعيفاً عنه. 

وعلى الأوّل «فلِمَ لا يدفع كلّ واحد منهما صاحبه» من " إيجاد العالم «ويتفرّد بالتدبير) 
والإيجاد حتّى يلزم منه عدم العالم بالكلَيّة؛ يعنى بالضرورة يكون إيجاد كلّ واحد منهما 
العالم وتأثيره وتدبيره فيه منافياً لإيجاد الآخر له وتأثيره وتدبيره فيه؛ لاستحالة توارد العلّتين 
المستقلتين بالتأثير على المعلول الواحد الشخصي - أي على مجموع العالم ؛ لما عرفت 
من أنه واحد حقيقي يحصى (ظ). بل على كلّ واحد من جزئياته " أيضاً. فإيجاد ؛ هذا مانع 
عن إيجاد ذلك وبالعكسء فيتحقق التمانع بينهماء ويلزم على تقدير إيجادهما للعالم عدم 
إيجادهما له. فيلزم من تعدّد الصانع عدم* العالم رأساً وبالكليّة. كما نطق به كلام المجيد 
حيث قال: الَو كان فِيهما آلِهَة ِل الله لَفَسَدَتا»١.‏ 

وعلى الثاني وهو أن لا يكون كلّ واحد منهما كافياً في وجود جميع العالم على 
الوجه الواقع عليه. سواء كان عدم كفايته فيه باعتبار عدم شمول قدرته أو حكمته أو إرادته 
أو عدم شمول تعلق إرادته عليه يلزم أن يكونا ضعيفين ناقصين عاجزين باعتبار 





.١‏ من المرآة. ". فى المرأة: «عن». 
7 فى المرأة: «أجزائه». غ. فى المرأة: «وإيجاد». 
0. المثبت من المرآة وفى النسخة: «عدد». 1. الأنبياء (71): 77. 
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أيّ صفة كانت بالضرورة. وما يكون كذلك لا يكون مبدءً أوَلاً! صانعاً للعالم صالحاً 
للألوهيّة. هذا خلف. 

توضيح ذلك أن عدم تفرّد كل منهما بخلق جميع العالم على الوجه الأصلح الذي لا 
يمكن أن يكون أصلح منه وشركتهما في خلقه إمَا أن يكون على وجه الاضطرار؛ لعدم 
تمكّن كلّ واحد منهما على الانفراد عن ذلك. أو على وجه الإرادة والاختيار. وعلى الأوّل 
العجز” والضعف والنقص ظاهر؛ لأنّ جميع العالم على هذا الوجه ممكن. فكلّ منهما لا 
يقدر على كل ممكن. وعلى الثاني فإما أن يكون في شركتهما حكمة ومصلحة لا تكون تلك 
الحكمة والمصلحة فى الانفراد أم لاء وعلى الأوّل يلزم أن يكون كلّ واحد منهما بانفراده 
فائتاً تلك الحكمة والمصلحة. وهذا أيضاً ضعف وعجز ونقص فى كل واحد منهما 
بالضرورة؛ بل هذا القسم أيضاً يرجع" إلى الشقٌّ الأوَل كما لا يخفى. وعلى الثاني يلزم أن 
يكون شركتهما سفهاً وعبثاً. فيلزم خلوّهما عن الحكمة؛ وهو ضعف وعجز عن رعاية 
الحكمة ونقص عظيم. 

والحاصل أنا نعلم بالضرورة أن الشركة في خلق شيء -على أي وجه كانت نقصٌ. 
والتفرّد فيه كمال, والمنازع مكابر, وكلّ ما هو عاجز ضعيف ناقص لا يصلح أن يكون إلهأ 
حقَّاً ومبدءً أوَلاً صانعاً للعالم؛ لما عرفت من أنّه مستجمع لجميع الكمالات الغير المتناهية: 
ومتنرّه عن جميع النقانص. ولأنْ المبدأ الأّل الصانع للعالم يجب أن يكون واجب الوجود 
بالذات الذي هو موجود بحت لا شىء موجود. وإلالم يكن مبدء ألا صانعاً للعالم. بل 
يكون مصنوعاً ومن جملة العالم كما مر تفصيله. هذا خلف. 


وقد أشار لهة [إليه] بقوله: (قديمين) أي قديمين بالذات. 


.١‏ فى المرآة: +«و». ". في النسخة: «والعجزه والمثبت من المرأة. 


". فى أ لنسخحة: «اراجع». 


ولمّا كان الوجود مستتبعاً لسائر الكمالات فالموجود البحت الذي لا يتصوّر خلوّه عن 
مرتبة من مراتب الكمال حتّى يتصوّر فيه نقص. فكل ما يكون فيه بل يتصوّر فيه نقص. فهو 
شىء موجود وليس موجود بحت '. وكل ما هو شىء موجود فهو ممكن كما مر بيانه. 
فحينئذٍ يلزم إمكان الصانعين وعدم كونهما صانعاً للعالم أصلاً على فرض كونهما صائعاً ل 
هذا خحلف؛ فتدتر. 

وعلى الثالث وهو أن يكون أحدهما قديماً بالذات قويّا قادراً على إيجاد جميع العالم 
كايا شير اندر هيدر عاجرا عي ]عفاد ارك[ انين غير كانه قاب بارع المطلوت ارظن 
وحدة صانع العالم؛ للعجز الظاهر في الضعيف. وقد عرفت أن كل عاجز وناقص ممكن لا 
يصلح أن يكون مبدءً أوَلاً صانعاً ' للعالم صالحاً للألوهيّة. ولمّا كان فساد القسم الثانى يظهر 
من بيان فساد الشى الثاني من الثالث لم يتعّض ل ة للتصريح بذكره؛ فتدبّر؛ فإنْ هذا برهان 
تمام على وحدة الإله الصانع للعالم الواجب بالذات. 

وتقريره على سبيل الإجمال أنّه لوكان المبدأ الأوّل الإله الحقّ الصانع للعالم اثنين فإمًا أن 
يكون كل واحد منهما كافياً في وجوده على الوجه الأصلح الذي لا يمكن أن يكون أصلح 
منه. ولا يكون شيء منهما كافياً في وجوده: بل كلّ واحد منهما علّة لبعض العالم؛ وكلاهما 
علّة للمجموع, أو يكون أحدهما كافياً دون الآخر. 

فعلى الأوّل يلزم توارد العلتين المستقلتين بالتأثير على المعلول الواحد الشخصي؛ لأن 
مجموع العالم واحد شخصي كما مر ومع قطع النظر عن ذلك يلزم التوارد في كل جزئي 
من جزئيات العالم. وذلك ظاهر, ولمّا كان وقوعه بكل منهما مستلزماً لعدم وقوعه بالآخر؛ 
لاستحالة التوارد. فكل منهما مانع عن وقوعه بالآخر, فيتحمّق التمانع بينهماء ويلزم من ذلك 
عدم وقوعه بالكليّة. هذا خلف. 





.١‏ كذا. ولعلّ الصواب : «موجوداً بحتأ». ". فى المرآة: «مبدءً ولا صانعاً». 


1 الكشف الوافى 


تدر وإن رعمت 10 لك والح ميق تن أنه قر 


وعلى الثاني يلزم نقص كل منهما؛ لأنَا نعلم بالضرورة أنْ التفرّد فى خلق جميع العالم على 
الوجه الأصلح الأكمل المراعى فيه جميع الحِكّم والمصالح الواقعة فيه كمال. والشركة فيه 
نقص. سواء كانت الشركة اضطراريّة؛ أو إراديّه اختياريّة ناشئة عن رعاية حكمة ومصلحة 
ليست فى التفرّد أم لا. والناقص لا يكون مبدء أوَلاً موجوداً بحتاً ولا يصاح للألوهيّة 
وصانعيّة العالم» بل يكون ممكناً معلولاً من جملة العالم؛ لوجوب تنرّه المبدأ الأول الإله 
الحقٌّ الصانع للعالم عن جميع النقائصء. واستجماعه لجميع مراتب الكمالات كما بيّن 
سالفاً. فيلزم أن لا يكون شىء منهما مبدءً أوَلاً إلهأ حمّأ صانعاً للعالم» هذا خلف. 

وعلى الثالث يلزم أن يكون ما هو كافٍ' فى وجوده هو الصانمٌ دون الآخر؛ لما ذكر آنفاً. 
فلا يكون الصانع متعدّدأ. هذا خلف '. 1 

الطريق الثاني: هو برهان التمانع على النهج المشهور, تقريره أنّه (لا يخلو قولك: إنهما 
اثنان) أي على تقدير القول باثنينيّة الصانع المتصف بصفات الألوهيّة من استجماعه لجميع 
الكمالات. وتنرّهه عن جميع النقائلص (لا يخلو من أن يكونا قديمين بالذات قويّين) 
قادرين على الإتيان بمرادهما على تقدير التخالف بينهما والتناقض بين مراديهما؛ لأنّ 
التعدّد يستلزم إمكان التخالف بينهماء (أو يكونا ضعيفين) عاجزين عن الإتيان بمرادهما 
على ذلك التقديرء (أو يكون أحدههما قويّاً) قادراً على الإتيان بمراده على ذلك التقدير 
(والآخر ضعيفاً) عاجزاً عن الاتيان بمراده. 

فعلى الأوّل ‏ وهو أن يكونا قويّين قادرين (فلِمَ لا يدفع كل واحد منهما صاحبه) عن 
الإتيان بمراده حتى يحصل مراده (ويتفرد بالتدبير)؛ يعني إتيان كلّ واحد بمراده ‏ وهو أحد 
النقيضين - مانع عن إتيان الآخر بمراده. وهو النقيض الآخر؛ لاستحالة اجتماع النفيضين 


.١‏ فى النسخة: «كافياً». ؟. لأنّه قد فرض أنّه اثنان. 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث ظؤ 
للعجز الظاهر في الثاني . فإن قلت: إِنّهما اثنان. لم يَخْل من أن يكونا مُتَفمَيْن من كل جهة, 


ففِغْل كل واحد منهما دافع لفعل الآخر. فيتحقق التمانع والتدافع بين الفعلين وكذا بين 
الفاعلين؛ فيلزم عدم تحقق مرادهما على فرض تحمقه. هذا خلف. وأيضاً يلزم ارتفاع 
التقيضين. وهو محال. 
وعلى الثاني وهو أن يكونا ضعيفين عاجزين عن الإتيان بمرادهما ‏ يلزم أن لايكون 
الى نهنا لى اتج خالا للقالج عدا حلت على السام اربها «الفاضين انا وهر 
محال. 
وعلى الثالث يكون الأوّل إلها حقَاً صانعاً للعالم دون الثانى؛ (للعجز الظاهر) المنافى 
لوقت رصانت العالوقية ١‏ فعيون لاله العانم واعدا كما تسوك وقد درضن أنه قات هذا 
خلف. وقد مر وجه عدم تعرّضه 8# للتصريح بإبطال القسم الثانى. وفيه ابحاث وأجوبة قد 
مر تفصيلها فى التنبيه الثاني من الأصل الثاني من الهداية الإلهيّة فارجع إليه ". 
قال صاحب الفوائد المدنيّة فى شرح الكافى: 
حاصل هذا الدليل أنه لوكان الإله اثيين, لدفع الآخر قول هذا الإله المرسل للرسل 
لإقرار الناس بأنّه لا شريك له بمثل فعله من إرسال رسل أخر؛ لإقرارهم بأنّ له 
شريكاً” ولم يدفع.؛ انتهى. 
وأقول: لا يذهب عليك أنه خطابة. وذكْره فى هذا المقام فى غاية السخافة؛ لأنّ الزنديق 
مكذب للرسلء غير مصدق لواحد منهم. فكيف يصمح الاحتجاج بقولهم هاهنا؟! نعم. هذا 
نافع لمن قال بوجود الرسول في الجملة كالملّيين. 
وأقول: يمكن الاستدلال بهذه الطريقة بأن يقال: لو كان الاله اثنين» لكان كلاهماء أو واحد 
منهما كاذباً فى إخبار الأمم بوساطة الرسل بأنّه لا شريك له. ولا شك فى أنّ الكاذب ناقص, 
والناقص غير صانع للعالم وغير صالح للألوهيّة؛ لما مرّ. ولا يخفى أن هذا الدليل وإن لم 





.5٠0 35077 أي في الثاني. ”". راجع ص‎ .١ 
فى النسخة: «شريك».‎ ." 
.1984 الحاشية على أصول الكافي (المطبوع في ميرات حديث شيعه) ج ل ص‎ .6 


للك الكشف الوافي 


وأوام ا .ا هام وام ها ها ماه قاع واه واو ها هاو ه.ا فاه واه ها ماه وها .افده وه ود ها و فاه وثد قا ها ود وا هاو هاه فافام ماه واقدا فاه واه هام وان ها قا وده فوا ها عاه واوا را عا رام مانا راو .ا ما مان 


يصلح أن يكون شرحاً لهذا الحديث لكنّه فى نفسه أتمّ مما ذكره صاحب الفوائد. 
الطريق الثالث: ما ذكره بعض الأعلام ' فى شرحه حيث قال: 

حاصله أن الصانع لا بآلة ومباشرة وفعل علاجى يستحيل بديهة أن يكون ناقصاً. 
والاثنينيّة فيه يستلزم النتققص؛ لأنّه لو كانا اثنين» فلا شك أنّ كلاً منهما قديم بالذات؛ 
لأنْ الاحتياج فى الوجود إلى الغير أصل كل نقصء فلم يكن أحد الشريكين من 
مصنوعات الآخر. 

وهذا إشارة إلى إبطال مذهب المجوس في الاثنينيّة وهو أن صانع الخيرات بلا آلةٍ 
يزدان وهو الله تعالى؛ وصانع الشرّ بلا آلةٍ أهرمن وهو الشيطان. وأهرمن من 
محدثات يزدان ومصنوعاته. وكل منهما مستقل فى القدرة على فعله. وحيتئذٍ 
نقول: «لا يخلو» هذان القديمان من «أن يكونا قويّين» أي مستقلين بالقدرة. على 
كلّ ممكن فى نفسه. سواء كان موافقاً للمصلحة أو مخالفاً. «أو يكونا ضعيفين» 
ولو فى ممكن من الممكنات, أي غير مستقلين بالقدرة على ممكن ما في نفسه 
«أو يكون أحدهما قويّأه على ممكن ' في نفسه «والآخر ضعيفاً» في ممكن من 
الممكنات. «فإن كانا قويّين فَلِم لا يدفع» الاستفهام للإنكار. أي يدفع البنّة دكل 
[واحد] منهما صاحبه؛ عن الشركة «ويتفرّد بالتدبير» لأن كون كل منهما قويّاً في 
مقدور واحد مشتمل على التدافع, أي التنافي. فضلاً عن كون كلّ منهما قوب في 
كلّ ممكن؛ لأنّ معنى القوّة والقدرة بالاستقلال كون شخص بحيث لو أراد أي 
مقدوريّة مِن فعل وترك لم يقدر غيره على منافي مراده؛ فوّة كل منهما في كل 
سكن مق !سنا عر در ممكن. وأن لا يصدر عن الآخر ممكن إلا 
بتمكين الأوّل إيّاه وعدم إرادته ضده. وهذا تفرّد بالتدبير في كل ممكن. 





.١‏ هو المولى خليل القزويني. ”. فى المصدر المخطوط: «كل ممكن». 
". فى المصدر المخطوط: «مستلزمة». 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث اع 


هأقاما ه وا واه هاعد هده ها فاه ما واث و فافاه عام ده فاع وا و ود و وا واف واه ماما وار وه .د هاو واو .اما مه مه واوا وام ها وا فاو هاود فد واف رده عدوا وا هد عا ق فاع هد مد هد وا فد و .موده وارانا الام 


ويحتمل أن يراد بدفع كل منهما صاحبه دفعٌه عن القوّة. أو عن إرادته ضدّ مراد 
الأوّل. ومآل الكلّ واحد. 

«وإن زعمتَ أن أحدهما قوي؛ أي على كل ممكن في نفسه «والآخر ضعيف؛ أي 
فى ممكن ما هثبت أنّه) أي المدبّر بلا آلة وطاكة رشل ماس لهند با 
نقول؛ للعجز الظاهر فى الثاني» وبطلان الشى الثالث مستلزم لبطلان الشقٌّ الثانى 
بطريق أولىء ولذا لم يذكره". انتهى. 


فتأمّل فيه. 
الوجه الثاني " هو قوله 38: (فإن قلت) وفى بعض النسخ بدل الفاء الواو إلى قوله: (ثُمَ 
يلزمك) 


أقول في تقريره: إِنه (إن قلت): إن الإله الحقّ الصانع للعالم المدبّر له (اثنان لم يَخْلَّ من 
أن يكونا متّفقين من كل وجه) ‏ وفي بعض النسخ بدله «من كل جهة» أي متّفقين من جميع 
الوجوه من* الذات والصفات بحيث لا تمايز بينهما أصلاً. وحيئئذٍ يلزم وحدة الاثنين 
وارتفاع الاثنينية وهو بديهئ البطلان. ولظهور فساده لم يتعرّض إىةِ لذكره. 

ويحتمل أن يكون معنى اتّفاقهما من كلّ جهة أنّ نسبة كلّ واحد واحد من المعلولات 
إلى كلّ واحد منهما متساوية من جميع الوجوه بأن لا يكون في كلّ منهما ولافى واحد 
مانن يكن وه ورور جو تدوز عدار نادعق على متنا رفح لخر رامس أ 
الداعي أو القدرة* أو غير ذلك. وحينئذٍ فلا يخلو إمًا أن يكون كلّ واحد منهما مؤئَراً مستقلة 
في كل معلولء فيلزم توارد العلّتين المستقلتين بالتأثير على المعلول الواحد الشخصى. أو 


.١‏ فى المصدر المخطوط: «أي المحدث المثبت للعالم». 

". الشافي. ص 79( مخطوط) مع تلخيص بعض الفقرات. 

و3 تقدم الوجه الأوّل في ص ٠١4غ.‏ غ. في المرأة: «أي» بدل امن 0. 
0. في النسخة: «لقدرة». 


و الكشف الوافي 


ماقام ها قا .د و عام واه هم .ا هاعد هد ياه واوا و وا وا هاه واو فا عد ود ها ود وها و هد وداوا و واو وهاه .د قاع .ا واوا هد و واو .د فاه وافا ةد وه وا و قامعا ماه .د.ا فاهد هد قافا وروا فارا .د .امام ماران ها مم 


كلّ واحد منهما مؤْئّْراً فى بعض دون بعض بأن يكون أثر كل منهما مغايراً لأثر الكلّ. وحينئذٍ 
يلزم الترجيح بلا مرجّح. وكلاهما محالان «أو» يكونا «مفترقين من كل جهة» أي من كل 
جهة كانت؛ يعني أو يكونا مفترقين من أيّ جهة كانت. سواء كان الافتراق في ذاتهما أو في 
صفاتهما أو فيهما معاً. فمعناه أنّه أو لا يكونا متّفقين من جميع الجهات,. بل يكونا مفترقين 
فى الجملة؛ فالحصر حاصر. 
اوعقي ليكوو مماء ةيالا كو بنية كر والادر اسمن القدار لاه ل كل رد 

منهما متساوية؛ بل يكون فى كل منهما ما يختصّ به معلوله دون معلول الآخر. 

وعلى التقديرين فذلك باطل من وجهين: 

أحدهما: لأنّه يلزم من تعدّده فساد العالم وخروجه عن النظام الذي هو عليه. وبطل 
الارتباط الذي' بين أجزاء العالم. واختل انتظامها وانّساقها. فلم يكن بينها هذا النظام 
والانتظام. ولم يحصل ذلك الارتباط والانّساق. ولم يوجد ذلك' الصلاح الوحداني؛ بل 
يوجد الوضع منتشراًء والصنع متبدّداًء والرؤساء متكثّرأً. ويختل ' الارتباط والسياسة التي 
بين أجزائه كما يشهد به الفطرة السليمة» ويحكم به الفطنة الصحيحة القويمة. ونطق به الآية 
الكريمة حيث قال عرّ من قال: الَو كان فِيهما آلِهَة إلا اللهُلَفَسَدَتا» * وقد مر تفصيل ذلك في 
التنبيه الأوّل من الأصل الثانى من الهداية الإلهيّة”. والتالى باطل فكذا المقدّم؛ لأنّا «لمّا رأينا 
الخلقٌ منتظماً. والفلك 01 والتدبِينَ واحداً. و» رأينا «الليل والنهارٌ والشمسٌ والقمرَ» في 
غاية الارتباط والانتظام والانّساق «دلّ صِحَةٌ الأمر والتدبير واثتلاف الأمر على أن المدبَّر 
ايك 


وثانيهما: لأنّه قد مرّ فيما سبق أن العالم الجسمانى واحد طبيعي. وأنّه حيوان واحد. 


١‏ فى النسخهة: «التى». ”". فى النسخحة: «تلك». 
. فى النسخة: «ويحتمل». غ. الأنبياء (71): 77. 
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أو منترقّين من كل جهة, فلمًا رَأَيْنا الخلقّ مُنتظماً. وَالفَّلَكَ جارياً. والتدبيرٌ واحداً. والليل 
والنهارٌ والشمسّ والقمرّ. دل صحّةٌ الأمر والتدبير وائتلافٌ الأمر على أن المدبّرٌ واحد. 


والفطرة السليمة تحكم بأنْ الواحد الطبيعى - وإن كان ذا' أجزاء مختلفة -إذا كان مصنوعاً 
يكون صانعه واحدا؛ فإنّه لا يجوّز عاقل أن يكون فاعل شخص واحد من الحيوان مثلاً 
وموجده متعدّداً. بل يحكم حكماً حتماً جزماً بأنه ما صدر ذلك الشخص الواحد إلا من 
فاعل واحد بالضرورة. ومن يجوّز أن يكون فاعل شخص واحد طبيعى متعدّداً. فقد خرج 
عن الفطرة الإنسانيّة» والعالم الجسماني ممكن بجميع أجزائه؛ لما سبق من الدلائل 
والبراهين. فيكون مصنوعاً, له فاعل. وفاعله وموجده ومدبّره لابدٌ أن يكون واحدا؛ لأنّه 
على ما مر واحد طبيعى وحيوان واحد شخصى. فكما أن العقل الصريح يحكم بأنّ خالق 
شخص واحد من الإنسان كزيد مثلاً لا يكون متعدّداً. كذلك يحكم بأنّ خالق العالم 
الجسماني بأسره ‏ وهو حيوان واحد شخصى -لايكون متعدّداً أصلاً بل هو واحد. 

لا يقال: لِمَ لا يجوز أن يكون كل جزء من أجزائه مصنوعاً لصانع آخرء وصانع الكل يأخذ 
تلك الأجزاء وينظمها ويربط بعضها ببعض كصانع البيت؟ 

لأنا نقول: تلك الأجزاء مخلوقة بالربط والتعلّق, وبالجملة بوجه لا يحصل الارتباط بينها 
إلا بوجودها كأعضاء الانسان الواحد لا أن الارتباط يعرضها بعد وجودها وخلقها كأجزاء 
البيت. والحاصل أن تلك الأجزاء وجدت مرتبطة منتظمة متعلّقة بعضها ببعض لا أنّها 
وجدت ثم ارتبطت وانتظمت؛ فتأمّل. 

إذا عرفت هذا فنقول: يحتمل أن يكون قوله 9ة: (لمّا رأينا الخلق منتظماً) إلى قوله: (دلّ 
ضكة الأمر) إشارة إلى أن العاله السنعاتى والعه نيس وروانه سبوا واد خضي 
ويكون قوله ل: «دل صحّة الأمره إلخ إشارة إلى أنّ صانع الواحد الطبيعى والحيوان الواحد 
الشخصي ومدبّره يجب أن يكون واحدأً. فيجب أن يكون صانع العالم واحداً. 

فإن قلت: هذا الدليل إنّما يدل على وحدة صانع العالم الجسماني, لا وحدة صانع 





.١‏ فى النسخة: «ذي». 
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م يمك إن لدعت اثنين فُرَْةٌ ما بينهما حتّى يكونا اثنين . فصارت الفرجَةٌ ثالثاً بينهما 
قديماً معهما. فيلرَمُك ثلاثةٌ, فإن اذّعِيتَ ثلاث لَرِمَك ما قلت في الاثنين حبّى تكونَ بينهم 


العالم مطلقاً. 

قلنا: هذا القدر كاف لهؤلاء الزنادقة؛ لأنّ الموجود عندهم محصور فى العالم الجسمانى 
كما مرّ فيما رواه الصدوق فى كتاب التوحيد عن على بن منصور'؛ فتدبّر. ْ 

الوجه الثالث: هو قوله 3#: (ثمَ يَلْرَمُك) إلخ ويمكن تقريره بنحوين: 

النحو الأوّل: أقول: يعنى «يَلْرَمُك إن ادّعيتٌَ» أنّ المبدأ الأوّل الواجب بالذات اثنان «فرجةٌ 
ستيه شن ركونا" اوه امي زلزمك أن بوكوناما يعوا ما ابكار به وكين قل واسدد 
منهما عن الآخر حتّى تتحمّق فيهما الاثنينيّة؛ لاشتراكهما فى الوجوب الذاتى. فلو كان 
الرخووت بااذات تجا سعكيها ولد كان بسو | قاع ينهم لا كنا اين اماما الي 

وقد عبّر ىه عن المميّز الفاصل بالفرجة؛ حيث إن الفاصل بين الأجسام يعبّر عنه 
بالفرجة, وأولئك الزنادقة لم يكونوا يدركون غير المحسوسات. تنبيهاً على أنكم لا 
تستحقّون أن تخاطبوا إلا بما يليق استعماله فى المحسوسات. وذلك المميّز لابدٌ أن يكون 
وخودنا الل تى متقيقة اتحذ هنا [3 ل يعور التعة دعم الأتفاق فى كماد الحقيقة كما 
ذكرناه. ْ 

ولا يجوز أن يكون ذلك المميّز ذا حقيقة يصمّ انفكاكها عن الوجود وخلؤها عنه ولو 
عقلاً وبحسي التصوّر وإلا لكان معلولاً محتاجاً إلى المبدأ. فلا يكون مبدء أوَلاً ولا داخلاً 
فيه. فيكون المميّز الفاصل بينهما موجوداً قديماً بذاته كما به الاشتراك وما فيه الاتفاق. 
فيكون الواحد المشتمل على المميّز الوجودي اثنين لا واحداً. ويكون الاثنان اللذان 
ادّعيتهما ثلاثة. 

(فإن) قلت به و(ادّعيت ثلاثة لزمك ما قلت فى الاثنين) من تحقق المميّز بين الثلاثة. 





.١‏ تقدم فى ص 149. ”. فى النسخة: «يكون». 
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قُرجَةٌ. فيكونوا خمسّةٌ. ثم يَتّناهى في العَدَدٍ إلى ما لا نهاية له في الكثرة». 
ولابد من مميّزين وجوديين حتى يكون بين الثلاثة فرجتان. ولابد من كونهما قديمي 
الذات' كما مر (فيكونوا خمسة) وهكذا. 

(م يتناهى فى العدد إلى ما لا نهاية له فى الكثرة) أي يبلغ عدده إلى كثرة غير متناهية: 
ايض اله تاوق ار قت من كرله درطل فق وسوين: 

أحدهما: لأنّه يلزم على هذا وجود عدد بلا واحد, وكثرة بلا وحدة؛ لأنّه يلزم حينئذٍ من 
كون الواجب ائنين كثير غير متنا لا نهاية له فى مراتب الكثرة, فيلزم اشتمال واجب واحد 
وهو ما يدخل فيه المميّز ‏ على أجزاء غير متناهية واجبة الوجود التي يشتمل كلّ واحد 
منها على أجزاء غير متناهية كذلك. وهكذا إلى غير النهاية» فيلزم وجود كثير بلا واحد. 
وكثرة بلا وحدة. وذلك بديهئ البطلان. 

وثانيهما: التسلسل؛ لتوقف وجود الواجب المشتمل على المميّز على وجود مميّزات. 
كل واحد منها موقوف على مميّزات أخرء وهكذا إلى غير النهاية» وهو محال. 

فإن قلت: على تقدير كونهما اثنين إِنّما يلزم وجود مميّزين يكون أحدهما داخلاً فى هذا 
الواجب. والآخر داخلاً في الآخرء فكيف اقتصر بذكر المميّز الواحد وألزم وجوب الثلاثة؟ 
بل إنما يلزم على هذا التقدير أن يكون الاثنان أربعة؛ والأربعة ثمانية. وهكذا في كلّ مرتبة 
يلزم ضعف ضعف المفروض. 

قلنا: نما يلزم ذلك إذا كان ما به الاشتراك ممكناً مبهماً محتاجاً فى تحصيله إلى ما به 
الأمتيازة فلابد فى كل فرة منه من مَمَيو وأخل قيه معي ومتتحضل به كل واححد منة: وأا إذا 
كان ما به الاشتراك موجوداً بحتاً واجباً بالذات متحصّلاً بنفسه _كما هو المفروض على 
تقدير تعدد الواجب بناءً على أنّ جزء الواجب لا يجوز أن يكون ممكناً مبهماً متحضّلاً 
بغيره - فلا حاجة إلى المميّز إلا لأجل تحقّق الاثنينيّة فقط. وفي تحقّقها يكفى وجود مميّز 





.١‏ فى النسخة: «بالذات». 
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واحد داخل فى أحدهما؛ فإنّ' بمجرّد ذلك صار هذا الواجب المركب من المتّفق فيه 
والمميّز مغايرا للواجب الآخر الذي هو بحت المتّفق فيه. 

ومن هذا ظهر أنّه لو كان الواجب ثلاثة إِنّما يلزم وجود مميّزين حبّى صار خمسة. ولو 
كان خمسة إِنّما يلزم وجود أربع مميّزات حتّى صار تسعة. وهكذا على ترتيب القُرّج بين 
الأجسام. على أن هذا القدر كاف فى لزوم المحذور. مع أنه قريب لفهم المخاطب القاصر 
عن إدراك ما ليس بمحسوس. والزائد عليه البعيد عن فهمه غير محتاج إليه. هذا. 

لا يقال: لِمَ لا يجوز أن يكون الوجوب الذاتى المشترك بينهما خارجاً عن حقيقة كل 
واحد منهما عارضاً لهماء ويكون امتياز كلّ منهما عن الآخر بتمام حقيقته. فحيئذٍ لايلزم أن 
يكون مابه الامتياز داخلاً فى أحدهما حتّى يلزم المحال. 

لأنَا نقول: وجوب الوجود هو عين حقيقة واجب الوجود. فلا يجوز أن يكون خارجاً 
عنها. 

والدليل على كونه عين حقيقته تعالى أنّه لو كان زائداً عليها عارضاً لها. لكان مفتقراً إلى 
الغير الذي هو معروضه. فيكون ممكناً لذاته مستنداً إلى علته. فلابدٌ له من مؤْنّر. وذلك 
المؤثّر إن كان غير تلك الحقيقة: يلزم أن يكون الواجب لذاته محتاجاً إلى الغير في الوجوب. 
وهذا محال. ْ 

وإن كان عينهاء يلزم تقدّم وجوب الوجود بالذات على نفسه؛ لأن العلّة مالم يجب 
وجودها استحال وجودهاء فاستحال أن يوجد المعلول, فلو كان علة لوجوبه بالذات. لزم 
تقدّمه بالوجوب على الوجوب. فيكون وجوب الموجود بالذات قبل نفسه. وهو محال. 

ولو كان داخلاً في حقيقته. لزم التركيب؛ وقد أقمنا الدليل على أن التركيب مطلقاً ‏ سواء 
كان من الأجزاء الذهنيّة أو الخارجيّة ‏ مستلزم للامكان. وإمكان الواجب محالء. فثبت أنّه 


عين حقيقته. وهو المطلوب. 
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وهاهنا بحث من وجوه: 

الأوّل: ما ذكره القاضى الميبدي وهو أنه معنى قولهم: «وجوب الوجود نفس حقيقة 
واجب الوجود وعينها» أنه يظهر من نفس تلك الحقيقة أثر صفة وجوب الوجود. لا أن تلك 
الحقيقة عين هذه الصفة. فلا يكون اشتراك موجودين واجبى الوجود فى وجوب الوجود 
إلا أن يظهر من نفس كل منهما أثر صفة الوجوب. فلا منافاة بين اشتراكهما فى وجوب 
الوجود. وتمايزهما بتمام الحقيقة. 

والثاني: ما ينسب إلى ابن كمونة, وهو الذي سمّاه بعضهم بافتخار الشياطين؛ لابدائه تلك 
الشبهة وهى شبهة سهلة العقد عويصة الحل, تقريرها أنه لِم لا يجوز أنَ' هناك هويتان 
بسيطتان مجهولتا الكنه. مختلفتان بتمام المهيّة يكون كل منهما واجباً بذاته ويكون مفهوم 
واجب الوجود منتزعاً منهماء مقولاً عليهما قولاً عرضياً. 

والثالث: ما قيل من أنّهِ لِم لا يجوز أن يكون مابه الامتياز حينئذٍ أمرأ عارضاً لا مقوّماً. فلا 
يلزم من إمكانه محذور؟ وهذا ظاهر الدفع؛ لأنّه يوجب أن يكون التعيّن عارضاً وهو خلاف 
ما ثبت بالبرهان. 

وأقول: قد ألهمني الله تعالى بحسن هدايته جواب تمام عن هذه الإيرادات لا يخطر ببال 
أحد بهذا النحو وإن كان بعض مقدماته مما تكلّم به بعض المحقّقين وهو أنّهِ ليس معنى 
عينيّة الوجوب لذاته تعالى فى هذا المقام أن هذا المعنى المصدري عينه. وكذا الحال في 
معنى عينيّة الوجود والتعيّن على ما فهمه المتأخرون حتّى يرد عليه ما أورد. بل المراد عينيّة 
مفهوم الواجب والموجود والمعيّن ونظائرها من قبل إطلاق المبدأ وإرادة المشتقٌ. ومعنى 
العينيّة هاهنا أن كلّ واحد من هذه المفهومات متّحد معه؛ لصحّة حمله عليه مواطاة وليس 
مصداق الحكم به ومطابقه إلا ذاته بذاته من دون انضمام أمر آخر إليه. ومن غير ملاحظة 





.١‏ كذا. لعل الصواب: دأن يكون». 
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حيئيّة أخرى غير ذاته أيّةَ حيئيّة كانت؛ حقيقيّة أو إضافيّة أو سلبيّة» فالمراد بعينيّة مبادئ 
اشتقاق تلك المفهومات ليس إلا أن ذاته بذاته من غير ملاحظة أمر آخر منشأ لانتزاع هذه 
المبادئ عنه. والحكم اله هو هذه المشتقات. فذاته بذاته مجرّد حيثيّة انتزاع تلك المبادئ 
وتطابق تلك المشتقّات ومصداقهاء فهو بحت تلك المشتقات؛ يعنى واجب بحت. 
وموجود بحت '. ومعيّن بحت,. فلا يكون منقسماً إلى معروض وعرضي هو مفهوم الواجب 
والموجود والمعيّن '. كما أنّه غير منقسم إلى الأجزاء الخارجيّة وإلى الأجزاء العقليّة» وإلى 
الأجزاء الوهميّة والفرضيّة كما مرّ مفصّلاً. كيف. ولوكانت هذه المفهومات عرضيّة له. لكان 
ذاته بذاته خالياً عن الوجوب والوجود والتعيّن؛ يعنى لا يكون واجبأ وموجودا ومعيّناً في 
مرتبة ذاته مع قطع النظر عن جميع الاعتبارات والحيثيات والانضمامات والانتسابات؛ لأنّ 
العرضى لا يكون فى مرتبة ذات ما هو عرضى له بالضرورة, وقد مرّ سالفاً أنَ كل ما هو 
كذلك ممكن محتاج إلى مؤْنّر. وجاعل يجعله واجبا وموجوداً ومعيّناً وقد فرضناه واجباً 
بالذات. هذا خلف. 

وأما الممكن فإنّه ليس كذلك. بل إِنّما يكون منشأ انتزاعها عنه ذاته المجعولة بجعل 
الجاعل بحيث يصح انتزاعها عنه. ومصداق الحكم بأنّه واجب وموجود ومعيّن ذاته من 
حيث هو مجعول الجاعل؛ ومنسوب إلى الفاعل» فهو شيء جعله الجاعل واجباً وموجوداً 
ومعيّناً. وهذا معنى كون مفهوم الواجب والموجود [و]المعيّن زائدا فى الممكن. 

فمن هذا ظهر أنّه تعالى واجب بحت,. وموجود بحت كما أنّه معيّن ومشخص بحت,. لا 
أنه شىء يكون ذلك الشيء واجباً وموجوداً كما أنّه تعالى ليس شيئاً يكون ذلك الشيء 
معيّن. وقس عليها حال سائر الصفات الحقيقيّة الكماليّة فهو عالم بحت. قادر بحت. مريد 


.١‏ فى النسخة: +«وموجود بحت». 
.١‏ فى النسخة: «ومفهوم الموجود ومفهوم المعيّن». وكتب على كلمة «مفهوم؛ فى الموردين علامة «زه وهو رمز إلى 
الزائد. ٠‏ 
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بحت. وهذا معنى قول المعلّم الثانى: واجب الوجود علم كله. قدرة كلّه. إرادة كلّه. كيف ولو 
و نكو قز اليم لوم لو ذاه بناانه مدي مرفي تنه سر اتلك الها لاك انس لزن أذ 
لكو لكا فادرا عاذ فى عرق كانه وزللع سن قلي فطلم لازي أنه مد بخن للق 
علوَأ كبيراً. على أن النتقص مستلزم للإمكان؛ لأنّه مستلزم لضعف الوجوه؛ لأنّ الوجود 
مستتبع للكمال, فكلّما كان أقوى وجوداً كان أكملء وكلّما كان أضعف وجوداً كان أنقص. 
وضعف الوجود لا يتصوّر إلا فيما كان ذاته بذاته خالياً عنه. وأمًا ما لا يكون كذلك. فلا 
يتصوّر فيه ضعف قطعاً. والأوّل ممكن لما مر بيانه. فالناقص الضعيف الوجود ممكن. فثبت 
أن النتقص مستلزم للإمكان. 

و ما السلو ب والإضافات فإنّها عبارات عن هذه الصفات الحقيقيّة باعتبار نسبتها إلى 
الغير وترتّب الآثار إليها. وليست حقيقة صفات أخر حتّى يلزم انّصافه بالصفات الزائدة على 
ذاته ويلزم النتققص. سواء كانت كماليّة أو غير كماليّة. أمَا على الأوّل فلما مر. وأما على الثاني. 
فلأنه لا يخلو إمَا أن يكون صفة نقص أم لا والأوّل ظاهر. والثانى مستلزم للنقص؛ لأن 
انّصافه به عبث ولغوء وذلك نقص؛ فإنَ السلوب كلها يرجع إلى نف الإمكان المترتّب على 
الوجوب الذاتيء والإضافات إلى سائر الصفات الحقيقيّة كالعلم والقدرة والإرادة'. 

وهذا معنى الواجب بالذات والموجود بالذات والمعيّن بالذات والعالم بالذات ونحو 
ذلك. لا ما هو الظاهر من العبارة المشهورة عندهم في تفسيرها وهى ما يقتضى ذاته وجوبه 
ووجوده وتعيّنه وعلمه ونحو ذلك؛ لأنَّ الثلاثة الأول مستلزم للدور الظاهر. ومستلزم لخلوٌ 
ذاته في مرتبة عليّته لها عنها؛ لوجوب تقدّم العلّة على المعلول. وهذا موجب لإمكانه. 
والبواقي مستلزم لخلوّه في مرتبة علّيته لها عن هذه الصفات, وقد عرفت أنه نتقص عظيم 





.١‏ في هامش النسخة: لا يقال: لِمْ لا يجوز أن تكون تلك الصفات أيضاً عينه كالصفات الحقيقيّة... لا يتصوّر ذلك. أمًا 
السلوب. فلآئها عدميّة. والعدميّة لا يمكن أن تكون نفس الوجود الخارجى. وأمًا الاضافات. فلائها ثابتة للشىء 
بالقياس إلى غيره. ومايكون كذلك لا يمكن أن يكون نفس ذلك الشىء بالضرورة (منه عفى عنه). 
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نعلم بالبديهة تنزهه تعالى عنه. 

ولا ما ذكره المتأخرون فى تأويل هذه العبارة وهو ما لا يحتاج فى وجوبه ووجوده 
وتعيّنه وعلمه ومثل ذلك إلى الغير؛ لأنّ عدم الاحتياج فى الثلاثة الأول إلى الغير لا يفيد 
المعنى المقصود من هذه الكلمات؛ وهو ما لا يكون ذاته بذاته خالياً عن هذه المفهومات 
حبّى لا يمكن انفكاكها عن ذاته ولو بحسب التصوّر؛ لأنّ هذا هو المعنى المقصود من 
الواجب بالذاتء وكلّ ما ليس كذلك. فهو ممكن غير واجب. وكذا الحال فى البواقى؛ لأنّ 
عدم الاتسياع فى العلم يكلا لآيوجب العلية المطلرنة التق توت تنزّهة عن تقض خلر 
للق قرحية ين الذرا ع قرو لمانم اهدح هلاه العيارة نهو أن يكون ذاقهة نذانمه معنا 
لانتزاع ' تلك المبادئ من غير اعتبار أمر آخر فيه أصلاً. والحكم بأنّه هو بحت تلك 
المشتقّات من غير تكثّر فيه أصلاً بوجه من وجوه التكثّر. وقد صعّ إطلاق المبدأ على 
المشتقٌ البحت؛ كما صحّ إطلاق المشتقٌ على المبدأ القائم بنفسه؛ إذ المبدأ القائم بنفسه إِنّما 
هو المشتقٌ البحت,ء فهو وجوب وواجب. ووجود وموجود. وتعيّن ومعيّن. وعلم وعالم 
ونحو ذلك فى سائر الصفات الحقيقية. 

ومعنى قولهم: «الواجب وجود قائم بنفسه» أَنّه موجود بحت. لاشيء موجود حتّى يلزم 
أن يكون له وجود (القتقاته يكير الى هرو .للك الكىءء أو يكون له العسناب إلى الموخود 
البحت الذى هو حضرة الوجود كما فى الممكنات. ْ 

فظهر أن معنى عينيّة الوجوب والوجود والتعيّن لذاته تعالى. ومعنى كونه وجوبأ قائما 
بنفسه ووجوداً قائماً بنفسه وتعيّناً قائماً بنفسه. ومعنى كونه واجبأ بالذات وموجوداً بالذات 
ومعيّناً بالذات جميعاً أنّه واجب بحت,. وموجود محض. ومعيّن صرف. لا شيء واجب. 
وشىء موجود؛ وشيء معيّن. بخلاف الممكن فإنّه إمَا سماء واجب وموجود ومعيّنء أو 


أرض واجب وموجود ومعيّن. او مهيّة اخرى كذلك. 


١.فى‏ النسخة: «لإنزاع». 
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والحاصل أنّ الواجب البحت والموجود البحت والمعيّن البحت ونظائرها هو الذي لا يكون 
فيه كثرة أصلاً لا بأن يكون هذه المفهومات ومفهومات الصفات الكماليّة كمفهوم العالم 
والقادر والمريد عرضياً له خارجاً عنه زائداً عليه. ولا بأن يكون شىء داخلاً فيه جزءً له. 
سواء كان جزءاً عقلياً أو خارجياً. ولا بأن يكون له أجزاء فرضيّة ووهميّة؛ لأن كل ذلك 
يوجب إمكانه؛ لما مر سالفاًء وكل ممكن موجود. فهو شيء واجب وموجود ومعيّن لا 


واجب بحت وموجود بحت ومعيّن بحت. 


البرهان الملكوتي ' [للمؤلّف على التوحيد] 

أقول بعد تمهيد تلك المقدّمات: لنا بتأييد الله وحسن توفيقه برهان ملكوتى على 
توحيدة تعالق قد أخير عنه :وتقددت ابه :وهو أنه لو تعدد الواجب بالذات, لتعدد الواجب 
البحت؛ لما مرّ من أنّه واجب بحت والقول بتعدّد الواجب البحت قول بالتناقض؛ لأنّ 
التعدد مستلزم للتغاير بينهماء وإلا ارتفع التعدّد على فرض تحمّقه. وهو محالء والتغاير 
بينهما مع تشاركهما في مفهوم الواجب البحت يوجب التكثّر بأيّ وجه كان فى الواجب 
البحت الذي لا يكثر فيه بوجه من الوجوه. فهو ممكن وشيىء واجب لا واجب بحت. 
فتعدده يوجب أن يكون فيه كثرة وأن لا يكون فيه كثرة أصلاً. وأن يكون واجباً بحتا. وأن 
يكون شيئاً واجباً لا واجباً بحتاً. وأن يكون واجباً بالذات وأن يكون ممكناً ليس بواجب 
بالذات. وهذه محالات إِنّما تنشأ من فرض تعدّده تعالى, فظهر أنّ فى القول بتعدّد الواجب 
بالذات تهافتاً وتدافعاً ' ليس له معنى محصّل أصلاً؛ فتديّر؛ فإنّه حيّ حقيق بالتدئر. 

وأقول ‏ بوجه آخر أخصر وسمَّيته بهذا النسق بالبرهان الهادي إلى الحقٌّ -: الواجب 
بالذات واجب بحت,. وإلا فلا يكون واجباً بالذات. بل يكون ممكناً؛ لما بيّنّاه آنفاً. هذا 





3 العنوان من هامشس النسخة. 3 فى النسخة: «تهافت و تدافع». 





خلف. والواجب البحت أحديّ الذات والصفات جميعاً لاكثرة فيه بوجه أصلاً. وما لا كثرة 
فيه أصلاً لا يتعدّد قطعاً. فالواجب بالذات واحد لا تعدّد فيه. ولا شريك له جزماً. 

ثم أقول: تقرير الدليل المشهور على وجه ينطبق بهذه الطريقة الأنيقة أنّه لوكان الواجب 
بالذات الذي هو واجب بحت لا تكثر فيه بوجه من الوجوه _اثنين, لكانا بالضرورة 
متشاركين فى مفهوم الواجب بالذات. ذاتياً كان ذلك المفهوم لهماء أو عرضياً. فلا بن هاهنا 
لتحقّق الاثنينيّة من مميّز وجودي. سواء كان المميّز أيضاً ذاتياً أو عرضياً. وسواء كان واحداً 
متحقّقاً فى أحدهما دون الآخر, أو متعدّدا متحمّقاً فى كل واحد منهماء وعلى أي تقدير يلزم 
التكثّر والتركيب فى الواجب البحت. أي يلزم أن يكون شيئاً واجباً لا واجباً بحتأً. فالمراد 
بالتركيب هاهنا إِنّما هو هذا المعنى أي كونه شيئاً واجباً. وبالجملة المراد بالتركيب التركيب 
والتكثر المطلق لا التركيب فى الذات حتى يلزم الإيرادات المذكورة. 

والتركيب بهذا المعنى مستلزم لإمكان كل واحد من الواجبين المفروضين. 

ما إمكان الواجب المشتمل على المميّر. فظاهر. 

وأمّا إمكان الواجب الآخر الغير المشتمل عليه فلأته إنما يتميّز عن هذا الواجب 
المشتمل على المميّر بهذا المميّر؛ لأنّه ليس إلاما به الاشتراك فقط كما هو المفروض. فيلزم 
احتياجه فى تميّزه عن الآخر إلى غيره وهو المميّز الذي فى الآخر. وذلك مع أنه محال في 
فنا تدرو لامكاف تعالن 7[الفترويرة ,انعا هن ايارم [مككان كل رو انحل يتوهاء وملام كول 
شىء منهما واجبآ بحتا؛ لأن كل ممكن فهو شىء واجب بالضرورة. فيلزم انتفاء الواجب 
بالذات بالكلَيّة على تقدير تعدّده. ومن انتفائه يلزم انتفاء العالم بالضرورة. 

ويحتمل أن يكون هذا معنى قوله تعالى: الَو كان فِيهما آلِهَة إِلاالنهُلَفَسَدَتا» ' لأن تعدّده 
مستلزم لانتفائه. وانتفاؤه مستلزم لانتفاء الأرض والسماء وسائر الممكنات, فيكون المراد 
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بالفساد الانتفاء رأساً وبالكليّة؛ فأحسن تدبّره'. 

ثم أقول ‏ فى تقرير الدليل على محاذاة الحديث :إن كل واحد من المشترك فيه والمميّز 
يجب أن يكون واجباً بالذات. 

أمَا المتّفق فيه فلما عرفت من أنّ مفهوم الواجب بالذات لا يجوز أن يكون عرضياً له 
خارجاً عنه تعالى؛ وإلا يلزم خلوٌ ذاته عنه؛ ويلزم إمكانه. فيجب أن يكون داخلاً فيه. وجزء 
الواجب يجب أن يكون واجبا بالضرورة؛ لأنّ احتياج الجزء إلى العلّة مستلزم لاحتياج الكلّ 
إليه بالضرورة. فلو كان الجزء ممكناً. يلزم أن يكون الكلّ ممكناً محتاجاً. هذا خلف. 

وأمًا المميّز. فلأنّه يجب أن يكون وجودياً داخلاً في أحدهما؛ لاشتراكهما في مفهوم 
الواجب بالذات الذي لا يكون عرضياً خارجاً عن حقيقتهماء فلو كان ذلك المعنى تمام 
حقيقة جزئيّة كل واحد منهماء فلم يكن ' مميّزاً وجودياً داخلاً في أحدهماء فاصلاً بينهما 
ليرتفع الاثنينيّة بين هذين الحقيقيين الجزئيين بالضرورة. وذلك المميّز الداخل فى الواجب 
لو لم يكن واجباً. لزم إمكان الواجب بالذات كما مرّ آنفاً. وهو محال. وعلى هذا فيكون 
الواجب الواحد المشتمل على المميّز الوجودي الداخل اثنين لا واحداً. ويكون الاثنان 
اللذان ادّعيتهما ثلاثة» وعلى تقدير كونه ثلاثةٌ يلزم أن يكونوا خمسة وهكذا إلى غير النهاية 
وقد عرفت استحالته. وإِنّما أطنبنا الكلام في هذا المقام؛ لأنّه من مزال أقدام فحول الأعلام؛ 
والله الموفق للمرام. 

وأجاب بعض الفضلاء" عن هذه الشبهة ب: 

أن مفهوم واجب الوجود لا يخلو إمَا أن يكون انتزاعه عن نفس ذات كلّ منهما من 





.١‏ في هامش النسخة: فلا يرد عليه شىء من الإيراداث. وظهر أن منشأ الشبهة المشهورة... تقرير المتأحَرين كلام... 
وإلا فكيف يليق بهؤلاء الحكماء المتبحرين المحقّقين أن يستندوا على أعظم المطالب بمثل هذا الدليل الذي يرد 
عليه شبهة ظاهرة... ببال أكثر الأطفال... فهم الدليل على التقرير المشهور؛ فتأمّل (منه عفى عنه). 

؟. فى النسخة: «ولم يكن». ". هو صدر المتألهين. 
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دون اعتبار حيثيّة خارجة عن نفس الذات أيّة حيئيّة كانت أو مع اعتبار تلك 
الحينيّة. وكلا الشقّين محال. 

أمَا الثاني فلما ثبت من أن كل ما لم يكن ذاته مجرّد حيئيّة انتزاع الوجوبء' فهو 
ممكن فى ذاته. 

وأما الأول فلأنَ مصداق حمل مفهوم واحد. ومطابق صدقه بالذات' مع قطع 
النظر عن أيّة حيثيّة كانت لا يمكن أن يكون حقائق متخالفة متباينة بالذات" غير 
مشتركة فى ذاتى أصلاً. 

وظنّى أن كل سليم الفطرة يحكم بأن الأمور المتخالفة من حيث كونها متخالفة بلا 
حيئيّة جامعة لا تكون مصداقاً لحكم واحد محكيّاً عنها به. 

نعم يجوز ذلك إذا كانت تلك الأمور متمائلة من جهة كونها متمائلة كالحكم على 
زيد وعمرو بالإنسانيّة من جهة اشتراكهما فى تمام المهيّة لا من حيث اختلافهما 
بالعوارض المشخصة. 

أو كانت مشتركة فى ذاتي من جهة كونها كذلك كالحكم على الإنسان والفرس 
بالحيوانيّة من جهة اشتمالهما على تلك الحقيقة الجنسيّة: أو في عَرَضي كالحكم 
على الثلج والعاج بالأبيضيّة من جهة انُصافهما بالبياض. 

أو كانت تلك الأمور المتباينة متّفقة فى انتسابها إلى شيء واحد كالحكم على 
مقولات الممكنات بالوجود من حيث انتسابها إلى الوجود الحقّ جل مجده عند 
من يجعل وجود الممكنات أمراً عقلياً انتزاعياً؛ أو كانت متّفقة فى أمر سلبي 





. فى الحكمة المتعالية: + «وبالجملة ما منه الحكاية بذلك المعنى وبحسبه التعبير عنه به». 
. فى النسخة زيادة: همع قطع النظر عن أيّة حيثيّة كانت لا يمكن أن يكون حقائق متخالفة متباينة بالذات»؛ وهي 


زائدة. 
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كالحكم عليها باللامكان؛ لسلب ضرورة الوجود عن الجميع لذواتها. 
وأمًا ماسوى أشباه تلك الوجوه المذكورة. فلا يتصوّر فيها ذلك ضرورة: بل نقول: 
لو نظرنا إلى نفس مفهوم الوجود المصدري المعلوم بوجه من الوجوه بديهة أدَانا 
النظر والبحث إلى أن حقيقته وما ينتزع منه أمر قائم بذاته هو الواجب الحقٌّ 
والوجود المطلق الذي لا يشوبه عموم ولا خصوص ولا تعدد؛ إذ كلّ ما وجوده 
هذا الوجود لا يمكن أن يكون بينه وبين شىء آخر له أيضاً هذا الوجود فرضاً 
اين أغلاً ولا تفابز فلاب يكون اتنانو يل يكتون هناك كات واد ووجرةد 
[واحد] '.انتهى كلامه. 
فتأمّل فيه. 
النحو الثاني ": أنّه لو كان المبدأ الأول الإله الحقّ الصانع للعالم اثنين؛ يلزم منه أن يكون 
العالم اثنين؛ لأنّه يجب أن يصدر عن كلّ واحد منهما عالماً تامَاً مشتملاً على جميع ما في 
هذا العالم من الجكم والمصالح. وإلا فيكون كلاهماء أو أحدهما ناقصاً بوجه من الوجوه 
بالضرورة, والنقص فيه محال كما مر بيانه. 
ومن ذلك يلزم أن يكون العالم الجسمانى اثنين, ومن [اثنينيّته يلزم] اثنيئيّة الفلك الأعلى 
للق سيط ل انعد ستديحيت الحجاء ماله وهنا > اذه لالط ورة شيط ينها ند 
وفرجة واحدة لولم تكن الكرتان متماسّتين. أو فرجتان لو كانتا متماسّتين بنقطة واحدة كما 
هو من شأن تماسّ الكرتين, فبالضرورة لا أقلّ من أن يكون بينهما بُعد أو فرجة, ولاستحالة 
الخلا يجب أن يكون الشاغل لتلك الفرجة جسماً آخر. ولوجوب استناد الجسم إلى مجرّد 
واجب بالذات, أو مجرّد منتهِ إليه ‏ لما مر مفضّلاً - يجب أن يكون علّته وصانعه واجياً 
ويجب أن يكون ثالتٌ الصانعين المفروضين؛ لأنّ ذلك الجسم خخارج عن جميع مخلوقات 





.١‏ الحكمة المتعالية. ج 3 ص 31337 _ ١0‏ مع تلخيص. 
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كلّ واحد منهما؛ لأنّ عالمه عبارة عن جميع مخلوقاته. وعلى هذا فيلزم أن يكون ذلك 
الجسم المالئ لتلك الفرجة عالماً جسمانياً آخر مثل هذا العالم, وإلّا يلزم النتقص فى صانعه 
الذي هو واجب بالذات بوجه من الوجوه. والنتقص في الواجب محال, فمن اثنينيّة الصانع 
يلزم الفرجة بين العالمين الجسمانيين وهي مستلزمة لوجود صانع واجب آخر موجد لعالم 
جسماني آخر شاغل لها. ومن وجود العالم الجسماني الثالث يلزم فرجتان أخريان 
مستلزمتان لصانعين آخرين '. وهكذا فمن كون الصانع اثنين يلزم كونه ثلاثة» ومن كونه 
ثلاثة يلزم كونه خمسة وهكذا إلى غير النهاية. 

وذلك باطل ' من وجهين: أمَا أوَلا فلاستلزامه وجود البُعد الغير المتناهى وهو محال. 

وأمّاثانياً. فللزوم التسلسل؛ لتحمّق اللزوم بين العالمين وبين العالم الثالث؛ وكذا بينه وبين 
العالمين الآخرين " وهكذاء وذلك كاف فى تحقق التسلسل المحال؛ فتدبّر. 

وضلو يهل قله :805 رجه جا نيتنا اع ورحة ما بية سانميههااللعسجد انين 

وقوله 39: (فصارت الفرجة ثالثاً بينهما قديماً معهما) أي فصارت علة شاغل الفرجة 
ثالثاً بين الصانعين؛ قديماً بالذات معهما (فيلزمك) أن يكون الصانع القديم (ثلاثة). 

وقوله اىة: (حتى تكونّ بينهم فرجتان؟) أي حنّى يكون بين مصنوعيهم وعبالميهم* 
فرجتان شاغلتان لعالمين جسمانيين آخرين. فيكون الصانع خمسة. وهكذا يزيد عدده 
بإزاء الفرج الحاصلة بين الكرات. ولا يذهب عليك ما فيه من التكلفات؛ فتامّل فيه. 


تدديب 


أقول: لمّا كان توحيده تعالى من أعظم المقاصد الإلهيّة وأجلٌ المطالب الدينيّة فالحريّ 


.١‏ المثبت من المرآة» و فى النسخة: «لصانعان آخران». ؟. المثبت من المرأة و فى النسخة: «بطل. 
"'. المثبت من المرأة» و فى النسخة: «الاخرى». ك. فى الكافي المطبوع: «فرجة؛. 
0. فى المرأَة: «مصنوعيهما»؛ ولم يرد فيه : «وعالميهم». 
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أن نذكر هاهنا وجوهاً آخر من البراهين والدلائل الدالة على وحدة الواجب بالذات. وعلى 
وحدة المبدأ الأوّل الإله الحقّ الخالق للعالم فى الفصلين: 


الفصل الأوّل: فى إثبات وحدة الواجب بالذات وفيه حجج: 
الحجّة الأولى: ما حقّقه بعض الأفاضل وبيانه موقوف على مقدّمات: 

المقدّمة الأولى: لا يمكن أن ينتزع من نفس حقيقةٍ أمورٌ مختلفة متباينة بالذات غير 
مشتركة في ذاتى أضلاً مع قطع النظر عن انتسابها إلى أمر واحدء أو أمور متشابهة 
[بل ينتزع] أمر واحد بعينه. أي لا يكون حقائق مختلفة من حيث إِنّها مختلفة. 
ومنشأً وموجباً لحصول معنى محصّل واحد بعينه في العقل. والمنازع فى ذلك 
مكابرُ مقتضى عقله؛ فإنّ الفطرة السليمة حاكمة بأنّ الأمور المختلفة المتباينة من 
حيث إِنّها مختلفة متباينة وباعتبار محض ذواتها المتباينة لا تكون' منشأ ومبدءً 
وباعثاً ومستلزماً لحصول معنى واحد بعينه فى العقل '. ولاايصحّ أن يكون مصداقاً 
لصدق مفهوم واحد بعينه عليها. بل المفهوم الواحد لا يمكن أن ينتزع من الأمور 
المتعذدة. ولا يحصل منها فى العقل بطريق اللزوم معنى محصّل واحد. إلا إذاكانت 
تلك الامو مائلة. أرمشعملة على الأمور المتماكلة أو ايكون الاسلةف رين قلاك 
الأمور بمحض الاختلاف فى أنحاء الحصول على ما قيل فى المقول بالتشكيك. 
أو ركون تلات الأمورالمشا ب يي الزن مر واس ار او كفا فإذا كان 
المتعلّق والمنسوب إليه واحداًء أو كيفيّة النسبة متشابهة يحصل باعتبار ذلك 
المنسوب إليه الواحد. أو المتشابه والنسب المتشابهة " صورة واحدة, ويتتزع أمر 





.١‏ فى النسخة: «لا يكون». 
". في هامش النسخة: ولا ينافي ذلك أن ينتزع العقل من أمور مختلفة مفهوماً واحداً من غير لزوم حصول منها في 


العقل؛ بل يكون حصوله فيه بمحض تعمّل العقل إيّاه (منه عفى عنه). 
؟. كذا. 


01 الكشف الوافى 





واحد. وأمًا بغير تلك الوجوه. فلا يتصوّر ذلك قطعاً بديهة. 

فإن قلت: ليس الشيئيّة والإمكان ونظائرهما من الأمور العامّة تنتزع' من نفس 
حقائق مختلفة متباينة غير مشتركة فى ذاتى أصلاً. 

فك عل واتعارين نلك دوو لعاللة لا عرو مزق ممعضن وان مور اعابت ايز 
إنّما ينتزع منها باعتبار الوجود المشترك بينها؛ فإنّها من لواحق الوجود كما يظهر 
للفطن المتأمّل. 

ويحتمل أن يكون فى بعض منها بالقياس إلى أمر واحد آخر. وأمًا الوجود ومفهوم 
الموجود فإنّما ينتزع من الحقائق المتباينة باعتبار ارتباطها وانتسابها إلى الوجود 
الحقيقى الواحد. 

تير كنا شرل :فى التتول والتشكيك كالتور كل وإلدمعهوم :راسد يعد عر 
من أنوار مختلفة شدّة وضعفاً. وتلك الأنوار مختلفة الحقائق؟ 

قلت: أفراد المقول بالتشكيك إمّا مشتركة فى تمام الحقيقة. وإِنّما الاختلاف بينها 
فى العو :التحقدز لق الالو الشفاك كنا هد ااي ماد الال لوفو النون 
الحقيق بالتصديق, والإشكال على هذا التقدير [لا يرد] أصلاً وإما أنواع مشتركة 
فى ذاتي على ما صرّح به المحقّق الدواني ضرورة أن المهيّات المتباينة لا يقاس 
بعضها إلى بعض بالشدَّة والضعف. والكمال والنتقصء فمن قال: ويتأئّى التشكيك 
بتقارب الحقيقيين فقد سها؛ لأن المنتزع من نفس الأمور المتقاربة لا يكون واحداً 
بعينه. بل يكون أموراً متقاربة. وعلى هذا التحقيق إِنّما انتزع المقول بالتشكيك من 
ذلك الذاتى المشتركء فلا إشكال أيضاً. 

فإن قيل: على التقدير الثاني لا تنحسم مادة الإشكال أصلاً؛ إن الأنوار المختلفة 
مثلاً حقائق بسيطة فى الخارج. وليس بينها جزء مشترك فى الخارج أصلاً 


ا.فى النسخة: «ينتزع». 
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لبساطتهاء والأجزاء التحليليّة على ما ذهب إليه بعضهم لا معنى لها فى التحقيق 
عل نا على نومره ع دمل الزاتالك #التعس بوالقنع فى نانفا الا زيعدنة 
مغار يون حتنه سق لا باط تايس تاشرف مو تفن اراك السائط رن إلا 
يؤخذ عنها باعتبار لوازمها بأن يكون اللازم المشترك هو الجنس. والمختّص هو 
الفصل. وتلك البسائط متباينة الذوات بالضرورة؛ فكيف يكون لها لازم واحد 
مشترك يكون جنسا؟ ومن المعلوم أن اللازم الذي يكون بمنزلة الجنس لا يحصل 
لها باعتبار غير ذواتها حتّى يقال: إِنّه لازم لتلك الحقائق باعتبار أمر واحد مغاير. 
فيلزم صحّة انتزاع أمر واحد من نفس حقائق مختلفة» بل لزوم أمر واحد لحقائق 
متباينة. 

قلنا: رفع هذا الإشكال بالكليّة يتوقف على تحقيق معنى الجنس والفصل في 
البسائط الخارجيّة على ما حمّقه بعض الأعاظم وهو الحقٌّ بأن يقال: البسيط 
الخارجى قد يكون له لوازم مختلفة بعضها معلوم الاختصاص به جزئياً. وبعضها 
ممًا يتوهّم ويحسب اشتراكه بينه وبين غيره. فإذا أخذ من اللازم المتوهّم الاشتراك 
معنى كان جنساًء وكان المأخوذ من المجزوم الاختصاص فصلاً؛ مثلاً إذا نظر إلى 
كل من السواد والبياض. وجد لكل منهما لازمان: الأول فى السواد معنى اللونء 
والثاني قبض البصر. والأوّل فى البياض معنى اللون. والثاني تفريق البصر. والأوّل 
في كل منهما غير متميّز عنه في الآخرء فيتوهّم ويحسب اشتراكه بينهماء فيكون 
الأول لتوهّم اشتراكه وعدم تميّزه جنساً. والثانى فصلاً. والمركب منهما مهيّة 
بنطللعة لا سدق نكس انارق المتطروق لعز اد سق عور بغار العف انون 
فى وق لباقي ولف افونيا بوداظ اللقدر بجنا سافان انوها أرفا. 
وهذا الاختلاف الذاتى غير ظاهر لكلّ مدركء فيظنّ التشابه وهو اشتباه. 

فظهر أن الجنس على هذا التقدير لا يكون مشتركاً حقيقة؛ فلا يلزم إشكال أيضاً 
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كمال وج 

المقدّمة الثانية: الوجود والموجود معنى واحد محصل مشترك بين جميع 
الموجودات بالضرورة, ويدلٌ عليه الدلائل والتنبيهات المذكورة فى كتب القوم 
المشهورة بين الطلبة. 

لا يقال: لِمَ لا يجوز أن يكون الوجود والموجود كالجنس فى البسائط لا يكون 
مشتركاً حقيقة» بل مما يتوهّم اشتراكه لعدم التميز؟ 1 

لأنا نقول: الفطرة الصحيحة حاكمة بوحدة معنى الوجود والموجوديّة واشتراكه 
حقيقة بين جميع الموجودات. فإِنّا نعلم بالضرورة والوجدان أن جميعٌ 
الموجودات من حيث إِنْها موجودة ‏ مشتركةٌ في معنى واحد هو معنى الوجود 
والموجوديّة. يحتاج الممكن منها فى ذلك المعنى إلى علة ومؤنّر. ويمستغنى 
الواجب فيه بعينه عن العلّة والمؤئّر مطلقاً. والمنازع فى ذلك مكابر. فوحدة معنى 
الوجود والموجوديّة بديهئن ضروريّ يحكم به الفطرة السليمة بخلاف أجناس 
البسائط؛ فتأمّل '. 1 

المقدّمة الثالثة: الوجود والموجوديّة إنّما ينتزع من نفس حقيقة الواجب بالذات 
ومحوضة ذاته وصرافة هويّته بلا اعتبار نسبته وارتباطه إلى أمر مغاير له مطلقاً؛ 
ضرورة أنّه الموجود البحت لا الشىء الموجود. فحقيقته من حيث هي إنْما هي 
نفس حقيقة انتزاع الوجود عنهاء ومصداق لصدق الموجود عليها. وإلا لم يكن 
واجباً بالذات بالضرورة. 

وبعد تقرير تلك المقدّمات نقول: لو تعدّد أفراد الواجب بالذات لابدٌ أن يتحمق 


بينها ذاتى مشترك. وإلا لا يمكن أن ينتزع من نفس حقائقها المتباينة مفهوم 


ا 00التنة””“33مطمك33ظكككظككتمة 01ت 555544414444444 


.١‏ فى هامش النسخة: «أقول: فيه تأمّل فتأمّل». 
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الوجود والموجوديّة التي هي معنى محصّل واحد؛ لما مر في المقدّمة الأولى. ولو 
انتزع عنها باعتبار أمر واحد مغاير لهاء لم تكن ' واجبة بالذات؛ لما مرّ فى المقدّمة 
الثالثة من أن الوجود والموجوديّة إنّما يتتزع فى الواجب بالذات من نفس حقيقته 
وصرافة ذاته. وإلالم يكن واجباً بالذات. فلو لم يتحقّق بينها ذاتى مشترك لا يمكن 
انتزاع الوجود عنها أصلاً فلاء تكون" موجودة قطعاً. وذلك الذاتى المشترك الذي 
هو الموجود البحت إمّا أن يكون نفس حقيقة تلك الأفراد. أو جزءها. وعلى كلا 
التقديرين يلزم إمكان الواجب بالذات. 
أمَا على التقدير الأوّلء فظاهر؛ إذ لا يكون للواجب حيئئذٍ مهيّة كليّة وكونه ذا" 
مهيّة كلَيّة مستلزم لإمكانه. وإن كان واجباً بالذات لابدّ من تحمّق الجزء المشترك 
فيه أيضاً. والجزء المشترك ممكن بالضرورة, فيكون له جزء مختصٌ واجب 
بالذات. وذلك الجزء المختصّ الواجب بالذات لا بد أن يتحقّق فيه الجزء 
المشترك, فلابد له من جزء مختصٌ واجب بالذات. فنتقل الكلام إليه حتّى نذهب 
إلى غير النهاية» فيلزم أن يكون للواجب أجزاء غير متناهية يكون لكل واحد من 
تلك الأجزاء أيضاً أجزاء غير متناهية. وذلك مستلزم لانتفاء الواحد. وانتفاء 
الواحد مستلزم لانتفاء الكثير؛ ضرورة أنّه لو لم يتحمّق الوحدة لم يتحقّق الكثرة 
أصلاً. هذا خلف؛ فتأمّل. انتهى كلامه. 
أقول: الأصوب إبطال الشقٌّ الأول وهو أن يكون الذاتى المشترك نفس حقيقة الأفراد؛ 
يعني نفس حقيقتها الجزئيّة لا نفس مهيّتها الكليّة. وإلا فيرجع إلى الشقٌّ الثاني؛ لثلاثة وجوه: 
الأوَل: لأنّه يلزم إمكان الواجب لا لاشتماله على المهيّة الكلَيّة كما ذكره هذا الفاضل بل 
لأنْه حينئظٍ يكون نفس المهيّة الكلّيّة. والمهيّة الكلّيّة ممكنة غير واجبة. 
والثاني: لأنّه يلزم أن يكون الشىء الواحد ‏ وهو ذلك الذاتى المشترك ‏ كلّياً. أو جزئياً 
حقيقياً؛ لأنّه لما كان مشتركا فهو كلّي. ولمّا كان نمام حقيقته الجزئيّة. فهو جزئي حقيقي. 





.١‏ فى النسخة: «يكن»؛. ". فى النسخحة: «يكون». 
'". فى النسخحة: «ذي». 
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والثالث: لأنه يلزم نفي تعدّد الواجب على فرض تعدّده. هذا خلف. 

وإبطال الشقّ الثاني وهو أن يكون الذاتي المشترك جزء حقيقة تلك الأفراد -لوجهين: 

أحدهما: لأنّه يلزم أن يكون ذلك الجزء واجباً وممكناً معاً. أمَا كونه واجباً؛ لأنّه جزء 
الواجب بالضرورة. وجزء الواجب لا يمكن أن يكون ممكناً. وإلَّا يلزم إمكان الواجب؛ لأنّ 
احتياج الجزء فى الوجود إلى الغير مستلزم لاحتياج الكل فيه إليه بالضرورة. وأمّا كونه 
ممكناً. فلأنّه مهيّة كليّة والمهيّة الكلّيّة ممكنة كما ثبت فى موضعه. 

وانبيع ران تور" شعن بها باه كزرة راجا بالا كد لان زان لسري 
عرفت مستلزم لإمكان الكل ومن ذلك يلزم وجود الكثير بدون الواحد. وهو محال؛ فتدبّر. 

الحجّة الثانية: تقريرها موقوف على مقدّمتين: 

المقدّمة الأولى: إذا استلزم أمر لمعنى وحالٍ يجب أن يكون ذلك الأمر متعيّناً متميّزاً بدون 
ذلك المعنى والحال. ويقطع النظر عنهماء وإلالم يتعيّن ولم يتخصّص ذلك الأمر بأن يكون 
مستازماً لهذا المعنى والحال بالضرورة, بل يجب أن يكون تميّزه مقدماً على ذلك المعنى 
والحال؛ فإنّه لولم يكن لخصوصيّة ذلك الأمر مدخل فى هذا الاستلزام. كان كغيره. وإن كان 
له مدخل فيه. يلزم تقدم تميّزه عليهما بالضرورة. 

ومن ذلك يظهر أنْ الشيء لا يستلزم وجوبه؛ لأنّه لو كان كذلكء لزم تقدّم تميّز ذلك 
الشيء ‏ أعنى وجوده - على وجوبه؛ لأن الشيء لا يستلزم شيئاً إلا بعد تميّزه وتعيّنه؛ لما مر 
من أنّه لو لم يكن لخصوصيّة ذلك الشىء مدخل بوجه فى هذا الاستلزام كان كغير ذلك 
الشيء. فيلزم تربّح بلا مرجّح. وإن كان له مدخل بوجه. لزم تقدم تميّزه ووجوده على 
وجوبه. وهو ممتنع محال؛ إذ الوجوب لولم يكن مقدّمأ على الوجود كما هو المشهور لا 
يكون مؤخَراً عنه البنّة؛ لأنّ الشىء لا يصير واجباً بعد كونه موجوداً بالضرورة. 


.١‏ فى النسخة: «جزء». 
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المقدّمة الثانية: الشىء لا يجب فى مرتبة من مراتب الوجود سواء كان وجوباً ذاتيا أو 
غيرياً -إذا تحقق غيره فى تلك المرتبة أيضاًء إلا بأن يكون وجوبه بحسب نشأة معيّنة. ومرّة 
مخصوصة مختصّة به في تلك المرتبة؛ لأنّه لولم يكن كذلك بل يكون وجوبه مطلقاً غير 
مختصٌ بنشأة دون نشأة, ومرّة غير مرّة. لكان وجود غيره فى تلك المرتبة منافياً لوجوبه 
فيها؛ فإنّه حيث تحقق الغير ووجد فى تلك المرتبة لم يتحقق ولم يوجد هو فيهاء فلا يكون 
وجوده فى تلك المرتبة واجبا مطلقاً. وإلا لم يمكن عدم تحقّقه فى تلك المرتبة بوجه من 
الوجوه أصلاً. بخلاف مالو اختصّ وجوبه بنشأة معيّنة ومرّة مخصوصة به فى تلك المرتبة؛ 
فإنٌ عدم تحققه بحسب نشأة معيّنة أخرى. ومرّة مخصوصة غيرها لا ينافي وجوبه بحسب 
النشأة المعيّنة. والمرّات المختصّة به. وهذا ظاهر. 

وبعد تمهيد تينك المقدّمتين أقول: إذا تعدّد الواجب بالذات فى مرتبة من مراتب 
الوجود ك دأ» و«ب» فإن كان وجوب دأ" وجوباً مطلقاً غير مختصة بالمرّة المعئنة والففياة 
المخصوصة. لم يكن كل من دأ" واب» واجباً بالذات قطعاً؛ لما مر فى المقدّمة الثانية آنفاً. 

وإن كان وجوب «أ» في مرّة مخصوصة. وبحسب نشأة معيّنة فى تلك المرتبة لا غير 
وكذا وجوب «ب» بحسب نشأة معيّنة أخرى. وفى مرّة مخصوصة غيرها نقول: تعيّن تلك 
المرّة التي اختصّ وجوب «أ» بها وبحسبها وتميّزها عن المرّة المختصّة بوجوب «ب): 

إمَا بنفس حقيقة «أ» و«ب». أو بغيرهما من الأمور الخارجة عن حقيقتهماء فإن كان بنفس 
حقيقة «أه ودب»» يكون لكل من حقيقة «أه وهبه مدنخل ' فى وجوبهما بالضرورة: فيلزم 
تميّز حقيقتهما قبل وجودهما بل وجوبهماء هذا خلف؛ لما مرّ فى المقدّمة الأولى. 

وإن كان تميّز مرّة 1 عن مرّة «ب» بغير حقيقتهما. بل بأمر خارج عنهما يكون لذلك 
الغير مدخل فى وجوب «أ» و«ب» ووجودهما بالضرورة: فلا يكون «أ» واجباً بالذات وكذا 
«ب». هذا خلف؛ فتأمّل تعرف. 





.١‏ فى النسخة: «مدخلاً». 
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[ب]عبارة أخرى لو تعدّد الواجب بالذات. فوجب «أ» و«ب» معا بالذات فى مرتبة. فإن 
كان وجوب كل منهما وجوباً مطلقاً غير مقيّد ولا مختصة بنشأة معبّنة ومرّة ممخصوصة. 
فيكون «أ) فى مرتبة معيّنة واجبا مطلقاً لا بحسب نشأة ومرّة دون نشأة ومرّة فيها'. وفى 
نلك موك ينوا ا نضا قوق ونب وانخ] تطلفا لاقي نش ء رن نا ود دون موف رن 
كلّ من «أ» و«ب» واجب التعيّن والتميّر فى هذه المرتبة مطلقأً من غير تميّز نشأة وجوب 
تعين 1 عن ا وجوب تعيّن «ب)». فحيث يجب تعيّن دأ“ تعين ٠اب».‏ وتعيّن (اب) غير 
تعيّن «أ). فحيث يجب تعيّن «أ) لم يجب تعيّن دأ" وإلا لم يتعيّن «ب». وكذلك نقول فى 
وجوب تعيّن #ب»: فحيث يجب تعيّن اب4 لم يجب تعيّن «ب» أيضاًء فلم يكن كل من «أ» 
و«ب» واجباً فى هذه المرتبة. هذا خلف. 

وإن كان وجوب كل منهما مختضّأ' بمرّة مخصوصة. وبحسب نشأة معيّنة. فيكون «أ» 
واجباً بالذات فى مرّة معيّنة. ودب» واجباً بالذات في مرّة مخصوصة أخرى. فنقول: تميّز 
مرّة وجوب «أ» عن مرّة وجوب «ب إما بنفس حقيقة «أ» و«ب» فيلزم تقدّم وجود كل من 
دأ" و«ب» على وجوبه بالذات وهو محال. وإن كان بغير حقيقة «أ» و«ب» لكان لذلك الغير 
مدخل فى وجود دأ» و«ب» بالضرورة. فيكون كل من 1 واب») نفك لاواجياً بالذات. هذا 

بل نقول: إذا تحقّق واجبان بالذات فى مرتبة من مراتب الوجود. فإمًا أن يكون كل منهما 
واجباً" فى التحقّق فى كلّ مرّة من مرّات الوجود المفروضة في تلك المرتبة؛ فيلزم إمكان 
كلّ منهماء وإمًا أن يكون كلّ منهما واجب التحقّق فى مرّة غير معيّنة. وذلك مع أنّه غير 
معقول مستلزم لإمكانهما أيضاً كما لا يخفى: وإمًا أن يكون كل منهما واجب التحفق في مرّة 
معيّنة ونشأة مخصوصة مغايرة لنشأة وجوب تحمق الآخر. فننقل الكلام إلى ما تميّز إحدى 


.١‏ أي فى مرتبة معيّنة. ". فى ال لنسخة: «مختص». 
". فى النسخة: «واجب». 
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المرّتين المخصوصتين عن الأخرى. ويتمٌ الكلام على ما هو غير مرّة؛ فتدبّر. 

الحجّة الثالثة: تقريرها يتوقف على تمهيد مقدّمات: 

مقدّمة [أولى]: كل موجود ‏ واجباً كان أو ممكناً - يجب أن يكون فى مرتبة وجوده 
ونشأة موجوديّته وحيث هو موجود متعيّا ومتخصّصاً وجوباً أو إيجاباً بأن يوجد؛ فإنّه لولم 
يكن متعيّنا ومتخصّصاً بالوجود فى تلك المرتبة. يلزم ترجّح بلا مرججح. فإنّه لم لا يتحقق 
بدله شيء آخر؟ وكيف يتحقق أمر معيّن فى مرتبة ولم يتعيّن منهاء وهذا ظاهر لا سترة به. 

مقدّمة ثانية: إذا تعدّد الموجود فى مرتبة من المراتب يجب أن يكون نشأة تخصّص 
أحدهما فيها بوجوب التعيّن والتميّز مغايرة لنشأة وجوب تعيّن الآخر بالضرورة. وكيف 
يتحقق «أ» مثلاً في نشأة تعيّن فيها «ب» بالوجود. ولو كان كذلك لم يتميّز دأ" عن «ب» بل 
يكون «أ» ((ب») ولاب» دأ" وكل منهما كليهما. 

مقدّمة ثالثة: ما تميّز مرّة وجود بعض الموجودات ونشأته عن مرّة وجود بعض آخر منها 
ونشأته إمَا الأمور الخارجيّة عن حقائقها وهويّاتها. أو نفس حقائقها وهويّاتها. ولا مجال 
لاحتمال آخر بالضرورة. 

مقدّمة رابعة: لا يمكن أن يكون اختلاف الحقيقة موجباً لتعدّد الوجود وامتياز نشأة 
الوجود ومرّة الموجوديّة بعضها عن بعض؛ لأنّه يمتنع أن يتعيّن ويتميّز موجود قبل وجوده 
ووججوبه بالضرورة. ويمتنع أن يوجد قبل أن يتعيّن. بل يجب ويلزم أن يكون بين تعينه 
ووجوده معيّة ذاتيّة. فيكون مرتبة تعيّنه بعينها مرتبة وجوده. فالحقيقة إِنّما يتحقق فى مرتبة 
الوجود. فكيف يكون موجباً لتعدّد الوجود؟ 

فإن قيل: فما تقول' فيما هو المشهور عند الجمهور من أنّ ما به التشخًص والامتياز قد 
يكون نفس المهيّة؟ [ 





.١‏ فى النسخة: «يتقول». 
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قلت: كلامهم في هذا المقام مبنئ على التسامح. يدل على ذلك ما ذكروه هناك وهو ظاهر 
لمن تأمّل فيه. ولعل مرادهم ما به التشخص والامتياز في نظرنا وبحسبه لاما بسببه يبحصل 
التشخص والامتياز في نفس الأمر. و [ما] يتميّز به نشأة وجود أحد الموجودين عن الآخر 
حقيقة إنّما هو العلّة على ما صرّح به بعضهم. 

فإن قلت: إن المفروض أنّ ما به امتياز نشأة «أ» مثلاً عن ا «ب» إنّما هو نفس حقيقة «أ» 
و«ب» وحينئذٍ لقائل أن يقول: إنّ ما به الامتياز لا يجب تقدّمه على الامتياز, وإنّما يجب لو 
كان سبباً له. فيكون الباء فيه للسببيّة وهو ممنوع. ولِمَ لا يجوز أن يكون مرتبة ما به الامتياز 
بعينه مرتبة الامتيازء فلا يكون الباء فيه للسببيّة بل للمصاحبة. 

أقول: نحن نعلم بالضرورة أنّه لابدٌ أن يكون نشأة يجب تعيّن «أ» مثلاً فيها وبحسبها 
متميّزة مع قطع النظر عن خصوصيّه حقيقة «أ» وبدون خصوصها حنَّى يكون مختصة بتعيّن 
«أ» فيها. فإنّه لوكان تميّزها بنفس خصوصيّة «أ» كيف يتخصّص بوجوب تعيّن «أ» فيها دون 
«ب» وكيف يتعيّن «أ» بحسبها وهو ظاهر. فلا يمكن أن يكون نشأة يجب فيها تعيّن «أ» 
متميّزة بنفس حقيقة «أ) وخصوصها؛ فافهم. 

وإذا عرفت هذه المقدّمات نقول: إذا تعدد الواجب بالذات فى مرتبة من المراتب. لم يكن 
هناك ما تميّز نشأة وجود أحدهما ووجوبه عن نشأة وجود الآخر مطلقا؛ فإنّه لا تتميّر نشأة 
وجود أحد الواجبين عن نشأة وجود الآخر باختلاف الحقيقة والهويّة؛ لما مرّ من أنّ مرتبة 
تعيّن الحقيقة بعينه مرتبة الوجود. فكيف يكون اختلاف الحقيقة موجبأ لتعدّد الوجود. بل 
نقول: إن نشأة وجود أحدهما يجب أن تكون' متميّزة بدون خصوصيّته ومع قطع النظر عن 
حقيقته ليكون وجوب تعيّن حقيقته مختصّة بهذه النشأة المعيّنة دون نشأة أخرى. وإلالم 


يتصوّر ذلك بالضرورة على ما من ولا يمكن أن تتميّز نشأة وجود أحدهما عن نشأة وجود 
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الآخر بالأمور الخارجة عن حقيقتهما وهويّتهما أيضاًء وإلا لكان للأمور الخارجيّة مدخل 
فى وجودهما بالضرورة؛ فلم يكونا واجبين .٠‏ هذا خلف. 

وإذا لم يتحقق ما تميرنشأة وجو أحدهماء ومزة موجودينه عن مزة موجودية الآخر 
أصلاً. ولم يكن هناك ما تميّز المرّات والنشآت والمراتب مطلقاً. فحيث يجب تعيّن 
أحدهما بالوجود. ويجب تعيّن الآخر لعدم تميّز المرّات مطلقاً. ولاشك أن وجود أحدهما 
غير وجود الآخر. فحيث تحّق أحدهما وفي نشأة وجوده وتحقّقه لم يتحمّق الآخر مع أنّ 
تعيّن الآخر بالوجود كان واجبأ فى هذه النشأة والمرّة والمرتبة أيضاً؛ لما عرفت من عدم 
تعدّد المرّات هناك أصلاً؛ لعدم تميّزها مطلقاً. فيلزم ترجّح بلا مربّح. فإنّه حيث تحمّق 
أحدهما لِمّ لا يتحمّق الآخر مع أنّه كان واجب التحمّق والتعيّن هناك أيضاً؟ بل يجب أن 
يكون كل منهما هو الآخرء وكل منهما كليهما؛ لأنّهم حيث وجب تعيّن أحدهما وجب تعيّن 
الآخر من غير امتياز بينهما فى المرّة والمرتبة؛ فتدبّر تعرف فإنّه دقيق. 

إجمال 1 

في مرّة وجود أحد الواجبين إن لم يتعيّن وجوده. يلزم الترججح بلا مرججح؛ حيث وجد ما 
لم يتعيّن بالوجود. وكيف يوجد متعيّن لم يتعيّن؟ وإن تعيّن كان كلّ ما يوجد فى هذه المرّة 
والمرتبة هذا المعنى لا غير فكان كل منهما هو الآخر. وكل واحد المجموع. 

وإن قيل: وجد كل فى مرّة. 

قلنا: لا يتصوّر ذلك إلا بتميّز المرّات بالضرورة. فإن كان ذلك لاختلاف الحقيقة يلزم 
تقدم تميّز الحقيقة على وجودها وبقطع النظر عنه. وذلك محال وإن كان بغيرها لم يكن كلّ 
منهما واجبا بالذات. وهو ظاهر. 

تبيين وتوضيح بعبارة فارسيّة ش 

هيج شكى نيست كه تاامرى ‏ خواه ممكن باشد و خواه واجب -_متعيّن نباشد در حين 
وجود و مرتبة وجود بهدموجوديت موجود نخواهد بود در أن حين و مرتبه. وإلا ترججح 
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بلا مرجح لازم مىايد. واين بهغايت ظاهر است. و بعد از تقرير و تقرّر اين مقدذمه 
مىكوييم كه اكر واجب بالذات متعدّد باشد مثلاً «أ» و «ب» هر دو واجب بالذات باشند هر 
دو دريك مرتبه از مراتب وجود متعيّن خواهند بود بهموجوديت. واين ظاهر است. يس 
اكر مره 6 تعن «أه از نشأه و مِرَهُ تعيّن «ب» ممتاز نيست لازم مىآايد كه دأ" «س»عاو 
«ب» 1 بلكه كل واحد هر دو باشند؛ لأنّه حيث تعيّن 1 تعيّن «ب» واحيث تعيّن «ب) 
تعيّن «أ» واكر نشأه «أ» و «ب» و مره وجود ايشان از يكديكر ممتاز است آيا امتياز اين مره 
ازآن مره بهدنفس حقيقت «أ)» و «ب» خواهد بود يابغيرء و بر تقدير اوّل لازم مىآيد تميّز 
حقيقت «أ» و «ب» قبل از تميّز ايشان. و اين ظاهر است لزوماً و محذوراًء و بر تقدير ثانى 
لازم مى آيد كه تعين حقيقت «أ» و «ب» موقوف بر غير باشد. بس واجب الوجود نباشند, و 
اين خلاف مفروض است؛ فتأمّل. 
الحجّة الرابعة: ما حقّقه بعض أعاظم الأعلام لكن يرد عليه شىء, وإنّى أتممته بنحو 
إشراقي يندفع عنه الإيراد وهو: 
أنّ فرد الموجود بلا سبب _أعنى الواجب بالذات -إن وجب ولزم بمجرّد أَنّه فرده 
أن يكون هذا المعيّن ك«أ» مثلاً لم يكن إلا «أ» فلم يتعدّد. وإن لم يجب ولم يلزم. 
كان هذا بسببء فلم يكن واجباً بالذات. هذا خلف. 
وبعبارة أخرى الموجود بلا سبب -أعنى الواجب بالذات من حيث هو هو_إن 
وجب ولزم أن يكون متعيّناً وليكن «أ» لم يتعدّد ولم يكن غير «أ». وإن وجب ولزم 
أن يكون «ب» أيضاً وهو غير «أ» كان «أ» ا«ب) ولاب») أ" وكل منهما كليهماء وإن لم 
يجب ولم يستلزم من حيث هو لشيء من «أ» و«ب» كان كلّ منهما بعلّة وسبب. 
فلم يكن واجباً بالذات. 





.١‏ فى النسخة: «مرّة وخا وكذا فى الموارد الآتية. 
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وهذا الدليل يتوقف على مقدّمة وهى أنه إذا كان حال وأمر حاصلاً لفرد معنى 
واحد كلى بمجرد أنه فرده لا غير. كان ذلك الأمر والحال حاصلاً لكلّ فرد من 
أفراد ذلك المعنى: ذاتياً كان ذلك المعنى لأفراده. أو عرضياً متواطناً. أو مشككاً. 
وقد ادّعى هذا العظيم ' بداهة تلك المقدّمة وبالغ فى ذلك. ونقل عن الشيخ الرئيس 
والعلامة الدوانى وغيرهما من العلماء العظام القول بتلك المقدّمة والتصريح بهاء والمستفاد 
من كلام صاحب الإشراق أنّه محل نظر. والحكم ببداهته لعلّه من بديهة الوهم. وذلك لأنّ 
المعنى الواحد الكلّى المشترك موجود في الذهن, وليس بمشترك فى الخخارج بين أفراده 
العارية يفكاف الحنايق ار الفداليى كادرارم الاميحه [ماتسون للعترية ار 
مخالفة لها. فالاشتباه إنّما نشأ من أخذ ما فى الذهن مكان ما في الخارج. 
وقال هذا العظيم: 
الحقّ أن هذا حكم حقٍّ حتم يحكم به بديهة العقل فإنّ العقل. يحكم حتماً جزماً 
بأن كلّ ما حصل لفرد مفهوم واحد كلّى مجرد أنّه فرد هذا المعنى لاغيرء يلزم أن 
بحصل لكل فرد من أفراد هذا المعنى الكلّى؛ إذ منشأ الحصول وعلامته هي 
الفرديّة» فيلزم تحمّق الحصول كلما تحققت الفرديّة ضرورة. 
وتوضيحه وتنقيحه أن كل فرد لكل مفهوم ومعنى عقلى هو الأمر الخارجي الصالح 
لأن يكون معدّأً لحصول صورة هذا المعنى في الذهن. ونحن نعلم ضرورة ونظراً 
كثيراً من أحوال الأمور الخارجيّة وأحكامها ولوازمها بملاحظة مفهوماتها العقليّة. 
فإنًا نعلم أنْ النور في الخارج يستلزم الحرارة. فإذا علم عالم أنّ شيئاً موجوداً في 
الخارج صالح لأن يكون معدّأ لحصول صورة في الذهن. وذلك الشيء الخارجي 
بمجرد أنه صالح لهذا الإعداد لا غير. ولا خصوصيّة أخرى؛ استلزم وحصل له 
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بمحض هذه الصلاحية أمر وحال بحسب الخارجء كان ذلك الأمر والحال. أو مثله 
حاصلاً لازماً لكل صالح لهذا الإعداد. وهو إعداد حصول تلك الصورة؛ فإِنّه 
ضروري أنّه إذا كان حال وأمر خارجي حاصلاً لازماً لشىء بمجرّد أنه صالح 
لإعداد صورة ذهنيّة. لزم أن يكون ذلك الحال والأمر حاصلاً لازماً لكل صالح 
لإعداد تلك الصورة؛ فإنّه إذا كان منشؤ لزوم ذلك اللازم وحصوله لحقيقة خارجيّة 
صلاحيةً تلك الحقيقة لذلك الإعداد. كان كل صالح لهذا الإعداد يلزم هذا اللازم. 
ويحصل له هذا الحاصل؛ لتحمّق ذلك المنشأ الموجب لذلك اللزوم فيه مثلاً إذا 
كان «ج» شيئاً موجوداً فى الخارج صالحاً لأن يعدٌ حصول صورة معيّنة منه في 
الذهن. وهى صورة «هاء ثم كان بمجرد أنه صالح لهذا الإعداد مستلزماً لأن يكون 
له أمر مثل «د» وأن يحصل له «د؛ كان كل موجود خخارجى صالح لإعداد حصول 
«ه مستلزماً له ولحصول «<» أو مثله له. فإنّه بين أنّه إذاكان موجب حصوله «ج/ 
أو استلزم «ج» له ليس إلا أن «ج» صالح لأن يكون معدّأ لحصول صورة «ها كان 
كلّ صالح لإعداد صورة «هه مستلزماً له ولحصوله؛ لتحقق موجب الاستلزام 
والحصول فيه؛ ضرورة أنّ تحمّق الملزوم - وهو تلك الصلاحية ‏ مستلزم لتحقق 
اللازم وهو «د»؛ فإذا كانت هذه الصلاحية والإعداد بحسب الخارج مستلزماً للزوم 
«د» وحصوله؛ كان كلّ موجود خارجي له تلك الصلاحية مستلزماً له ولحصول 
«د» له فإنّه كلّما تحقّق الملزوم تحمّق اللازم فى أيّ صورة ومادّة كان, مثلاً إذا كان 
نور بمجرد أنّه نور مستتبعاً لحرارة» كان كل نور كذلك. ذاتياً كان معنى النورء أو 
عرضياً متواطثاً. أو مشككاً. وهذه الشرطيّة بديهيّة يحكم بها بديهة العقل. غاية 
الأمر أنّه إذا اختلفت أفراد النور اختلفت أفراد الحرارة التابعة. انتهى ما أفاده في 
هذا المقام. 


وأقول: جريان ما أفاده يك فى المقولة بالتشكيك لعلّه غير مسلم؛ إذ مفهوم المقول 
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بالتشكيك على ما حمّق فى موضعه ‏ فى جميع أفراده المختلفة بالكمال والنقص واحد. 
وكلّ واحد من تلك الأفراد محض هذا المفهوم ومجرّده. والتفاوت والاختلاف إنّما هو 
بنفس هذا المعنى وصدقه عليها لا غير. فالنور الكامل والناقص كلاهما محض النور 
ومجرّده. غايته أنّ أحدهما نور كامل. والآخر نور ناقص. وصدق النور عليهما مختلف 
بالكمال والنتقص. فما يحصل للنور الكامل بذاته ولذاته إِنّما حصل بمجرد أنه نور 
وبمحض أنه فرد للنور. وكذا ما يحصل للنور الناقص لذاته إِنَما حصل بمجرد أنه نور. 
وبمحض أنّه فرد للنور. ومع ذلك نقول: لا يلزم أن يحصل ما حصل للنور الكامل بمجرد أَنّه 
نور؛ وبمحض أنَّه فرد للنور للنور الناقص؛ إذ جهة الفرديّة فيهما مختلف بالكمال والنقص؛ 
فإنّ صدق هذا المفهوم على الكامل أشدٌ من صدقه على الناقص. فيجوز أن يكون النور 
الكامل بمجرّد أنّه نور وفرد منه مستلزماً لأمر. ولا يكون النور الناقص مستلزماً له أصلاً؛ إذ 
التفاوت بينهما على ما عرفت إِنما هو بنفس معنى النور فما يستلزمه النور الكامل من حيث 
إن كامل يصدق أنه مستلزم له من حيث إنّه نور وبمجرد أنّه فرد للنورء ولا شك أن النور 
الكامل من حيث إِنّه كامل يجوز أن يستلزم لأمر لا يستلزمه النور الناقص من حيث إِنّه 
ناقص. فيجوز أن يكون النور الكامل من حيث إِنَّهِ نور وبمجرّد أنّه فرد للنور - مستلزماً 
لأمرلا يكون النور الناقص مستلزماً له؛ إذ ليس معنى الحيثيّتين والمفهوم منهما واحد. 

وممًا ذكرنا تبيّن أن منشأ الاستلزام والحصول وإن كان محض الفرديّة لكنّها ليست 
مشتركة محضة. بل هى مختلفة لوجه. فاشتراك منشأ لزوم ذلك اللازم وإن فرض أنه ممحض 
الفرديّة ومجرّدها للمفهوم الكلى لعلّه غير مسلّم؛ إذ جهة الفرديّة مختلفة على ما عرفتء فلا 
يلزم اشتراك اللازم أصلاً. 

وقد صرّح ذلك العظيم' بأنّ صلاحية إعداد المعنى الواحد الكلّى اللازم لتلك الحقائق 





.١‏ يعنى بعض الأعاظم. 


03 الكشف الوافى 


ههه اه هاو فاه د هد هد ها هاه هاو واه وام هد واه ها هاه وأوا و و هده هاه فاه هه »فاه واه ها هه » ا هشاع ع هد فاه واو ها فاه هاو واو .ها واو واو ٠ن‏ 


والمراتب المختلفة الخارجيّة -وهى جهة صدق ذلك المعنى الواحد الكلى عليها وجهة 
فرديّتها له غيرٌ متشابهة. 

ولا يخفى على أولى النهى أنّه إذا كانت لصلاحية الإعداد مراتب مختلفة يجوز أن 
يستلزم أموراً مختلفة؛ فلا يلزم أن يحصل ما حصل لفرد خارجي بمجرّد صلاحيته لإعداد 
تشهوع على لكل ما لذكلاك الستلكعية ]وا كاك مزات الستلؤاخية عبر يمتختانهة»:ويشوطاهئر. 

فإن فلح لسن هذا الح إل كان فتكلا الأمر مختسرصن يلزم اشتراك هذا الأمر بين 
جميع أفراده. 

قلت: نفس هذا المعنى من حيث هو تارة عين الكامل يستلزم أمرأ مخصوصاً. وتارة عين 
الناقص ويستلزم أمراً آخرء ولا يستلزم اشتراكٌ هذين الأمرين بين الكامل والناقص. 

ولو قيل: الكلام فى منطق هذا المفهوم من حيث هو. 

قلنا: مطلق هذا المفهوم يستلزم تارة حالاً مخصوصاً. وتارة حالاً خاصّاً آخر ولامحذور 
فى ذلك. 

والتدامنل مده تق هة | الفقيوة التقرل بالشكيك لو فليم تازه يشرط العمالن 
أمراً خاصًاً. وتارة بشرط النقص أمراً آخر لا يخرجه هذان الشرطان عن الإطلاق وكونه 
محض نفس هذا المفهوم. ويكون المستلزم حقيقة لهذين الأمرين مجرّد هذا المفهوم 
ومحضه. بخلاف المتواطيئ؛ فإنّهِ بأيّ شرط أخذ يخرج عن الإطلاق. وينافي ذلك كونه من 
حيث هوء فلو استلزم بهذا الشرط شيئاً لا يكون مجرّد مفهومه مستلزماً له. 

والسرّ في ذلك على ما عرفت أنْ الاختلاف بالكمال والنقص في المعنى المقول 
بالتشكيك اختلاف بنفس هذا المعنى لا بأمر خارج عنه بخلاف الاختلاف بالشروط في 
المتواطئ؛ فإنّه اختلاف بالخارجيّات لا محالة: فالتقييد بالكمال والنقص فى نفس المهيّة لا 
يناف إطلاق المفهوم المقول بالتشكيك بخلاف المتواطئ؛ فتأمّل فإنّه دقيق, وإِنّما أطنبنا 
الكلام فى هذا المقام؛ لأنّه من مزال أقدام أفهام أجلّة الأعلام, فاعرف ذلك فإنّ تحقيق هذا 
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المرام بهذا النحو من الكلام ممًا لم يَحُم حوله أحد من العظام. 
وممًا حققناه تبيّن أَنْ هذه المقدمة التى يتوقف صحًّة هذا الدليل عليها بهذا العموم ‏ 
محل ناظر وتأمّل بل هو ممتنع. فلا يتم هذا الدليل أصلاً. وممًا يؤيّد ذلك أنّه لو صمّ هذا 
الدليل يلزم انحصار مطلق الموجود فى الواجب بالذات. فإنّا نقول: فرد الموجود من حيث 
له قر المونجودةوبمتجزه أنه فده إن كان مستلزماً لأن يكون واحداً معيّناً -أعنى الواجب 
الأوَل -لا يكون غيره أصلاً. وإن لم يكن مستلزماً له. كان هو بعلّة. فلم يكن واجباً بالذات. 
هذا خلف. 
وما أفاد هذا العظيم يي فى دفع هذا النقض حيث قال: 
ني أرى 'في د هذا الإيراد وجهين: الأول أن السوجود إذا تملى ذانته: كان 
موجوداً بل سبب. وعند تحقّق غيره موجود بسبب. 
فإن قيل: الموجود وفرد الموجود بمجرد أنه فرده يجب ويلزم أن يكون خالياً بذاته 
أو لا فعلى الأوّل يكون كل موجود خالياً بذاته. فلم يتعدّد الموجود. وعلى الثانى 
كال شل ب الاسيب لركرن للمرصوره راسي أ عن لز لجيه بائذ اكد سيت 
قلن: إنّ الخلوٌ بذاته طرف عدمي من طرفي الوجود. فلا يحتاج إلى سبب. 
الوجه الثاني أَنْ الموجود بمجرد أنّه موجود يجب أن يكون في أوّل وجوده 
حقيقة فرده وجوداً بلا علة. فيكون ذلك الفرد موجوداً بل سبب. ولا يمكن أن 
يكون حقيقة فردين., لما بِيّن ذلك في موضعه. 
منظورٌ فيه '. 1 
أمّا الوجه الأول فلأنّه لمّا سلّم أن فرد الموجود عند الخلوّ وبشرطه يجب أن يكون بلا 
سببء وقد سلم أَنْ الخلوٌ غير واجب. فلا يكون ما هو واجب عنده وبشرطه واجباً أيضاً 
بالضرورة؛ فلا يجب أن يكون فرد الموجود موجوداً بلاسبب. بل يكون كونه كذلك 





.١‏ خبر لقوله: دما أفاد». 
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ممكناً. فيحتاج فرد الموجود في كونه كذلك ‏ أعني كونه بلا سبب إلى علّة وسبب؛ إذ 
كونه بلا سبب ليس بأمر عدمي لا يحتاج إلى سبب وعلة. فيكون الواجب فى كونه واجباً 
محتاجاً إلى علّة وسبب. هذا خلف. ش 

وأمًا الوجه الثانى فلأنًا نقول: إن الموجود بمجرّد أنّه موجود هل يجب أن يكون فى أوّل 
مرتبة الوجود أو لا؟ فعلى الأوّل يلزم أن يكون كل موجود موجوداً فى تلك المرتبة. ل 
الثاني كان لكونه في أُوّل المرتبة سبب. ولا يمكن أن يقال: إن عدمى كما قال فى الخلق 
فيكون الموجود بلا سبب موجوداً لسبب. هذا خلف. ش 

ولو قيل: إن الموجود يجب أن يكون فى أُوَل المراتب عند الخلوٌ يرجع إلى الوجه 
الأرل. ويرد عليه ما يرد عليه؛ فتأمل. 

فالأصوب أن لا نسلّم تلك المقدّمة بهذا العموم كما هو الحقّ لما من ولئلا يرد هذا 
النقض قطعاً. ولا يحتاج في الجواب عنه إلى هذه التعسّفات أصلاً. 

فانهدم بما حمّقناه بنيان هذا الدليل بهذا التحرير رأساً. ولكن لا يبعد أن يقال: مفهوم 
الواجب بالذات إمّا أن يكون متواطتاً أو مشككاً. فإن كان متواطثاً. لا يمكن أن يكون متعدّداً 
أصلاً؛ لأنّ فرد مفهوم المتواطئ من حيث إنَّه فرده ومفهومه من حيث هو هوإن وجب ولزم 
أن يكون واحداً معيّناً ك«أ» مثلاً لم يتعدّد أصلاً. وإن لم يجب أن يكون واحدأً معيّناأ يكون 
ذلك الواحد - أعني «أ) -بعلّة وسبب. فلا يكون واجباً بالذات. هذا خلف. 

وما ذكرنا فى المقول بالتشكيك لا يجري في المتواطيئ على ما لا يخفى '. 

وإن كان مشككاً. لاختلف أفراد الواجب بالذات بالكمال والنقص. فيكون أحد الفردين 
كاملاً. والآخر ناقصاًء فتقول: الفرد الناقص لا يكون واجباً بالذات أصلاً؛ إذ الواجب بالذات 


.١‏ فى هامش النسخة: لا يذهب عليك أن هذا التقرير لا يختصّ بالواجب بالذات. بل يجري فى الموجود بالذات 
أيضاً؛ لأنّه لا يجوز أن يكون مشككاً؛ فتدبّر (منه عفى عنه). 
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لا بدٌ أن يكون غير متنا' في الكمال. بمعنى أنه لا يمكن أن يتصوّر فوق مرتبته مرتبة أخرى 
أكمل من تلك المرتبة وأشدّ منها؛ فإنّه لولم يكن كذلك بل يكون متناهياً فى الكمال. فيكون 
فوق مرتبته فى الكمال مرتبة أخرى. أو يمكن أن يتصوّر ذلك لاحتاج بالضرورة إلى 
مخصّص قاهر يخصّصه على تلك المرتبة المخصوصة ويقهره على ذلك الحد المعيّن 
(ظ). 
وهذه مقدّمة إشراقيّة يحكم به الذوق الصحيح. بل الفطرة السليمة لا ينكرها إلا من لم 
يكن له ذوق صحيح إشراقى, فالمناقشة فيها غير مسموعة. قال فى الإشراق: 
فنور الأنوار شدّته وكمال نوريّته لا يتناهى. فلا يتسلّط عليه بالإحاطة شىعء 
واحتجابه عدا إِنّما هو لكمال نوره وضعف قوانا لاطفائه '. فلا يتحصص شدته عند 
حدٌ يمكن أن يتوهم وراءه نور فيكون له حد وتحصّص يستدعى لمحصّضص 
وقاهر له يقهره على ذلك الحدء فلا يتجاوز منه وهو محال. بل هو القاهر بنوره 
لجميع الأشياء ". 
وقال الشهرزوري فى الشجرة الإلهيّة: 
ولا يجوز أن يتحصّص ؛ شدّة نوريّته عند حدٌ بحيث يمكن أن يتوهم وراءه نور. 
فإنّه لو كان كذلك. لزم أن يكون له حدٌ وتحصّص * فيستدعى محصّصاً" يكون 


أشد نوريّة وقاهراً له." بل هو القاهر لشدّة* نوريّته لجميع الأنوار". انتهى. 





.١‏ فى النسخة: «غير متناهية». ؟. فى المصدر: «لا لخفائه». 

؟. حكمة الإشراق (مجموعه مصئقات شيخ اشراق»: ج ؟. ص 138. وفيه: «مستدع لمخصّصٍ وقاهر له. بل هو 
القاهر بنوره لجميع الأشياء». 4يف السصبدر: امسن 

5. فى المصدر: «تخصّص». . فى المصدر: «مخصّصاً». 

». فى المصدر: + دوذلك محال». /. فى افد : #بشدة). 


4. الشجرة الالهية. ج 7 ص 417. الفنّ الثاني. الفصل العاشر في تحقيق المثل الأفلاطونيّة. 


07 الكشف الوافى 


فتبيّن وظهر أنّ الفرد الناقص يكون معلولا البنّة. فلا يكون واجباً بالذات. هذا خلف. 
فالواجب بالذات لا يمكن أن يتعدّد أصلاً. وهوالمطلوب. 
ولا يخفى على أولى النهى أنْ ما ذكرناه فى بيان أن الناقص لا يكون واجبأ بالذات هو 


الأصوب. 
والأولى مما ذكره [ما ذكر] المحمّق الدوانى فى مثل هذا المقام فى بعض رسائله حيث 


جون اين مقدمه تمهيد يافت كه اختلاف ميان أنوار بالنوع نيست بلكه به كمال و 
نقصان در نفس حقيقت ايشان است با اتحاد حقيقت, كوييم كه نمى تواند كه نور 
غنى مطلق متعدّد باشد؛ جه اكر متعدّد باشد تمايز ايشان بدسبب حقيقت و لوازم 
آن نتواند بود؛ زيرا كه مشترك است ميان ايشان جنانجه كذشت. و بهعوارض 
نتواند بود؛ زيراكه سبب اختصاص هر يك ' بهدعارضى. يا حقيقت ايشان باشد. يا 
هويت يا امرى خارج. اوّل باطل است؛ زيرا كه حقيقت هر دو يكى است. و ثانى 
ظاهر البطلان؛ جه تحصيل هويت, موقوف بر أن عارض است. و ثالث باطل؛ 
زيرا كه ايشان حينئذٍ در تحصيل هويت مفتقر بهغير باشند. يبس غنى مطلق 
نباشند. و تمايز به كمال و نقصان نتواند بود؛ زيرا كه مفروض أن است كه هر دو 
نور غنى مطلقاند, و حيئئذٍ ناقص. غنى مطلق نباشد؛ جه ناقص بالذات مفتقر 
است به كمال. 

وهمانا تدقيق فروشان شور بازار جدال كويند: جرا نشايد كه نور ناقص را أن 
كمال ممكن نباشدء يس او را افتقار بهكمال نباشد؛ جه افتقار. در امر ممكن تواند 
و 

ولئن سلّمنا كه افتقار بهكمال دارد جرا نشايد كه نور ناقص اكر جه مفتقر است 





.١‏ فى المصدر: ميانه». ". فى المصدر: «يكى». 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث مم 


به كمال. مفتقر بهنور كامل در ذات خود نباشد. به اين معنى كه يرتو نور كامل 
ناشيد 
كوييم: بهاتفاق كافة عقلا از متكلمان و مشائيان و غيرهم نقص بر واجب الوجود 
محال است؛ جه نقص مستلزم امكان است. و بديهة عقل حاكم است به أنكه هر 
جيز كه او را در وجود كه منبع كمالات است افتقار بهغير نباشد. در توابع آن 
بهغير مفتقر نخواهد بود. و اين دعوى مخصوص اأشراقيان نيست١.‏ 

وإنّما قلنا: إنّ ما ذكرناه أولى؛ لما لا يخفى على أولى النهى. 

قيل: 
وما أفاده فى جواب الإيراد الذي أورده منظور فيه؛ فإنّ نقصان الناقص فى حدّ 
ذاته ممنوع. وبالنظر إلى الكامل مسلّم, لكنّه لا نسلم أنّه مخالف للاتّفاق؛ إذ من 
تقدير تعدذده. وذلك ظاهر. 

أقول: فيه تأمّل؛ فتأمّل. 

وأيضاً قيل - على مذاق الاشراق -: 
كل من النتقص والكمال غير ذات الناقص والكامل؛ فلا معنى لقوله: «هر جيز كه او 
بود؛ فى هذا المقام أصلاًء بل لا معنى لكل ما أفاده هاهنا من الدليل والنظر على ما 
لا يخفى على العارف بقواعد الإاشراق. انتهى. 

فتأمّل فيه. فالأصوب كما ذكرناه أن يستدلٌ على عدم امتيازهما بالكمال والتقص بما 

ذكرناه من المقدمة الإشراقيّة التي يحكم بها كل ذوق صحيح على ما أشرنا إليه. 
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الحجّة الخامسة البرهان الذي تفرّد به بعض الأفاضل. وتقريره يستدعى تمهيد 
[مقدمتين]: ش 

[مقدّمة أولى]: هى أن الأحكام والأحوال النفس الأمريّة الجارية على الاعتبارات العقليّة 
والأمور الانتزاعيّة لا تكون' فى الحقيقة أحكاماً وأحوالاً لتلك الاعتبارات العقليّة والأمور 
الانتزاعيّة نفسها بل أحكاماً وأحوالاً لمبادئ انتزاعها ومصداقاتها. 

قال بعض المحمقين من العارفين في شرحه للزوراء: العقل قد يخترع معانى يستعين بها 
فى تفهَم أنحاء بسيطة خارجيّة. وتلك المعاني تسمّى ' اعتبارات منسوبة إلى نفس الأمر؛ 
لأنّك إذا وقفت منها على مفهوماتها على أنّها مشيرة إلى أنفسها كانت اعتباريّة؛ لأنها حينئذٍ 
طبائع معقولة يمتنع وجودها واتصاف شىء بها كشريك الباري واجتماع النقيضين. وإن 
تجاوزت بها إلى ذلك النحو البسيط الخارجي الذي يشير إليه العقل بذلك المعنى يُحسَب 
كآنه انج للف المع عن انكو لشي هين الير وفيت انلا إلى ذلك لجعي ينها 
الخارجي مستعيناً به عليه كان حمّاً مطابقاً لنفس الأمر. وهذه الصور هي التي سمّيناها صوراً 
انتزاعيّة وتوااك ثانية» إلا أنّا تكلمنا عليها من نحو الخارج لكان محاذية للطبائع 
الخارجيّة. ولم نجعل لها طبائع مخصوصة هى طبائعهاء ولكن متى نظر إليها من نحو العقل. 
وجد لها طبائع مخصوصة. ووجد العقل يربط تلك الطبائع إلى الاشياء ربط العارض 
بالمعروضء كقولك: الإنسان أبيضء ولكن لا يقصد بذلك أن ذلك كذلك حاصل فى نفس 
الأمر؛ فإنّه يستحيل أن يوجد طبيعة هي الشيء مثلاً عارضة لما هو شيء كما مر متبيّناء ولكنّه 
سعد للك على 11 بقالة مموظلة خ ريد كبا مقف قا نووم لتاقن لتو 
معنى «من» فينبغى أن يترك الأداء ويتجاوز إلى المؤدّى. 

اذا عرقت :هذا ينين لك ذا ارقو المقلى الا نتشه باقن ءاف اتنقين الأميره وإنما 
يصف العقل الأشياء به تفهيماًء وإشارة إلى نحو بسيط خارجي. 


١.فى‏ النسخة: «لا يكون». ". فى النسخة: ايسمّى». 
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وقال هذا المحمّق أيضاً فى موضع آخر: 
أقول ‏ والتوفيق من الله مسؤول -: اعلم أنّ العقل إذا أدرك شيئاً فإنٌ من فطرته 
وجبلته أن يخترع معنى ما فى معرض البيان يشير إلى ما أدركه ويعبّر به عمًا ناله 
لاأريد البيان اللسانى بل البيان النطقى العقلى. ثم إِنّهِ يستعمل ذلك المعنى محاذياً 
لها | وركة رسي ا دوين ان الحكانة إن قعل متها نهار مع الى اللي 
قرفا متك ناوا بسك مديجين الحكار السك فيه 
فى البين والمنظور إليه المحكئ لا غير. وتلك الأحوال أحواله. فإن استمعه 
السيحمع نو بحي با رق لقا عه ف ران انق له لطر الى لبو لوط لدي 
بما هى ولم يضمحل فى البين. وجد جميع الأحكام كاذبة. فهذه المفهومات 
مخترعات ومنتزعات. وحيث كانت لها مطابقات قصدت بها حكاياتها كانت 
نفس أمريات,. وإلا فلا. انتهى. 
أقول: هذا الكلام دقيق حقيق بالتصديق صدر عن محصّله. وملخصه ما ذكرنا من أن 
للأمور الاعتباريّة الانتزاعيّة اعتبارين: 
أحدهما: اعتبارها من حيث نفس مفهوماتها وبهذا الاعتبار ليست أموراً يتّصف بها 
الأشياء في نفس الأمر. ولا هي تنّصف' بالأمور النفس الأمريّة إلا باعتبار وجودها فى 
الذهن. 
وثانيهما: اعتبارها من حيث إِنّها تكون؟ آلة لملاحظة مبادئ انتزاعها ومصداقاتها. 
وحينئذٍ تكون منسوبة إلى نفس الأمر؛ ولهذا اشتهر أن تلك الأمور إن كانت لها مبدأ انتزاع 
فنفس أمريّة» وإلا فلاء فالأحكام والأحوال النفس الأمريّة ‏ التى [هى] جارية على تلك 
الأنون لا باعبار تتضوطن_الوعوة الذهتى ب الاتصلاق ؟ تحقيقه لامجا مباوك انر اعييها 





.١‏ فى النسخة: «يتتصف». ”. في النسخة: «يكون». و كذا في المورد الآني. 
". فى النسخة: دلا يصدق». 
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ومصداقاتهاء بل تكون فى الحقيقة أحكاماً وأحوالاً لها لا لتلك الأمور الانتزاعيّة نفسها؛ فإنّها 
كما عرفت مضمحلة فى البين قصدت بها حكايات مصداقاتها ومبادئ انتزاعها. يشهد 
بذلك الفطرة السليمة؛ والفطنة القويمة المستقيمة. 

مقدّمة ثانية: أنّا نعلم بالضرورة والوجدان أن جميع الموجودات من حيث إِنّها موجودة 
بوراات سر رك يداع المح نبااي الك الك إلور قبا ودر اوفاخ 
ويستغنى الواجب فيه بعينه عن العلّة والمؤثّر مطلقاً. والمنازع في ذلك مكابر مقتضى عقله. 
وذلك المعنى الواحد المتّصف بالحقيقة بالاشتراك بين جميع الموجودات من حيث إِنّها 
موجود. وبالاحتياج إلى العلّة فى الممكن, وبالاستغناء عنها فى الواجب إمّا الوجود بالمعنى 
المصدري. أو مفهوم الموجود بالمعنى المعلوم الاعتباريين كما هو الظاهر بحسب ظاهر 
النظرء وإمّا أمر عيني يكون مبدءً لانتزاعهما ومصداقاً لصدقهما. 

لا سبيل إلى الأَوّل؛ لأنّ الوحدة والاشتراك والاحتياج والاستغناء حالات وصفات نفس 
أمريّة ثابتة فى نفس الأمر لهذا المعنى؛ وقد مرّ فى المقدّمة الأولى أن الأمور الانتزاعيّة 
الاعتباريّة لا كفيك ١‏ بالعالات والصفات النفس الأمريّة أصلاً باعتبار نفس ذواتهاء وأنّ 
الأحكام والأحوال النفس الأمريّة الجارية عليها تكون' فى الحقيقة أحكانا وأخدوالا 
لمصداقاتها ومبادئ انتزاعها. فهو أمر عيني يكون مبدءً لانتزاع الوجود. ومصداقاً لصدق 
اللرعزام وجرن مرجي المزعرداك برك با شرو الات اديووا ايسا بن 
الصفات الثابتة لهذا المعنى على ما مر وذلك الأمرالعيني ‏ المشترك بين جميع الموجودات 
من الواجب والممكنات الذي هو مبدأ انتزاع الوجود لا يمكن أن يكون مغايراً لحقيقة 
الواجب. خخارجاً عنهاء عرضياً لهاء وإلالم يكن ذات الواجب فى نفسها مصداقاً 
للموجوديّة فلم يكن واجباً بالذات: بل يجب أن يكون ذاتياً لها تحقيقاً لمعنى الوجوب. 


.١‏ فى النسححة: «لا يتصف». ". فى النسخة: «يكون». 


كتاب التوحيد / باب حدوث الغالم و إثبات المحدث يفن 


وإذا ثبت هذا نقول: لو تعدّد أفراد الواجب بالذات, لابدٌ أن يتحمّق بينها ذاتي مشترك هو 
مبدأ انتزاع الوجود؛ أعنى الوجود الحقيقى؛ لما مرّء وتلك الذاتى إمّا نفس حقيقة تلك الأفراد 
أو جزؤها. وعلى التقديرين يلزم إمكان تلك الأفراد. 

أمَا على التقدير الأوّلء فلأنه يلزم أن يكون للواجب مهيّة كليّة. وكونه ذا' مهيّة كليّة 
مستلزم لإمكانه كما سبق. 

وأمّا على التقدير الثانى؛ فلأنٌ الجزء المشترك بينها ممكن بالضرورة؛ لما مر والجزء 
لمعت بك متها انرق الها الاك ا يلزم أن يكون حقيقة الواجب بالذات 
محض الممكنات. وهو مستلزم لإمكان الواجب بالبديهة. وإن كان واجباً بالذات لابدٌ من 
تحمّق الجزء المشترك فيه أيضاً. فلابدٌ له من جزء مختصّ. وننقل الكلام إليه حتّى يذهب 
لوقو اكيا» تارم تضق ككينا بدو ار لؤدرها ا غلك 

فالواجب بالذات واحد. وهو المطلوب؛ فتدبّر. 

فإن قيل: الوجود الحقيقي عين ذات الواجب. وهى جزئي حقيقي, فكيف يكون مشتركاً 
بين جميع الموجودات من الواجب والممكنات؟ 

قلنا: تحققه في الممكنات واشتراكه بينها عبارة عن ارتباط خاصٌ بينه وبين جميع 
الدكتات المرس روف وننية تسصوسة تجوز الكرفنة: وهاذا القدر من الازتاط كاففافى 
الاشتراك " الذي ادُعيناه. وما قلنا: إِنّه مشترك بين الموجودات اشتراك الكلى حر 50 
فافهم. 

وأنت خبير بأنَ هذا البرهان والبرهان الأوّل كما يدل على توحيد ذات الواجب يدل على 
وحدة الوجود كما هو مذهب الإشراقيين والمحقّقين من المتأخَرين؛ فتأمّل. 

الحجّة السادسة: ما حمّقه الدوانى 2 وهو: 





١‏ فى النسخة: «ذي». ". فى النسخة: «الكبير». 
". فى النسخة: «اشتراك». 
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أنه لو تعدّد الواجب فإمًا أن يتّحد المهيّة في ذلك المتعدّد أو يختلف. 

وعلى الأوّل لا يكون قولها على كثيرين لذاته. وإلا لما كانت ماهيّتها' بواحدة. 
فيلزم تحمّق الكثير بدون الواحد. وهو باطل قطعاً؛ إذ لا معنى للكثير إلا ما يتركب 
من الوحدات. 

قال الشيخ أبو نصر الفارابي: والمعنى الوحذانى لا يتكثّر بذاته. وإلالم يوجد واحد 
منه؛ لأنّ كل واحد منه يكون على طباع ذلك المعنى, وإذا لم يكن واحداًء لم يكن 
كثيراً أيضاً؛ لأنّ الكثرة تتركّب" من الآحاد. فإذا فرضنا أن المعنى الواحد يتكثر 
بذاته. أبطلنا الكثرة". 

وعلى الثاني يكون وجوب الوجود عارضاً لها وكل عارض معلول إما لمعروضه 
فقط. أو بمداخلة غيره. والقسمان باطلان. أمَا الأول فلاستلزامه كون الشىء علة 
الوجود نفسه. وأمًا الثاني فأفحش. 

قال الشيخ فى التعليقات: وجوب الوجود لا ينقسم بالحمل على كثيرين مختلفين 
بالعدد. وإلّا لكان معلولاً ؟ وهذا مجمل ما ذكرناه مفصّلاً. وهو برهان متين مختصر 
لا يتأنَى عليه ما ذكره ابن كمونة فى بعض تصانيفه [من]* أن البراهين التي ذكروها 
نما تدل' على امتناع تعدّد الواجب مع انّحاد المهيّة. وأما إذا اختلف. فلابدٌ له من 
برهان آخر. ولم أظفر به إلى الآن. 


ثم حمّق فى هذا المقام تحقيقاً حمّاً حقيقاً بأن ننقله هاهنا قال: 


.١‏ فى المصدر: «ماهيتهما». ؟. فى النسخة: «يتركب». 

7 قوله: «وهو باطل قطعاً» إلى هنا لم يرد في المصدر. 

؛. هذه العبارة وردت فى فصوص الحكم للفارابي. ص 6858. فصّ /7: 

6. من المصدر. ١‏ 1. في النسخة: «الذي... يدلّ». والمثبت من المصدر. 
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على معنى من المعانى لفظ يوهم مالا يساعده البرهان بل يحكم بخلافه ونظير 
ذلك كثير: 

منه: أن لفظ العلم إِنّما يطلق فى اللغة على ما يعبّر عنه بالفارسيّة ب«دانستن 
ودانش» وقردقاتها ا معاتر انمسق قل الس فالس المحمّق والنظر 
الجكمي يقضي بأنْ حقيقته هو الصورة المجرّدة وربّما يكون جوهراً كما فى 
لعل بالعوهي بنرتينا لا كرو فانم بالقال رن قاس بائذ كما ل طلم فسن 
وسائر المجرّدات بذواتهاء بل ربّما يكون عين الواجب [كعلم الواجب] ' تعالى 
بذاتة, 

ومنه: أن الفصول الجوهريّة يعبّر عنها بألفاظ يوهم أنّها إضافات عارضة لتلك 
الجواهر. كما يعبّر عن فصل الإنسان بالناطق والمدرك للكليات. وعن فصل 
الحيوان بالحسّاس والمتحرّك بالارادة. والتحقيق أنّها ليست من النسب 
والإضافات فى شىء. بل هى جواهر؛ فإنّ جزء الجوهر لا يكون إلا جوهراً كما 
تعرّر عندهم. 

وبعد ذلك نمهّد مقدّمة أخرى وهي: أن صدق المشتقٌ على شىء لا يقتضى قيام 
ديد الالنشاق بعرو إن كان عرقت اللعة يولي :9 الف ميش دوكر هل لبر تنما يرل 
على أمر قائم به المشتقّ منه. وهو بمعزل عن التحقيق؛ فإنّ صدق الحدّاد إِنّما هو 
بسبب كون الحديد موضوع صناعته على ما صرّح به الشيخ وغيره. وصدق 
المشمّس على الماء مستند إلى نسبة الماء إلى الشمس بتسخينه* بسبب مقابلتها. 





١‏ فى النسخة: «يقتنص». 35 في المصدر: «مرادفاتهما». 
". من المصدر. . فى المصدر: «قام». 
6. فى المصدر: ابتسخنه». 
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هاه هه »م فهاج ها هاه هاه هاه هاو وهاه هاه ماه مدا ماه ه 
هه هاه هد ها هاه هه ها هد هد هد و هد .د وا و واه هاه 
هه اه هشاع وهاه واه واه هد .د هد عد واه 


'وبعد تمهيد هاتين المقدّمتين نقول: يجوز أن يكون الوجود الذي هو مبدأ 
اشتقاق الموجود ‏ أمراً قائماً بذاته هو حقيقة الواجب تعالى. ووجود غيره تعالى 
عبارة عن انتساب ذلك الغير إليه. فيكون الموجود أعمّ من تلك الحقيقة ومن 
غيرها المنتسب إليه. وذلك المفهوم العام أمر اعتباري عدٌ من المعقولات الثانية: 
وجعل أوَّل البديهيات. 

فإن قلت: كيف يتصوّر كون تلك الحقيقة موجودة فى الخارج مع أَنّها كما ذكرتم 
عين الوجود؟ وكيف يعقل كون الموجود أعمّ من تلك الحقيقة وغيرها؟ 

قلت: ليس معنى الموجود ما يتبادر إلى الوهم. ويوهمه العرف من أن يكون أمراً 
مغايراً للوجود. بل معناه ما يعبّر عنه بالفارسيّة! ب«هست» ومرادفاته. فإذا فرض 
الوجود مجرّداً عن غيره قائماً بذاته. كان وجوداً لنفسه. فيكون موجوداً بذاته. كما 
أن الصورة المجردة إذا قامت بنفسهاء كانت علماً بنفسهاء فكانت علماً" وعالماً 
ومعلوماً كالنفوس والعقولء بل الواجب تعالى. 

وممًا يوضح ذلك أنّه لو فرض تجرّد الحرارة عن النار, كان حارًاً وحرارة؛ إذ الحارٌ 
ما يؤئّر تلك الأثار المخصوصة من الإحراق وغيره. والحرارة على تقدير تجرّدها 
كذلك. وقد صرّح بهمنيار فى كتاب البهجة والسعادة بأنّه لو تجرّدت الصورة 
المحسوسة عن الحسّء وكانت قائمة بنفسهاء كان" حاسّة ومحسوسة؛ ولذلك 
ذكروا أَنّه لا يعلم كون الوجود زائداً على الموجود إلا ببيان. مثل أن يعلم أن بعض 
الأشياء قد يكون موجوداً وقد يكون معدوماً فيعلم أنّهِ ليس عين الوجوه. أو' 
يعلم أنّ ما هو عين الوجود يكون واجباً بالذات. ومن الموجودات مالا يكون 


واجباً". 
.١‏ فى المصدر: + «وغيرها». ؟. فى المصدر: - «بنفسها فكانت علماً». 
". فى المصدر: «كانت». ع. فى المصدر: «وا. 


0. فى المصدر: + «ويزيد الوجود عليه». 
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فإن قلت: كيف يتصوّر أن يكون هذا المعنى أعمّ' من نفس الوجود القائم بذاته 
وما" هو منتسب إليه؟ 

قلت: يمكن أن يكون هذا المعنى أحد الأمرين من الوجود القائم بذاته وما هو 
منتسب إليه انتساباً مخصوصاً. ومعيار ذلك أن يكون مبدءً للآثار. ومظهراً 
للأحكام. 

ويمكن أن يقال: إن هذا المعنى ما قام به الوجود أعمّ من أن يكون وجوداً قائماً 
بنفسه. فيكون قيام الوجود به قيام الشيء بنفسه. ومن أن يكون من قبيل قيام 
الأمور المتتزعة العقليّة بعروضاتها" كقيام الأمور؛ الاعتباريّة مثل الكلَيّة والجزئيّة 
ونظائرهما. ولا يلزم من كون إطلاق القيام على هذا المعنى مجازاً أن يكون إطلاق 
الموجود عليه مجازاً كما لا يخفى. 

على أنّ الكلام هاهنا ليس فى المعنى اللغوي وأنّ إطلاق الموجود عليه حقيقة لغة 
أو مجاز؛ فإِنْ ذلك ليس من المباحث العقليّة في شيء. 

لتقن تزيهذا أن الرجوة الى وميا انها الدرجيه أمر واحد فى نفسه 
وهو حقيقة خارجيّة. والموجود أعمَّ من هذا الوجود القائم 52007 هر 
منتسب إليه انتساباً خاضًاً. وإذا حمل كلام الحكماء على ذلك لم يتوجّه عليه أن 
المعقول من الوجود أمر اعتباري وهو وصف للموجودات* وهو الذي جعلوه 
وَل الأوائل البديهيّة فإطلاق الوجود على تلك الحقيقة القائمة بذاتها إنّما يكون 
بالمجاز, أو بوضع آخرء ولا يجدي ذلك فى استغناء الواجب عن عروضص 
الوجود. والمفهوم المذكور أمر اعتباري. فلا يكون حقيقةً الواجب تعالى عن 





.١‏ في المصدر: «هو الأعم». ؟. فى المصدر: «ممًّا». 
*. فى المصدر: «بمعروضاتها». ؟. في المصدر: «سائر الأمور». 


6. في المصدر: «الموجودات». 
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ذلك [علوًاً كبيراً]'. 

وإذا حمل كلامهم على ما ذكرنا يتحصّل منه أمر معقول. ويندفع الهرج والمرج 
الذي يعرض للناظرين [فى كلامهم بحيث]" يتشوّش الذهن ويتبلد الطبع. 

فإن قلت: ما ذكرته من أنه يمكن حمل كلامهم على ذلك لا يكفى. بل لابدٌ من 
الدليل على أن الأمر كذلك فى الواقع. ش 

قلت: لما دلّ البرهان على أن وجود الواجب عينه. ومن البيّن أن المفهوم البديهى 
المشترك لا يصلح لذلك. فلا يكون الأمر إلا كذلك. 

فإن قلت: لِم لا يجوز أن يكون هويّتان يكون كل منهما واجباً لذاته ويكون مفهوم 
واجب الوجود مقولاً عليهما قولاً عرضياً. 

قلت: لو كان كذلك". لكان عروض هذا المفهوم إما معللاً بذاته. فيلزم تقدمه 
بالوجود على نفسه. أو بغيره فيكون أفحشء وقد تحمّق وتقرّر أن ما يعرضه 
الوجود, أو الوجوب فهو ممكن. فإذاأ [كان]* واجب الوجود هو نفس الوجود 
المتأكّد الواجب* بذاته. 

وإذا قلنا: واجب الوجود موجوه. فالمراد به ما ذكرناه' لا أنّه أمر يعرضه الوجود. 
ولهذا صرّح المعلّم الثاني والشيخ بأنْ" ما يوهمه عرف اللغة -من إطلاق الموجود 
عليه تعالى ‏ مجاز. 

إذا تمهّد ذلك ظهر أنّه لا يجوز أن يكون هويّتان كل منهما وجود قائم بذاته 





.١‏ من المصدر. ؟. من المصدر. 

*. فى المصدر: «يكفي في دفع هذا الرهم تذكّر المقدّمات السابقة وتفطّن المقدّمات اللاحقة؛ إذ قد علمت أنه لو 
كان كذلك». ع. من المصدر. 

0. فى المصدر: «القائم». .١‏ فى بعض نسخ المصدر: + «من أنّ وجوده عينه». 


/ا. فى المصدر: «على أن». 
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واجب لذاته؛ إذ حينئذٍ يكون وجوب الوجود عارضاً مشتركاً بينهماء. فيلزم 
المفاسد المذكورة. 

بل نقول: نظرنا فى نفس الوجود المعلوم بوجه ما بديهة, فأدانا البحث والنظر إلى 
أنّه' أمر قائم بذاته هو الواجب. 

ومحصّله أن نظرنا فى ' الوجود المشترك بين الموجودات. فعلمنا أن اشتراكه ليس 
اشتراكاً عروضياً. بل اشتراكاً من حيث النسبة, فظهر أن الوجود الذي ينسب إليه 
جميع الماهيّات ‏ أمر قائم بذاته غير عارض لغيره واجب لذاته, كما أنّا لو نظرنا 
إلى مفهوم الحدّاد والمشمّس و "توهّمنا في بادئ النظر أن الحديد والشمس 
مش ركان تين أفزاه الحذادين والمشتشاتة يحنيتب العروطن بناء على ها يوهمة 
ظاهر عرف اللغة. ثم تفطنًا أن الحديد والشمس ليسا بمشتركين بحسب العروض؛ 
بل اشتراكهما بحسب نسبة كل من تلك الأفراد إليهماء ظهر أن توهّم العروض كان 
باطلاً. ون ما حسبناه عارضاً مشتركاًء فهو فى الواقع غير عارضء بل أمر قائم 
بذاته. ولتلك الأفراد نسبة خاصّة إليه. وليس هناك شمسان ولا حديدان. 

وأنت خبير بأنُ كون الوجود عارضاً للمهيّات على ما هو المشهور الذي ينساق 
إليه النظر الأوَّلى -لا يصفو عن الكدورات المشوّشة للأذهان السليمة لا سيّما على 
[ما]؛ تقرّر عند المتأخحرين من أن ثبوت الشيء للشيء وعروضه له فرع لثبوت 
المثبت له في نفسه؛ إذ الكلام فى الوجود المطلق, وليس للمهيّة قبل الوجود 
المطلق وجود حتّى يكون الاتّصاف به فرعاً على ذلك الوجود. 

وما قاله بعضهم - من أن الانّصاف بالوجود إِنّما هو فى الذهن -لا يجديهم 
نفعاً؛ لأنّه إذا نقل الكلام إلى الانّصاف بارجدا حي بين اف مورك 


.١‏ أي الوجود المعلوم. ”. فى المصدر: + «مفهوم». 
". فى المصدر: -دو». . من المصدر. 
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واستثناء الوجود من المقدمة القائلة بالفرعيّة تحكم. على أن مشاهيرهم قدحوا 
فى هذا الاستثناء. 

والقول بأنّ ثبوت الشيء لغيره إِنّما يقتضى ثبوت ذلك الغير إذا كان ثبوته له على 
نحو ثبوت الأعراض لمحالها لا على نحو ثبوت الأوصاف الاعتباريّة لموصوفاتها 
يقدح فى إثبات الوجود الذهني؛ إذ مداره على أنّ المعدومات الخارجيّة متّصفة 
بحسب نفس الأمر بصفات ثبوتيّة فيكون' موجودة في نفس الأمر. وإذ ليس لها 
وخوزدا قن احاح نهى دن الاو رومن الكو أن تقد رمات الخارجيّة لا يتصف" 
بالأعراض. بل إِنّما ينّصف بالصفات الاعتباريّة فقط. ثم من البيّن أنّه إذا كان 
الوجود وصفاً للمهيّة. وكان أثر الفاعل هو انّصاف المهيّة بالوجود على ما تقرّر 
واشتهر بينهم ‏ لزم أن يكون الصادر عن الفاعل هو ذلك الأمر النسبى. وظاهرٌ أن 
النسبة فرع المنتسبين. فلا يصحّ كونها أَوّل الصوادر إلى غير ذلك من الظلمات 
التى تعرض من القول بعروض الوجود للمهيّات. وعلى ما ذكرنا لا يتوجه شيء 
من الشبهات. هذا نظري فى حقيقة ما ذهب إليه الحكماء '. 

الحجّة السابعة: وهى أيضاً ما ذكره المحقّق الدوانى : 

لؤاتمة "الو احتب كاك (الأكتان مسنم أطت محر وفنى الافنينة بندون لاض امنا 
واجباً أو ممكناً. والأوّل باطل؛ لافتقار هذا الع رقن إلى كلّ واحد من الآحاد. 
والافتقار ينافى الوجوب. وكذا الثانى؛ لأنّ الممكن لابدٌّ له من علة فاعليّة تامّة. 
فتلك العلّة إِمَا نفس هذا المعروض. فيلزم كون الشيء فاعلاً لنفسه ومتقدّماً عليه. 
وإمّا خارج عنهما وبطلانه ظاهر؛ إذ ليس هناك شيء آخر يصلح لكونه علة له 





.١‏ كذا فى النسخة والمصدر ولعل الصواب «فتكون». 
١‏ كذا فى النسخة والمصدرء والصواب «تتّصف؛ وكذا فى المورد الآني. 
غ. فى المصدر: - «وإمًا خارج عنهما... لكونه عله له». 
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وإمّاكل واحد منهما وهو باطل؛ لافتقار المجموع إلى الواحد الآخر. وليس الترديد 
فى العلّة التامّة حنَّى نختار' أنّهِ عينه ‏ بناء على المشهور من أنّ العلّة التامّة لا يجب 
تقدّمها على المعلول ‏ فلا مانع أن يكون عينه. كما أن مجموع الواجب والمعلول 
الأول مثلاً علته التامّة عين ذلك المجموع. 

لا يقال: ليس هاهنا مجموع. بل الموجود هو هذا الواحد وذلك؟ الواحد. من غير 
لأنَا نقول: وجود المجموع -أعني معروض المجموعيّة بدون العارض - بديهى؛ 
فإنّ انتفاء المتعدّد إِنّما يكون بانتفاء واحد من آحاده. والآحاد بالأسر هاهنا 
موجودة؛ ولذلك تقرّر في موضعه أنّه يمكن أن يصدر عن الواجب شيء. وعن 
المعلول الأول شيء آخر. وعن مجموعهما شيء ثالث حتّى يكون في المرتبة 
الثانية شيئان فى درجة واحدة وهكذا كما قرّروه فى صدور الكثرة عن الواجب" 
الحقيقى بدون الاستعانة بالاعتبارات التى يشتمل عليها المعلول الأوّل على ما هو 
المشهور, فلو لم يكن سوى كل واحد شيء. لم يجز أن يصدر عن مجموع 
الواحد ومعلوله شىء ثالث. 

وهذا الدليل على التوحيد نسبه بعض إلى المغالطة؛ وظَنَّى أن هذه النسبة غلط؛ فإنّ 
هذا الدليل مبنى على عدة مقدمات: 

الأولى: أن المجموع بالمعنى المذكور موجود كما مر 

الثانية: أنه ممكن وذلك ظاهر؛ لافتقاره إلى كلّ واحد من الآحاد. 

الثالثة: أن كل ممكن محتاج إلى علّة مستقلة وهى أيضاً بيّنة لا تقبل ؟ المنع. 





.١‏ فى المصدر: «يختار». ؟. فى المصدر: «ذاك». 
". في المصدر: «الواحد». ؛. فى المصدر: «بيّن لا يقبل». 
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مستقلة. وذلك أيضاً بيّن؛ إذ ليس هناك شىء آخر يصلح لكونه علّة مستقلة. 
ومنهم من تكلّف منع المقدّمة القائلة بوجود المجموع قائلاً: إنّه ليس هناك إلا 
الآحاد؛ أعني واحداً واحداً '. وقد عرف حاله. 

ومنهم من يقول: إن" المتعدّد يؤخذ' تارة مجملاً. وأخرى مفصّلاً. وهو بالاعتبار 
الثانى علّة له [لا] بالاعتبار الأوّلء وإن نقل الكلام إليه مأخحوذاً بالاعتبار الثانى؛ فهو 
نينا الاعتنار اثنان كلّ منهما واجب لذاته. فليس هناك ممكن؛ إذ اسورد هذا 
الواجن»:وذلك الواخب» وكل متهما مستتكن عن العلة: 

أقول: إنّ الاجمال والتفصيل إِنّما يوجبان لقابو فى المتالاحظة لاف الأصور 
المليدوطة ١‏ فالمرسوة فى [الخاري تر ستوركق | للحدان وافصيل: ابر اميد لا 
يجوز * كون أحدهما علّة للآخر بحسب الوجود الخارجي. ولو جاز ذلك لجاز أن 
يقال: علّة مجموع الممكنات من حيث الإجمال نفس ذلك المجموع من حيث 
التفصيلء فلا يثبت احتياج الممكنات المتسلسلة إلى علة فاعليّة مستقلة أخرى, 
وقد أطبق العقلاء على خلاف ذلك. وإنّما جاز كون أجزاء الحدّ مفصّلاً علة لها 
مجملاً؛ لأنّ المجمل والمفصّل مختلفان في الوجود الذهنى. فيجوز أن يكون 
أحدهما علّة للآخر بحسب ذلك الوجوه. لكنّهما فى الوجود الخارجي متّحدان. 
فلا يصمح كون أحدهما علّة للآخر بحسب ذلك الوجود. 

بل نقول: الموجود في هذه الصورة «أ» [و]' «ب» مثلاً فإن أريد بكونهما علة 
مستقلّة كون [كلّ منهما كذلك. فهو بيّن البطلان. وإن أريد كون الكل المجموعي 
منهما كذلك. كان الشيء علّة لنفسه]" سواء أريد بالكل المجموعي هما معأ 





.١‏ فى المصدر: - «قائلاً... واحداً». .١‏ فى المصدر: «يقول على منوال ما سبق بأن». 
". فى المصدر: «يوجد)». ع. فى المصدر: «الأمر الملحوظ». 
0. فى المصدر: «فلا يجوز». 1. من المصدر. 


مجملاً. أو مفصّلاً واعتبر ذلك بالعشرة' فإنّها نفس الآحاد البالغة هذا المبلغ. 
وليس هناك إلا كلّ واحد من الآحاد وما صدق عليه العشرة؛ أعنى الكل 
المجموعى. فليس فى الواقع إلاكل واحد واحد من الآحاد والمجموء. ولا يصلح 
شىء منهما للعليّة المستقلّة للمجموع. أمَا الأول فلاحتياج المعلول إلى غيره. وأمّا 
الثانى فلأنه عينه. 
ا ا ا 
ف 
لاسسيس هم ب امكيسيه 
فنا إذا عرضنا هذه المقدّمة على العقل حكم بها حكماً كلياً من غير استثناء. ولو 
ُ001000 رسام 
من البراهين في شىء من المراد. 

00 كل اثنين ين فالواحد منهما متقدم عليه طبعاً؛ أعنى " أنه 

يتصوّر وجود واحد منهما دون وجود الاثنين ولا يتصوّر وجود الاثنين إلا والواحد 
موجود. وهذه مقدّمة كلَيّة إذا أضيف إليها أن الواجب الوجود لا يجوز أن يوجد 
شيء قبله أيّة قبليّة فرضتء أنتج منها* أنّه لا يتصوّر موجودان متّصفان بوجوب 
الوجود١‏ 

هذه عبارته وهو مجمل ما ذكرناه مة مفصّلاً؛ فتدبّر تّدر 


الحجّة الثامنة: ما يعبّر عنه بوجوب الوجود وواجب الوجود إما أن يتعيّن ويقتضى لذاته 





.١‏ في المصدر: «فى العشرة». ”. في المصدر: - «الأمر). 
؟". فى المصدر: + «به». ع. فى المصدر: «واجب». 
06. فى المصدر: «منهما». 
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أن يكون عين الموجود الواجد في الخارجء بل لا يمكن أن يتحمّق إلا أن يكون عين 
ذلك الموجود الوجدانيء فلا يوجد فى غيره؛ أو أمكن. 
وعلى الأوّل لزم انحصار واجب الوجود في واحد وهو المطلوب. 
وعلى الثانى لا يخلو ما أن يكون ذلك الواحد يقتضي أن يكون واجب الوجود. فلزم 
إيجاد الشىء لنفسه وهو محال وإمًا أن يقتضى غيره كونه واجب الوجود. فيكون ممكنا 
ورجلت: 9 
الحجّة التاسعة: كون الموجود الواحد واجب الوجود بالذات إمّا أن يكون عين كون ذلك 
الواحد هو أن يكون معنى قولنا: «هو واجب الوجود) هو بعينه معنى قوله: «هو هو أو لا 
بأن يكون للقولين المذكورين معنيان. وعلى الأوّل لزم انحصار واجب الوجود فى واحد 
وهو المطلوب. وعلى الثانى لا يخلو إمًا أن يكون علة مقارنة ذينك المعنيين وجوبٌ الوجود 
لذاته. فلزم أيضاً التعمطانه قن ذلك الواحدء وإمّا أن يكون علتها ذلك الواحدّ الذي فرض 
كؤنة وائعب الوقوة عدا تاين. 
الحجّة العاشرة: ليس لواجب الوجود مهيّة ولا هويّة مغايرة للوجود الحقيقي الذي هو 
بذاته مانع لبطلان الذات وانعدامه. 
قال الشيخ في الشفاء ما محصله: 
إن واجب الوجود لا يجوز أن يكون على وجه يكون فيه تركيب بأن يكون هنا 
مهيّة ماء ويكون تلك المهيّة واجب الوجود. فيكون لتلك المهيّة معنى غير 
حقيقتهاء وذلك المعنى وجوب الوجود. وحيئئذٍ لا يخلو إمَا أن يكون لقولنا: 
«واجب الوجود» هناك حقيقة أو لا. ومحال أن لا يكون لهذا المعنى حقيقة وهو 
مبدأ كلّ حقيقة, بل هو تأكّد الحقيقة وتصحّحهاء فإن كانت له حقيقة وهي غير 
تلك المهيّة. فهى إن كانت متعلّقة بتلك المهيّة ولا تجب بدونها. كان معنى واجب 


الوجود من حيث هو واجب الوجود ليس بواجب الوجود؛ لأنْ له شيئاً به يجب. 
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وإن لم يحتج إلى تلك المهيّة. كانت تلك المهيّة عارضة لها وقد فرضت أنّها مهيّة 
لواجب الوجود. هذا خلف'. 

قلت: فى قوله «ومحال أن لا يكون لهذا المعنى حقيقة» إشارة إلى إثبات الوجود الحقيقي 
الذي يعبّر عنه بوجوب الوجود والموجود من حيث هو واجب الوجود. 

ولقاكان الذلل المذكور فى شن التركيي فى الوانحب مق الميقة والوخؤة حفس 0 
عزن تق ال كيتاي الهزيا وااريجر الست لى انيك |1 اسار جنها ليكو الا عو محفدن 
الوجود الحقيقى الذي هو وجوب الوجود باعتبار. 

رسة هيو د انعد ره اقرن: لا بدوز ايد زاتجي داورل لوم أن كو لكل 
هويّةٌ مغايرة لهويّة الآخر مع الاشتراك فى معنى واجب الوجودء فلزم أن يكون الواجب ذا 
هويّة مغايرة لمعنى واجب الوجود., وذلك مناف للوجوب الذاتى؛ لما مر 

الحجّة الإحدى عشر [ة]: وجوب الوجود الذي هو الوجود الحقيقي لا يمكن أن يكون 
مشتركاً بين الاثنين؛ لأنّهما إِمَا أن يتّحدا فى الحقيقة, أو يختلفا فيها. 1 

وعلى الأول لزم أن يكون علّة اختلافهما فى الأعراض أمراً غير الوجود الحقيقي وغير 
حفيقتهما. فلزم إمكانهما. 

وعلى الثانى لزم أن يكون الوجود الحقيقى عارضاً لحقيقتهما.ء أو جزء مشتركاً بينهما. 
فلزم أيضاً إمكانهما؛ لأنهما لا يكونان 000 باعتبار الذات؛ ضرورة احتياجهما إلى 
الوجود الحقيقى والجزء المختصٌ. 

الحجّة الاثنتا ' عشر [ة]: معنى الوجود الحقيقى لا يمكن أن يكون معنى جنسياً تحته أنواع. 
ولا أن يكون معنى نوعياً تحته أشخاص؛ لأنْ النوع لا يحتاج إلى الفصل في كونه متّصفاً 
بالمعنى الجنسي. بل يحتاج إليه فى كونه موجوداً. وكذلك الشخص لا يحتاج إلى 
المتشخص في كونه متصفاً بالمعنى النوعي. بل يحتاج إليه فى كونه موجوداً. فلا يمكن أن 


.١‏ الشفاء. ص 606 الفصل الرابع من المقالة الثامنة. ؟. فى النسخة: «الاثناه. 
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يكون معنى الموجود جنساًء وإلالزم أن يكون النوع محتاجأً إلى الفصل فى المعنى الذي هو 
لجنم ولا أن يكو توضاء والاالزه كن الحتجمل مكقاجا إلى اللتشخصى ف لسغي الث 
هو النوع؛ فتعيّن أن يكون معنى الموجود الذي هو الوجود الحقيقي معنى شخصياً مانعاً من 
وقوع الشركة بذاته؛ ضرورة أنه لا يمكن أن يكون معنى عرضياً لذات واجب الوجود. وإلا 
لم يكن الذات باعتبار ذاته موجوداً. و' أن يكون فصلاً للذات. فهو فى حكم كونه نوعاً له 
فى المحذور المذكور. 

الحجّة الثالئة عشر [ة]: الوجود الحقيقى الذي هو موجود باعتبار ذاته إمّا أن يكون بذاته 
مانعاً من وقوع الشركة أو لا. والثاني محال. وإلاالم يوجد فى الخارج بمحوضته وصرافته. 
والأوّل مستلزم لوحدة الذات. 

الحجّة الرابعة عشر [ة]: معنى واجب الوجود إما أن يقتضى الوحدة لذاته بالاقتضاء التامَ أو 
ع ةلاكد ار 30 تفي انا ميم بو قاد سيفان: لألة لايمكل تقد دويلون امور 
رالزتاحله لابوا لاحن قن راس ْ 

والحاصل أن الثانى مستلزم لتحقّق الكثير بدون الواحد وهو محال. والثالث مستلزم 
لامكان الذات؛ لالكماتدد فى الوحدة والتعدد إلى الغير. فتعيّن الأوّل. وهو مستلزم 
للمطلوب. ش 

الحجّة الخامسة عشر [ة]: لمّا كان الوجود الحقيقى بصرافته ومحوضته عيناً للموجود الذي 
هو واجب الوجود بالذات؛: وليس زائداً عليه لا فى الخارج ولا في التعقّل ولا يمكن في 
محوضة المعنى تعدّد لا في الخارج ولا في التصوّر. فلا يمكن تعدد واجب الوجود لا في 
الخارج. ولا فى التعقل. ْ 

الحجّة السادسة عشر [ة]: الوجود الحقيقى بصرافته إمَا أن يمتنع تعدّده أو لا. وعلى الأوّل 
لزم المطلوب. وعلى الثاني لزم أن يكون نسبة جميع مراتب الأعداد ‏ التي فوق الواحاد - 


١ف‏ النخحة: + «أمًا). 
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إليه واحدة فى إمكان الوقوع. فلزم أن يكون ترجيح الاثنين أو عدد آخر مثلاً ‏ متناهياً كان. 
ارد عار على اتن اا عادو اافان إلى حرست رصي ولام تي رخو ها الي 
الأوَلء أي امتناع تعدّده بمحوضته وصرافته. 

والحاصل أن المعنى كما يكون فى تعدّده يحتاج إلى الغير. فكذلك فى وقوع عدد 
مخصوص دون غيره يحتاج إلى علّة. ومن ذينك الاحتياجين علم أن الوجود الحقيقي - 
الذي هو بصرافته واجب الوجود بالذات -لا يمكن تعذده. 


الفصل الثانى: فى إثيات وحدة المبدأ الأوّل الله الحق 
الخالق للعالم وفيه دلاثل: 

الدليل الأوّل: مقدّمة أولى: أن الأمور المتلازمة يجب أن يكون بعضها علَّة لبعضء أو 
يكون كلها معلولة لعلل متلازمة. أو علّة واحدة بجهات متلازمة بالضرورة. ثم إنْ اللروم 
كالتلازم فى استلزام العليّة بل المنشأ هو اللزوم بحكم الفطرة. 

مقدمة ثانية: لا يمكن أن يكون بين واجبين بالذات تلازم؛ إذ التلازم امتناع الانفكاك 
بوجه يكون الانفكاك بما هو انفكاك وافتراق مستلزماً لمحال. فلو كان بين واجبين تلازم 
يمتنع انفكاك كل عن صاحبه امتناعاً لازماً من الانفكاك. كان بينهما علاقة علَيّة بحكم 
الواجب لا لامتناع الانفكاك, بما هو انفكاك وإلَا يلزم علَّيّة بينهما وهو ممتنع محال. 

مقدمة ثالثة: لا يمكن أن يكون جسماني علَة مؤثّرة فى الجسم والبُعد الجوهريء وقد 
حقّق ذلك فى موضعه. 

مقدّمة رابعة: أن بين الأجسام العظام التى فى هذا العالم تلازماً. وكذا بينها وبين أعراضها. 
بل بين أكثر الأعراض ومحالها؛ لما حقّق فى مظانّه. ولو كان عالم آخر. أمكن إثبات التلازم 
بين أجسامها العظام وأجسام هذا العالم. 
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وبعد تمهيد تلك المقدّمات نقول: لمّا كان بين الأجسام المختلفة التى فى هذا العالم 
تلازم لابدّ أن يكون بينها علاقة علْيّة؛ لما مر ولا يمكن أن يكون بعضها علّة لبعض؛ لما مرّ 
في المقدّمة الثالثة. فلابدٌ أن يكون كلها معلولاً لعلّة واحدة مجرّدة بجهات متلازمة؛ أو 
مجرّدات متلازمة, ولا يمكن انتهاء الأمور المتلازمة إلى الواجبين؛ لما مر فى المقدّمة الثانية 
من أنّه لا تلازم بين الواجبين, ولابدٌ من التلازم فى علل الأمور المتلازمة. فمنتهى علل 
أجسام هذا العالم واجب مجرّد واحد. وهو المطلوب. 

بل نقول: التلازم واللزوم بين الأمور الجسمانيّة ‏ من الأعراض والصور الجوهريّة 
ومحالها ‏ والمجرّدات التى تعلّقت بهذه الأجسام والجسمانيّات على تقدير وجودها؛ لما 
بين [في] محلّه يلزم أن يكون متتهى سلسلة ممكنات هذا العالم كلها إلى واجب واحد؛ بل 
لو فرض عالم جسمانى آخر يجب انتهاء الكل أيضاً إلى الواجب الواحد؛ فتدبّر. 

فإن قيل:لِم لا يجوز أن لا يكون أجسام هذا العالم مختلفةً الذوات متعدّدة بل يكون بُعدأً 
واحداً مصوّراً بصور مختلفة متبايئة؛ فيكون هذا العالم جسماً واحداً. والصور متعددة 

قلنا: هذا الجسم المتّصل الواحد والبُعد الجوهري مركب من أجزاء متلازمة. هي الهيولى 
والصورة الجسميّة على رأي المشّائين وهذا الدليل مبنى عليه. فلابدٌ أن ينتهي علته وعلل 
أجزائه إلى واجب مجرّد واحدء وأيضاً بين هذا الجسم المتّصل الواحد وبين الصور 
المتعدّدة المختلفة الحاصلة فيه لزوم بل تلازم؛ فلابدٌ أن ينتهى عللها إلى واجب مجرّد. 

على أنّه لاشك فى وقوع الانفصال بين أجزاء هذا الجسم المتصلء وعلى هذا التقدير لا 
يكون ذلك الانفصال وارداً على مفصّل بين أجزاء هذا الجسم فطرة؛ لأنّه خلاف المفروض 
من وحدة الجسم والبُعد الجوهري. فالانفصال طارىٌ على هذا البُعد المتتصل. وبطريانه 
ينعدم هذا الجسم الواحد. ويحدث جسمان متّصلان ويُعدان آخران. وبين هذين 
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وم ها. ا وى هد ه ا واأهد اه ها هاه هاه هد وهاه وشاع هه »ا هاعد هد و واوا هه هاو هد ها هاه هاه واأ فاه هاه .د قاو هد هد ها قاع هاه اه ها هد وهاهد ا هد واه هد همه هم وه م6 . 


الجسمين والبُعدين الحادثين تلازم, وإلا يلزم الخلأ. فلابدٌ أن ينتهى عأتهما إلى واجب 
واحد. وهو المطلوب؛ فتأمّل. 

الدليل الثاني: مقدّمة [أولى]: الواجب بالذات يجب أن يكون موجوداً بحتأ لاشيئاً 
موجودا؛ إذ الواجب الحقٌّ لابدٌ أن يكون نفس ذاته وحقيقته من حيث هى حيئيّة انتزاع 
الوجود والموجوديّة. فهو الذي يكون نفس ذاته بذاته حيثيّة مصحّحة لانتزاع الوجود. 
ومصداقاً لصدق الموجود عليها؛ بخلاف الممكن؛ فإنّ نفس ذاته التى هى مهيّته ليست 
حيئيّة مصحّحة لانتزاع الوجود. والحيئيّة المصحّحة مغايرة لها مكتسبة من الفاعل على ما 
صرّح به المحقق الدواني. فالممكن شيء موجود. والواجب موجود بحت؛ إذ نفس 
حقيقته ' من حيث هي مصحًّحة لانتزاع الوجود. ومصداق لصدق الموجود وهو معرّى عن 
ملابسة ما بالقوّة والامكان؛ أعنى المهيّة. 

والحاصل أن الوجود والموجود كما يطلق على هذين المفهومين المعلومين بالبديهة 
كذلك يطلق على حيثيّة انتزاعهما ومصداق صدقهماء بل هى الوجود الحقيقى حقيقة. 
والمراد بالمهيّة ما يكون في حد ذاته معرّى عن تلك الحيثيّة؛ أعنى حيثيّة انتزاع الوجود. 
فهي بإزاء الوجود بهذا المعنى ومقابل له. ولمّا كان الواجب نفس ذاته من حيث هى هي 
حيئيّة صحّة انتزاع الوجود. ومصداقاً لصدق الموجود لا يكون له مهيّة بهذا المعنى. بل 
يكون موجوداً بحتا؛ إذ ليس نفس ذاته إلا الوجود الحقيقي؛ أعنى حيثيّة انتزاع الوجود. 
بخلاف الممكن؛ فإنه مشتمل على ما هو معرّى فى ذاته بدون اعتبار الغير عن حيئيّة انتزاع 
الوجود. وعلى تلك الحيثيّة باعتبار الفاعل؛ فإنّها ' مكتسبة من الفاعل على ما تقدّم. فهو مهيّة 
موجودة. والواجب موجود بحت. 

مقدمة ثانية: الموجود البحت لا يكون مختلفاً بالحقيقة أصلاً. فإنّ الموجود البحت كما 





.١‏ في النسخة: «حقيقيّة». ؟.أى تلك الحيثّة. 
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مرّ ما يكون نفس حقيقته من حيث هي هي ومحوضة ذاته وصرافتها حيثيّةٌ لانتزاع الوجود. 
ومصداقاً لصدق الموجود. ومن البيّن أنْ نفس الأمور المختلفة المتباينة من غير اشتراك فى 
ذا اونا سنن افر يكن واخسوهر الوجره والموسودية رلاء كون انور سات 
غير مشتركة فى ذاتى من حيث إِنّها متباينة مصداقاً لصدق معنى واحد قطعاً على ما يشهد به 
الفطرة السليمة؛ وكيف تختلف حيثيّة انتزاع معنى واحد كما حمّقنا ذلك فيما سبق. 

وبعد تمهيد هاتين المقدّمتين نقول: لو تكثر الواجب الحقٌّ المؤّر فى العالم. فيكون 
له أفراد متعدّدة يكون كلَّها موجوداً بحتا. والموجود البحت على ما مر لا يكون 
مختلفاً بالحقيقة» فيكون الجميع متماثلة متوافقة الحقيقة. فلو كانت كلها مؤثّرة. وآثار 
الأمور المتشابهة متشابهة يلزم أن يصدر عن كل منها ما صدر عن مثله. فيجب أن 
يكون لهذا العالم أمثال متشابهة بعدّة الواجبات المتماثلة. لكنّ العالم واحد. فالواجب 
المؤثّر فى العالم واحد. 

فإن قيل: لِمَ لا يجوز أن يكون الإله الخالق المتعدّد المؤنّر فى العالم واجباً وممكناً؟' 
وليس فيما ذكرت ما يدل على بطلان هذا الاحتمال. 

قلنا: هذا الممكن الخالق المؤثّر لا يمكن أن يستند إلى ذلك الواجب الواحد؛ فإنّه لو 
استند إلى واجب آخر. يلزم ما مرّ من تعدّد العالم الجسماني. وإذا كان مستنداً إلى ذلك 
الواجبء يكون ذلك الممكن غير مستقل فى فعله وتأثيره. فإنّه إذا فرض فاعلان يكون 
أسباب فعل أحدهما من الآخر. لم يكونا شريكين فى الفعل. بل يكون الذي تهيّأ أسباب 
فعله من الآخر واسطة وآلة للآخر. ولا يخفى أنّ وجود الفاعل من أسباب فعله وكذا قدرته 
وتمكّنه من الفعل, ولأنّ الممكن لا يوئر بإمكانه. بل لا يؤثّر إل بعد أن يكون واجبً. فإذأ كان 
غيره موجباً موجداً له. وتأثير العلّة في حال وجود المعلول. ووجوده منوط مربوط بعلته. 


ا.فى النسخة: «لا يكون». 3 في النسخة: «واجب وممكن'. 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم و إثبات المحدث مه 


والإيجاد فرع الوجود. فيكون إيجاده بغيره. فلم يكن مستقلاً في الإيجاد. فلم يكن شريكاً 
لموجده ومبقيه وحافظه وممكنه عن التأثير. بل يكون بمنزلة آلة لموجده ومن يجعله بحيث 
يؤثّر ويمكنه من التأثير بتهيئة أسباب تأثيره وفعله. مثلاً يقال: المنشار شريك للنججار في 
النشرء والقلم شريك للكاتب في الكتابة» بل نقول: إذا حصل من مَؤْثّر وليكن «أ» أثر وليكن 
«ب» ثم حصل من «ب» أثر آخر وليكن «ج» فمن تبِصّر وتفطن بأنْ تأثير العلّة في المعلول 
حال وجود المعلول, وأنّ الأثر متقوّم متحصّل فى تمام زمان وجوده بعلته ومؤئّره ولم 
يتقَوّم آنأ من غير مؤئّره. فتفطن وتبصّر بأنّ «ج إِنّما حصل ووجد من «أ» حقيقة. وأنّه 
متقوّمة ومتحصّلة بالمؤئّر الأرّل وه و«أ). 

ومن هذا القبيل إذا أشرقت الشمس على موضع. وأنار بنورها شيئاً؛ ثم حصل من ذلك 
النور نور آخر أو حرارة, فكلّ عاقل بصير يعلم أن النور الثاني والحرارة الثانية من الشمسء 
ويسندهما إليها. 

فأثر الممكن المفروض من الواجب المؤنّر في الممكن حقيقة, فالكلٌ منه بل الكل من 
عنده. فلا يتعدد على هذا التقدير أيضاً الإله الخالق للعالم فثبت بما ذكرنا ما هو المطلوب؛ 
فتأمّل. 

الدليل الثالث: ما أشار إليه قوله تعالى: «لَوْ كان فِيهما آلِهَةٌإِلاللّهُلَفَسَدَتا» ' فإنّه لوكان فى 
السماوات والأرض إلهان واجبا الوجود بالذات؛ فإمًا أن يوجد ويؤثّر كل منهما في 
السماوات والأرضء وإمّا أن يوجد ويؤثّر أحدهما في السماء. والآخر فى الأرض. وعلى 
الأول يلزم توارد العلّتين المستقلتين' على معلول واحد شخصيى. وعلى الثانى يلزم 
الترجيح بلا مرجح. 





,37 :)51( الأنبياء‎ .١ 
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خاتمة 
فى بيان ما يتعلق بالكلمة الدالّة على التوحيد. أى كلمة لا إله إلا الله 


اعلم أن «لا» فيه لنفى الجنس. وإله صفة عند الراغب' من «ألّه بمعنى «عَبدَ). واسم 
جنس عند صاحب الكشّاف؛ لعدم وقوعه صفة. ووقوعه موصوفاً. 

قيل: 
الله علم للذات المقدّسة؛ إذ لو جعل اسماً للجنس أو علماً له. لم يفد التوحيد. 
لا يقال: على هذا يكون معنى #9قل هو الله أحد» ' أنّ هذا الشخص المعيّن واحد 
ولا معنى له. 
لأنا نقول: ليس معنى الأحد معنى الواحد. بل يجوز أن يكون معناه أنّه أحدىّ 
الذات لا جزء له أصلاً. فيكون المقصود بيان أحديّته تعالى لا وحدانيّته. أو معناه 
أنه ليس له شريك. نعم. يشكل هذا ظاهراً بورود «الله؛ خبراً فى مواضع لا يحسن 
فيها وقوع العَلّم خبرأًء كقوله تعالى: ظهُوَ الت الَذِي لا إلة إلا هُوَ» ” وقوله تعالى: 
9هُوَ الله الخالقٌ البارِىٌ المُصَوَّرُ؟» ' وغير ذلك من الآيات. انتهى. 

أقول: يمكن الجواب عنه بوجهين: 

الأوّل: اخحتيار أنّ «الله» عَلَْم للجنسء أي للذات المستجمعة لجميع الصفات الكماليّة التى 


منها الوجوب الذاتي. وهو واحد عند المشركين كعبدة الأصنام وغيرهم, فالكلمة تفيد 


١ مفردات ألفاظ القران. ص 5 أله). وعنه الدواني في رسالة تهليتية المطبوع في مجموعة رسائل فارسى؛ ج‎ .١ 
ص 17. وكذا استفاد من سائر مباحثها فى ذيل هذا البحث.‎ 

”. الاخلاص (117): .١‏ *. الحشر (09): 77 و77. 
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التوحيد؛ لأنّ معناه حينئذٍ أنّه لا يستحقٌ العبوديّة إلا الذات المستجمعة لجميع الكمالات 
التى تنحصر' فى فرد. 

والثانى: اختيار أنّه عَلَم للذات المقدّسة باعتبار كثرة استعماله فيها. بل باعتبار انحصار 
تيون ل جز الفزقم ركان لاز علما لجعي قل أكلطة ومسي سكيد ان السسمان 
الأوّل؛ و 98 المواضع الأخر فى المعنى الثاني و حظد ارتقد الاشكال بالكلَيّة. هذا. 

ثم اختلف فى أنّ «لا» هذه تستدعى " خبراً أم لا؟ فهنا مسلكان: 

الأوّل: أن يكون لها خبر وهو إمًا محذوف. أو مذكور. 

فعلى الأوّل يرد عليه إشكال وهو أن الخبر المحذوف إما «موجود؛ يعنى لا إله موجود 
إلا الله. فلا يلزم منه نفى إمكان إله غير الله. ولاشك فى أن القول بإمكانه كفر فلا تفى الكلمة 
بالتوحيد. ش ش ش 

أو «ممكن» يعنى لا إله ممكن إلا الله. فلا يدل على وجوده تعالى؛ فلا تفى بالتوحيد؛ لأن 
اللو ةتنا هو لسار بوتعروة انان تقل الشتريات عله على أن يرد ل شان إمتخالة 
تعالى. وهو باطل قطعاً إلا أن يل الأنكان عاق الاسكان العام المقيّد بجانب الوجود؛ 
أعنى سلب ضرورة الطرف المقابل له؛ يعنى طرف العدم, وحينئذٍ يكون معناه: ليس إله لا 
يكون ضروري العدم إلا الله. ْ 

ولا يذهب عليك أنّه على هذا وإن لم يلزم إمكانه المحال. ويدلٌ على امتناع شريكه 
تعالى لكن لا يدل صريحاً على وجوده تعالى؛ لأنّ عدم ضرورة عدمه أعمّ من ضرورة 
وجوده وعدم ضرورة وجوده أيضاً. فلا تفى بالتوحيد. 

أو أمر مخصوص مثل «لنا» أو اللخلق»؛ يعني لا إله لنا أو للخلق إلا الله. فمع عدم القرينة 
المحذور باقٍ". 





.١‏ فى النسخة: «ينحصر». ؟. فى النسخة: «يستدعى». 
". وهو أنه لا بلزم منه نفي إمكان إله غير الله. والقول بإمكانه كفر. فلا تفي الكلمة بالتوحيد. 


664 الكشف الوافى 


فإن قيل: حُذِف الخبر ليذهب ذهن السامع كل مذهب ممكن كما في «إِيّاكَ نَسْتَعِينُ» ' 
وحينئدٍ يلزم نفى إمكان إله غيره تعالى مع إثبات وجوده. ش 

أجيب بأنّه على تقدير الحذف يذهب ذهن السامع إلى كل خبر على سبيل البدل. وعلى 
كل تقدير يلزم محذور. 

ودفع بعضهم الأشكال باختيار تقدير «موجود»؛ لأنّه يلزم منه نفى الاأمكان؛ إذ الاله إنّما 
يكون واجب الوجود. فما لم يوجد لا يكون إلها. فلا يمكن إله لم يوجد. 

وأورد عليه أن القائل بالملزوم لا يجب أن يكون قائلاً باللازم. فلا يجب أن يكون من 
قال بإمكان إله آخر لم يوجد قائلاً بوجوبه وإن استلزم الأوّل الثاني, كيف. والمشركون لم 
يعتقدوا وجوب وجود أصنامهم. وهذه الكلمة رد عليهم. 

وعلى الثاني وهو أن يكون الخبر مذكوراً؛ أعنى قوله: إلا الله ف«إلا» لا يجوز أن يكون 
للاستثناء؛ لأنّ المستثنى لا يقع خبراً عن المستثنى منه. فهو بمعنى «غير». 

وأورد عليه أن الجنس يغاير الفرد ضرورة؛ فكيف يصحّ سلب مغايرتهما؟ 

وأجيب بأنّ المراد نفى المغايرة فى الوجود. 

الثاني ": أن لا يكون لها خبر أصلاً فدلاء لتضمُّنها معنى صيغة «انتفى» كان في قوّة الفعل. 
فيكون الجملة 50 غير هذا الفرد من الجنس. أو يقال: «الله» مبتدأ و«إله؛ 
خبرهء أئْ الله مستحقٌ للعبادة. أدخل دلا» ودإلا» لافادة الحصر. ويقرب منه ما اختاره بعض 
من أن الخبر المحذوف «مستحق للعبادة». 

لكن يرد عليه أنّ معنى الاله هو المستحقٌ للعبادة. فعلى تقدير ما ذكره يكون التقدير لا 
إله إله إلا الله. ولا يخفى بشاعته. 

أقول: الح فى الجواب إمَا اختيار أن الخبرَ المحذوف «موجوه؛ والقول بن الكلمة 
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ليست نافية لجميع شقوق الكفرء كيف؟ والقول بها على أيّ تقدير لا ينفي الكفر الناشئ عن 
إنكار ضروري من ضروريات الدين كإنكار الصلاة أو الصوم مثلاً. فنفى إمكان إله آخر إِنّما 
هو بأدلة أخرى من النصوص والإجماع. 

أو اختيار أن الخبر المحذوف «ممكن'» والتصديق بوجوهه تعالى إِنّما هو بأدلة أخرى. بل 
قد عرفت أن وجوده بعنوان أنه صانع للعالم بديهئ لا ينكره أحد من المشركين. فلا حاجة 
إلى التكليف بالتصديق بوجوده. بل المحتاج إليه إِنّما هو الإذعان بنفى شريكه؛ فتأمّل. 

وقد أجاب عن الإيراد بعضهم بأنّ «الله» عَلّم للذات الواجب بالذات. والعَلَّمم لكونه 
معرفة قد يشار به إلى الذات الموجودة المقدّسة. 

فعلى هذا نختار أن الخبر المحذوف «ممكن» والمعنى: لا يمكن إله غير تلك الذات 
المقدسة. فمن حيث الإشارة والتعيين علم وجود الله تعالى لا بمجرّد الاستثناء. وهذا كما 
يقال: لا يمكن أن يوجد شجاع مثل على, أو أن يوجد كريم مثله؛ فإنَ كلاً منهما دالّ على 
وجوده لظة. وأمثال هذا كثير. وهذا جواب تحقيقى قالع لمادّة الشبهة؛ فتأمّل. 

تذلين: 

لنرجع إلى بيان تتمّة الحديث. فقوله: «فكان من سؤال الزنديق أن قال: فما الدليل عليه؟» 
يعنى بما ذكرت قد ثبت وحدة المبدأ الأوّل للعالم على تقدير وجوده فما الدليل على 
وجوده؟ فأجابه 32 بن «وجود الأفاعيل» هى جمع أفعول'. وهو الفعل العجيب الذي 
روعى فيه الحكمة كخلق الإنسان وأعضائه وعروقه وأحشائه وعضلاته وآلات القبض 
والبسط ونحو ذلك مما لا يتأنّى إلا من قادر حكيم؛ يعنى وجود الأفعال المحكمة المتقنة 
المنّسقة المنتنظمة يدل على وجود صانع لها قادر حكيم. ونبّه عليه بأنّك «إذا نظرت إلى بناء 


مُسْيّد) إلخ. 





.١‏ في مرأة العقول. ج .١‏ ص 17/8: «أفعوله». 
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والمشيّد ‏ بضم الميم وفتح الشين وتشديد الياء المفتوحة : المطوّل والمستحكم. 

ولمّاكان البناء قد يستعمل لغير المبنى كما أنه قد يطلق على المعنى المقابل للهدم. وقد 
يطلق على النَطّع وغير ذلك - أردفه بقوله: «مبنئ» فإِنّ الناظر إلى البناء المطوّل المستحكم 
العالى يعلم أن له بانياً وإن لم ير الباني ولم يشاهده. 

وقوله: «فما هو؟» إِمّا سؤال عن حقيقته بالكنه كما هو الظاهر. وحيئئذ ففى الجواب 
قار إلق لزلا قرت كفي ,لا بفركدد ويح ودار ره عن فخي يدا له لكا فى قرله ال 
حكاية عن فرعون وموسى نيةِ: لقال [فِرعونٌ] وَمارَبٌ العالمِينَ * قال رَبِّ السَّمْواتٍ 
وَالأَرْضٍ.... * قال إِنَّ رَسُولَكُم الَذِي أزْسيل إِلَيِكُمْلَمَجْنُونَ» ' لتوهّمه أن الجواب غير مطابق 
لزان 

أو سؤال عن حقيقته بالوجه الذي يمتاز به عن جميع ما عداه. 

وعلى التقديرين فالجواب بيان الوجه الذي به الامتياز" عمًا عداه وهو أنه اشىء بخلاف 
اليا ن» ليل مثل لقان الجمكلة المعلولةالافى اناه لاقي عفان اللحقرفية ولاق قدو 
اتصافها بالصفات. ْ ش 

وقوله بكة: «أرجع» على صيغة المتكلم وحده. 

وقوله: «بقولي» وهو أنه شيء بخلاف الأشياء «إلى إثبات معنئ» أي إلى إثبات موجود 
في الخارج ومقصود باللفظ فيه «و» إلى «أنّه شيء بحقيقة الشيئيّة» يعنى أقصد بهذا القول أنه 
ذات موجودة فى الخارج. وشيء بحقيقة الشيئيّة؛ يعني أَنْ حقيقة الشيئيّة عين ذاته تعالى؛ 
فهي شيئيّة قائمة بذاتهاء كما أن حقيقة الوجود المجهول الكنه المعلوم بالوجه بديهة عينه 
تعالى وهو وجود قائم بنفسه. فهو تعالى شيء بحقيقة الشيئيّة التي هي عينه كما أنه موجود 
بحقيقة الوجود الذى هو عينه بخلاف ما عداه من الممكنات المعلولة فإنّه شيء بالانتساب 


.١‏ الشعراء (57): 37 74 و737. ؟. فى المرأة: «يمتاز». 
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إلى الشيئيّة الحقيقيّة كما أنّه موجود بالانتساب إلى حضرة الوجود لا موجود بنفس الوجود 
وإن لم يكن حقيقة ذلك الانتساب معلوماً لنا. 
أو معناه أن الشيئيّة لا يمكن انتزاعها منه تعالى انتزاعاً بتجرّد ذاته عن الشيئيّة منه ولو فى 
اللحاظ العقلى. بل ذاته بذاته حيئيّة انتزاع الشيئيّة منه كما أن ذاته بذاته حيثيّة انتزاع الوجود 
كه ذهو كنا ال مومندوة اانه كت ينزد اندر هذا عق سنيف | لعياتة بوالرعد و ةلد الاير 
عندهم أ. بخلاف المهيّات الممكنة فإنّها كما تصير ' فى اللحاظ العقلى مجرّدة عن الوجود 
وتعقل " غير مخلوطة به ولا تكون؛ بذاتها حيثيّة انتزاع الوجود. بل إنّما جعلها الجاعل 
بحيث يصح انتزاعه عنها. كذلك تصير في اللحاظ العقلي مجردة عن الشيئيّة. وتعقل غير 
مخلوطة بهاء ولا تكون بذاتها حيثيّة انتزاع الشيئيّة بل إِنّما جعلها الجاعل بحيث يصحّ 
انتزاعها عنها. فهى كما أنّها موجود بغيرها شيء بغيرها. وهذا معنى زيادة الوجود والشيئيّة 
على ذواتها. 
قال بعض الفضلاء * ما ملخصه: 
إن «الشيء» مساو ل«الموجوه» إذا أخذ الوجود أعم من الذهني والخارجي. وأعم 
من الموجود الخارجي. والفرق بينهما أنْ المخلوط بالوجود هوالذي يصمّ انتزاع 
الوجود منه. سواء كان بتجريده' عن الوجود الخارجى أو بدونه. فالمخلوط 
بالرخرة لق بروسيق اخلط فر رسك اكرنه بحت رضت شاف الريدرن 
والوجود هو المعنى البديهئ المنتزع من الحقيقة المخلوطة به. فهنا مخلوط. 
ومخلوط به. وخلط. فالمخلوط هو المنتزع منه. والمخلوط به هو المنتزع. 
والخلط صحة الانتزاع» فهو بما هو منتزع منه شىء. وبخلطه بالوجود موجود. 





.١‏ فى المرأة: «عند جماعة من المحقّقين». ". فى النسخة: #يصير». والمغبت من المرأة. 
". فى النسخة: «يعقل». 4. فى النسخة: «لا يكون». والمثبت من المرأة. 


0. هو الميرزا رفيعا النائيني. .١‏ فى المصدر: «بتجريدها». 


01 الكشف الوافى 





قال هشام : فكان من سؤال الزنديق أن قال : فما الدليل عليه؟ فقال أبو عبدالله هد : «وجود 
الأفاعيل دَلْتْ على أن صانعاً صَنَعَها ألاترى أنّك إذا نظرت إلى بناء مُشَيّد َي علقت 
أنّ له بانياً ٠‏ وإن كنت لم ثرَ البانِيَ ولم تشاهدة» . قال : فم هو؟ قال : «شيء بخلاف 
الأشياء. ارْجِعْ بقولي إلى إثبات معنىّ وأنه شيء بحقيقة الشيئيّة, “غير أت الاأهيه 
ولااضورة ولا بحس ل ل ا 


فظهر الفرق بين الشىء والموجود. والشاهد على تغايرهما كما ذكرنا صحّة قولك: 
«شىء موجود) دون «موجود شيء» ولو لم يكن بينهما تغاير لزم صحة الثاني 
أيضاً كالأوّل وهو باطلء ولشدّة الاتصال بين المعنيين وصعوبة التميز بينهما قال 
بعض بالعينيّة» وبعض بالمساوقة: وحقيقة الأمر ما بيّاه. ' انتهى. 

ثم لمّا بين 49 أنّه تعالى شىء بحقيقة الشيئيّة. فنفى :4# عنه جميع ما عداه من ذوات 
الممكنات المعلولة كالجسم والصورة وأمثالهماء ومن صفاتها كالإحساس والإجساس 
ونحو ذلك؛ لأنّ الممكن لا يكون شيئاً بحقيقة الشيئيّة. بل إِنّما يكون شيئاً بالانتساب إلى 

الشيئيّة كما هو التحقيق, أو بالاتصاف بها بجعل الجاعل لا بذاته كما هو المشهور عندهم. 

وعلى أيْ تقديرء فلا يكون شيئاً بحقيقة الشيئيّة. 

فمن هذا ظهر أن نفى الجسم والصورة, ونفى بعض صفات الممكنات هاهنا عنه تعالى 
على سبيل التمثيل؛ فتدبر. 

وقوله 99: (ولا يُحَمّ) أي ليس من شأنه أن يدرك بحاسّة البصر كبعض الأجسام 
ا فى اللغة اا ء: الوا بين 95 


50 (هل تحِسٌ مهم م أحب» ؟ 0 يقال: لضا 
رأيته “)انحن : 
.١‏ الحاشية على أصول الكافي. ص /1717. ؟. آل عمران (*): 07. 


". مريم (19): 64 غ. الغريبين. ج "ص 4( حخسيس). 
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ولا يُجَسٌ. ولا يُدرَكُ بالحواسّ الخمس. لا تُدْرِكُهُ الأوهامٌ. ولا تقض الذهورُ. ولا تفي 
الأزمان». 


وقوله #: (ولا يُجَسّ) أي لا يمكن مسّه باليد. قال فى القاموس: «الجسّ: المسّ باليد 
كالاجساس '». 
وقوله 39: (ولا يدرك بالحواسٌ الخمس) أي الظاهرة؛ لتجرّده وخلوّه عن الكيفيّات 
مطلقاً لا سيّما المحسوسة. فهذا من قبيل التعميم بعد التخصيص. 
ثم نفى كونه تعالى مدركاً بالحواس الخمس الباطنيّة بقوله تعالى: لا تدركه الأوهام» 
لأنّ الوهم رئيس الحواسٌ الباطنيّة يدرك بعض الجزئيّات بواسطة بعض الحواسٌ كالصور 
الجزئيّة بوساطة الحسّ المشترك, ويدرك المعاني الجزئيّة المادّيّة بلا واسطة. فمن نفى كونه 
مدركاً بالوهم. لزم كونه غير مدرك بشىء من الحواسٌ الباطنيّة. ' 
وقوله 2: (ولا ينقصه الدهور) أي بالهرم وضعف القوى ونحو ذلك كما يقع في 
لان وسائر الحيواناك نمه الدهور (ولا يقن الأزفان) ستض ول الأرض اف الغالنة عنها 
فيه, أو بزوال الأوصاف الحاصلة فيه عنه" 
قال بعض الفضلاء * فى شرح هذا المقام: 
أراد 9# تنزيهه عن النقص والتغيّر. فقال: «ولا ينقصه الدهور. ولا يغيّره الأزمان» 
ولمًا كان الدهر ظرف الثابت بالنسبة إلى المتغيّر. ويعبّر عنه بنسبة الشابت إلى 
المتغيّر. والزمان ظرف المتغيّر بما هو متغيّر, ويعبّر عنه بنسبة المتغيّر إلى المتغيّ 
وكل ما فى الدهر يتّصف بالنقصء أي يخلو عمًا يقبله ويستحقّه. أو يتنّصف بما لا 
يليق به. والأحرى به الخلوّ عنه؛ لكونه موضوعاً للمتغيّر. وكلّ ما في الزمان واقع 





". بعده في المرآة: «مع أنه في اللغة يطلق الوهم على جميع الحواسٌ الباطنة. بل على ما يعم العقل أيضاً أحيانا». 
؟. نقل هذه الحاشية بعنوان «قيل» المجلسي في مراة العقول. ج .١‏ ص 77/0 7/7 من قوله: «حقيقة الشيئية عين ذاته 
تعالى» إلى هنا مع حذف كلام بعض الفضلاء. 4. هو الميرزا رفيعا النائينى. 


ىه الكشف الوافى 


1. محمّد بن يعقوب, قال: حدّثني عِدَةٌ من أصحابنا عن اخدد باحق البردق: ٠‏ عن 
أبيه .عن على بن النعمان ٠‏ عن أبن مُسكان, عن داوة بن فرق ٠‏ عن أبي سعيد الزّهرِيٌ. عن 
أبي جعفريكة قال : «كفئ لأولي الألباب - بِخَلّق الربٌّ المسَخَّر . ومّلكِ الربٌ القاهر ٠‏ وجلال 


فى التغيّر. فبقوله: «ولا ينقصه الدهور» نفى كونه واقعأ فى الدهر. وموضوعاً 
للمتغيّر. أو مرتبطاً بما فى الدهر ارتباطاً يوجب الالعنافده م ارات 2 
الدهر. وبقوله: «ولا يغيّره الأزمان» نفى كونه واقعاً فى الزمان. أو مرتبطاً بما فى 
الزمان ارتباطاً يوجب انّصافه بصفات متغيّرة'. ْ 
قوله .3#: (كفى لأولى الألباب) 
نجع وهر العقل. والمراد بالخلق إمّا الإنشاء والإبداع؛ أو المخلوق. وقيل": 
المراد به التقدير؛ تقول: خلقتٌ الأديم. إذا قدّرته قبل القطع. 
وعلى الأوّل والثالث فالمسخّر اسم فاعل صفة للخلق أو الربّ. وعلى الثانى اسم مفعول 
إذا جعل صفة للخلق. 
ولاريب في أن كلّ مخلوق مقهور مذلّل تحت قدرة خالقه وقاهره لا يملك لنفسه ما 
يخلّصه من القهر والغلبة فهو مسخر له. 
فهذا استدلال بالآثار مطلقاً على المؤئّر. ويحتمل أن يكون مراده #ة الاستدلال بالخلق 
المسخّر المتحرّك بالاضطرار كالشمس والقمر ونحو ذلك على وجود قاهره يقهره بالغلبة 
والعرّ والسلطنة, فهو إله ومستحقٌ لأن يعبد كما فى الحديث الذي قد مر في صدر الباب. 
والمّلك -بضمٌ الميم وسكون اللام -: احور بور 
والقاهر صفة للمُلك أو الربّ. 
وهذا استدلال بملكوت السماوات والأرض. وأنّه لا يبرل حكمته الوسائل. ويعجز عن 
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«ه ها هه هاه ها عه وهاه ه ا هه هاه هج هاه ه اه وها هاه ها هاه ه هاه هاج هوه وه وله هاه هاه ه» هه هه عه هه هاه واوا عه هاه واو .ها وا واو ه. 


معارضته كل أحد على وجود الربٌ القادر على كل شيء. 

والجلال: العظمة والرفعة والعلوَّ. 

والظاهر بمعنى المبيّن: أو بمعنى العالى الغالبء أو بمعنى العالم بالأمور. 

وعلى الأوّل صفة للجلال. وعلى الأخيرين صفة للربٌ. 

فهو استدلال بعظمته فى مخلوقاته. أي خلقه أمورأ عظيمة على وجوده تعالى. وذلك 
ظاهر عند كل عاقل. ْ 

قال بعض الفضلاء ': يعني جلاله وعظمته وتعاليه عن أن يشارك غيره في الألوهيّة يدل 
على وحدته ؟. انتهى. ْ 

والنور: ما به يظهر ويبصر الخفيّات المحجوبات عن الأبصار كنور الشمس والقمر 
ونحوهما. 

والبهر: الإضاءة أو الغلبة؛ يقال: بَهَرَ القمنُ إذا أضاء حتّى غلب ضَوْؤْه ضَوْءَ الكوكب. 
وبَهَرَ فلانٌ أتراته» إذا غلبهم خُسْناً. 

فالباهر على الأول صفة نور. وعلى الثاني يحتمل أن يكون صفة الربٌ. 

قيل: هذا استدلال بالجكم المرعيّة فى 3 الأنوار الباهرة. 

وقال بعض الفضلاء”: المراد بنور ارت القَوّة العقليّة الحاصلة للنفس بإشراق من 
المبادئ العقليّة عليهاء الغالبة على الإدراك الحسّى والوهمى/. 

وأقول: الأولى أن يحمل النور على الوجود. وعلى هذا يحتمل أن يكون المراد به وجود 
المخلوقات ليكون البرهان إِنَيَا. 

ويحتمل أن يكون المراد به وجوده تعالى باعتبار أنّه رب العالم وصانعه حيّى يكون 
البرهان لمَيّا واستدلالاً بوجود ربّ العالم وصانعه على كونه واجب الوجود بالذات 





.7/١ هو الميرزا رفيعا الناثيني. ". الحاشية على أصول الكافي. ص‎ .١ 
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كما مر منّا تحقيقه سالفاً. 

أو يكون إشارة إلى وجه آخر من وجوه براهين غير إِنْيّة التي سيجيء ذكرها إن شاء الله 
تعالئ. 0 

والبرهان: الحجّة. والصادق صفته. 

فيحتمل ' أن يكون المراد بالبرهان الصادق: حججه على خلقه من الأنبياء والأئمّة 
الصادقين فى جميع أحكامهم, وحيئئذٍ الاستدلال به على وجوده تعالى بوجهين: 

أحدهما: إخبارهم بوجوده تعالى مع قطعنا بصدقهم من ظهور خوارق العادات في 
لشو نان سيدق بها فيه لحر بعبد و ستانغيها احاح إلى اميل علي اانا 
تجري فى يد كاذب. ولا يتوقف تصديق صاحبها على إثبات الواجب كما صرّح به بعض 
أجلّة الأفاضل" ‏ '. 

وثانيهما: أن أصل خلقتهم مع عِظم شأنهم. واتصافهم بالكمالات الموهبيّة الجليلة. 
والأوصاف القدسيّة العظيمة. وخروج خلقهم عن مجرى أفعال الطبيعة والمادّيّة من أعظم 
الدلائل على صانع العالم البريء من كل نقص. 

ويحتمل أن يكون المراد به -كما شرحه بعض الأفاضل  *‏ المقدّمات الحمة الضروريّة 
التى يبتنى عليها إثبات الألوهيّة والتوحيد. 





.١‏ ذهب إليه المولى خليل القزويني في الشافي. ص 714 (مخطوط). 

؟. فى النسخة: «الفاضل». 

3 قال الاسترآبادي فى الحاشية على أصول الكافي (ميراث حديث شيعه. ج لل ص 244): «هذا الكلام ونظائره في 
كلامهم ل دليل على أن دعوى النبئ أنه رسول الخالق. لدعوة الخلق؛ إلى الإقرار أي الاعتراف بأنْ فى 
الموجودات خالقاً واحداً. والباقى مخلوق مع معجزته -دليل مستقلٌ على أنْ لنا خالقاً. وعلى علمه وقدرته. فما 
اشتهر عند علماء الكلام أُنّه لا تثبت النبوّة بالمعجزة إلا عند أحد ثبت عنده أوّلاً أن له خالقاً عالماً قادراً على كلّ 
شيء -باطل». 

4. هو الميرزا رفيعا النائيني في الحاشية على أصول الكافي. ص .5/١‏ 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم وإثبات المحدث /اىه 


الربٌ الظاهر, ونور الربٌ الباهر. وبرهانٍ الربٌّ الصادق. وما أَنْطَّقَ به ألسُنَ العباد. وما 
أوسل بذ الد سل ها أَنْرَلَ على العباد ‏ دليلاً على الربٌ». 


ويحتمل أن يكون المراد به كل موجود من المخلوقات عظيمها وحقيرهاء كبيرها وصغيرها؛ 
فإنّ كل مخلوق من مخلوقات العالم برهان صادق. وحجّة ناطقة على وجوهه تعالى. 

وأقول: المراد ب(ما أُنْطقَ به ألسّنَ العباد) اتّفاقهم وتواطؤهم بحكم بداهة عقولهم على 
وجود صانع العالم المتوحّد بالصانعيّة كما مر تفصيله' أو التجاؤهم إلى الله تعالى وتوسّلهم 
به فى المضائق والمحن والمصائب كما مد." 

53 أن يكون المراد به اللغات واللهجات المختلفةً. والمراد بما أرسل به الرسل 
الشرائع المشتملة على الحِكم والمصالح التى لا تحصى؛ فإنّ وضع أصل الشريعة المحكمة 
المتقنة الخارجة عن قدرة البشر دليل قويّ عند من له أدنى تميز على وجود الشارع الصانع 
للعالم المستحقٌ للعبوديّة. 

أو المراد به الآيات وخوارق العادات؛ فإنّها دالة على الصانع قبل إخبار الرسل به. 

والمراد ب (ما أنزل على العباد) البلايا والمصائب النازلة على الأمم عند خروجهم عن 
الإطاعة والانقياد وطغيانهم وعدوانهم من الأمور الخارجة عن الأفعال الطبيعيّة والعاديّة 
كالطوفان وطير أبابيل وأمثالهما. وفيها من الدلالة على وجوده تعالى؛ وعلى إلهيّته متوحّدأً ما 
لا يخفى. 


ميم 
هذا ما وعدناك آنفاً من الاستدلال على وجوده تعالى شأنه بوجوه برهانيّة غير إنَيَهَ وفيه 
أنماط: 
النمط الأوّل: وهو وجه وجيه اخترعته - ما نُظر فيه إلى حال الممكن. وأنّه محتاج إلى 
المؤثّر - فهو بعدما حمّقناه في إثباته تعالى من البراهين اللمّيّة أولى بأن يكون طريقة 
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الصدّيقين من الوجوه المشهورة؛ فإنّها لا تخلو' عن النظر إلى الممكن بوجه ما على 
مالا يخفى. 

فأقول: مقدّمة: كل مفهوم يصدق على أمر فى نفس الأمر. فإمًا أن يكون ذاتياً لذلك الأمر, 
مد ش 

وإن كان عرضياً فصدقه عليه إمّا باعتبار نفس ذلك الأمر. فيكون هو بذاته مصداقاً له. أو 
باعتبار غيره. وذلك الغير ما أن يكون أمراً انتزاعياً. أو أمراً عينياً موجوداً فى الخارج. وإلالم 
يكن نفس أمرىٌ وهو ظاهر. وذلك الأمر العينى إمَا أن يكون نفس ذلك الأمر الذي يصدق 
عليه هذا المفهوم فى نفس الأمر أو غيره. والأمر العيني الموجود في الخارج على التقديرين 
سواء كان هو بذاته مصداقاً لصدق هذا المفهوم, أو يكون مبدأ انتزاع لما هو مصداقه -إِمّا 
أن يكون أمراً مبايناً لذلك الأمر. بمعنى أن لا يكون بينهما تعلق الحلول بوجه أصلاً. سواء 
كان بينهما ارتباط بوجه آخر أو لاء أو يكون أمراً مغايراً له [بمعنى أن يكون] بينهما تعلق 
الحلول بأن يكون أحدهما حالاً في الآخر. أو يكونا معاً حالّين' في ثالث. 

وهذا حصر عقلى لا مجال لاحتمال آخر فيه أصلاً. وهو ظاهر بيّن. 

وإذا عرفت هذه المقدمة فنقول: مان تنه الرععزة علق: قدو الموحوة قن التخارج 
أيضاً لا يخلو عن إحدى هذه الاحتمالات الضروريّة. وعلى بعض تلك الاحتمالات يلزم 
تحقّق الواجب بالذات؛ وعلى بعض آخر يلزم التسلسل وهو ممتنع. فلابدٌ أن ينتهي إلى 
بعض الاحتمالات المستلزمة لتحمّق الواجب بالذات. فعلى كلّ تقدير واحتمال يلزم تحقق 
الواجب بالذات ووجوده. وهو المطلوب. 

بيان ذلك أنّه على الاحتمال الأوّل, والأوّل من الثانى. والاحتمال الأول من ثاني الثاني 
يكون الواجب بالذات لا محالة موجوداً. 





.١‏ فى النسخة: دلا يخلو). 1. فى النسخة: «يكون معاً حالاً». 
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أمّا على الاحتمال الأوّل ‏ وهو كون مفهوم الموجود ذاتياً لفرده -فيكون ذلك الفرد على هذا 
التقدير ممتنع الانعدام؛ لامتناع سلب الذاتى عمًا هو ذاتي له. وهو ظاهر. فيكون ذلك الفرد 
واجبا بالذات. 

وأمًا على الاحتمال الأوّل من الثانى ‏ وهو كون نفس ذات ذلك الأمر مصداقاً لصدق 
نووم المويزة اانه ذا كاك انين دان مصداقاً لصدق مفهوم الموجود عليه يكون لا 
محالة واجباً بالذات؛ لأنّ الواجب بالذات ما يكون ذاته بذاته مبدءً لانتزاع الموجوديّة. 
ومصداقاً لصدق مفهوم الموجود على ما حمّق فى موضعه. 

وأمًا على الاحتمال الثالث أي الأوّل من ثانى الثانى» وهو كون نفس ذلك الأمر الذي 
يصدق عليه مفهوم الموجود في نفس الأمر 5 لانتزاع ما هو مصداق صدقه ‏ فلأنّه إذا 
كان نفس ذاته مبدء لانتزاع ما هو مصداق لصدق الموجود يكون نفس ذاته فى الحقيقة 
مصداقاً لصدق مفهوم الموجود. فيكون واجبأ بالذات أيضاً بالضرورة. 

وعلى سائر الاحتمالات الباقية يلزم التسلسلء أو الانتهاء إلى الواجب بالذات. 

فنا نقول: صدق مفهوم الموجود على ذلك الأمر العيني الموجود فى الخارج الذي 
فرض أنه مصداق لصدق مفهوم الموجود على ذلك الآمر الأوّل الذي صدق عليه هذا 
المفهوم, أو أنّهِ مبدأ انتزاع لما هو مصداق صدقه. سواء كان مبايناً له' أو حالاً فيه ' أو محل 
له " أو حالاً في محلّه لا يخلو عن إحدى تلك الاحتمالات بالضرورة. وعلى الأول والثانى 
والثالث منها يلزم تحمّق الواجب بالذات وهو المطلوب. وعلى سائر الاحتمالات الباقية 
ننقل الكلام إلى ذلك الأمر العيني الموجود فى الخارج أيضاً وهكذا إلى غير النهاية حتّى 
يلزم التسلسل في تلك الأمور الموجودة فى الخارج. سواء كان مباينة لذلك الأمر الذي هو 
فرد الموجود. أو حالة فيه. أو محلاً له. أو حالة في محلّه. والتسلسل محال. فلابدٌ أن 





.١‏ أي للأمر الأوّل. ". أي فى الأمر الأوّل. 
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حيى إلى إحدى الاحتمالات الثلاثة المذكورة سابقاً. فيتحمّق الواجب بالذات قطعاً كما 
ذكرنا آنفاً. 

:ونيز تك« الأمووا تحير السافية لتحي محال الع كي قيما تخ فلةا بحتو 

قلت: لا ريب فى أن صدق الموجوديّة على ما هو مصداق لصدق مفهوم الموجود على 
هذا الأمر مقدّم بالذات على صدقه على ذلك الأمر بالضرورة؛ فإنّه مالم يتحقّق أوَلا مصداق 
صدق موجوديّة أمر لا يتحمّق ذلك الأمر بالضرورة؛ وهو ظاهر. على أن الترنّب والتقدّم 
الطبيعى بين الحال والمحل ضروري. 

ثم إِنا نعلم بالضرورة أنّه لو كان صدق مفهوم الموجود على كلّ موجود باعتبار ارتباطه 
بالأمر المباين له. لم يصدق مفهوم الموجود على شيء أصلاً قطعاً. فظهر وتبيّن أن وجود 
الواجب بالذات على كل احتمال من تلك الاحتمالات التى تجري فى صدق مفهوم 
الموجود على الموجودات ضروري لازم قطعاً وهو ما أردناه. 

لا يقال: لو تمّ هذا الدليل لدلّ على عدم تحقّق الممكن مطلقاً. وانحصار الموجود في 
الواجب بالذات؛ إذ الاحتمالات المتصوّرة فى صدق مفهوم الموجود على فرده منحصر 
فيما ذكرت. وعلى بعض الاحتمالات ذلك الفرد الموجود واجب بالذات. وعلى بعض آخر 
من تلك الاحتمالات يلزم موجوديّة الممكن بكون الوجود حالاً فيه؛ أو محل له. أو 
بارتباطه بالأمر المباين له. وكلٌّ من تلك الاحتمالات مما تقرّر بطلانه عندهم على ما 
صرّحوا به فى كتبهم, فيلزم انحصار الموجود في الواجب بالذات. هذا خلف. 

لأنَا نقول: على ما اخترناه الممكن موجود بارتباطه بالأمر المباين له ارتباطاً خاصًاً غير 
الحاليّة والمحلَّيّة. وذلك الأمر المباين له هو الموجود الذي يكون ذاته مصداقاً لصدق 
مفهوم الموجود. فهو الواجب بالذات. ولا محذور في ذلك أصلاً. ولا إشكال قطعأ على ما 
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وهذا الوجه أحد' الاحتمالات المذكورة فى صدق مفهوم الموجود على فرده وهو 
ظاهر. 

وأمًا على رأي الجمهور فيختار أنّ صدق مفهوم الموجود على الممكن الموجود باعتبار 
أمر انتزاعى هو الوجود ومبدأ انتزاعه هو الممكن لا من حيث هوء بل باعتبار نسبته إلى 
الجاعل الموجود المباين له؛ لأنّ موجوديّة الممكنات عندهم إِنّما هو بجعل الجاعل وفعل 
الفاعل إيّاها. فهو أيضاً من تلك الاحتمالات؛ فتدبّر تعرف. 

النمط الثاني: وهو أيضاً مما اخترعته. فأقول: لابدٌ أن يتحمّق فى الموجودات ما يكون 
نفس ذاته بذاته مبدء لانتزاع الوجود والموجوديّة؛ فإنّه لوانحصر الموجودات فيما لم يكن 
نفس ذاته من حيث هي هي مبدء لانتزاع الوجود والموجوديّة. فلم يكن تلك الموجودات 
في حد ذواتها بذاتها موجودة. فإذا وجدت فقد صارت موجودة بعد مالم تكن" فى أنفسها 
كذلك. وليس هذه الصيرورة لا تغيّر عمّا كانت هي في أنفسها عليه. لاحتاجت كل منها في 
صيرورته موجوداً إلى ما به التغيّر من ضم ضميمة إليه أو ارتباطه بأمر آخر؛ لأنّه كما لا بد في 
كل تغيّر من مغيّر وفاعل له. ولهذا يحتاج كل ممكن موجود إلى علّة. كذلك لابدٌ فيه ممّا به 
التغيّر بديهة؛ والمنازع فى ذلك مكابر مقتضى عقله. وما به التغيّر لا بد أن يكون موجوداً. 
ولا يكون متغيّراً في ذاته أصلاً. وإلا لاحتاج إلى أمر آخر به يتغيّر عمّا كان عليه فى نفسه. 
فيلزم التسلسل. وهو محال. وإذا لم يكن متغيّراً يكون نفس ذاته من حيث هي هي مبدءً 
لانتزاع الوجود والموجوديّة بالضرورة, فقد تحمّق فى الموجودات ما يكون نفس ذاته من 
حيث [هي] مبدء لانتزاع الوجود والموجوديّة. وقد فرض أنّه ليس فى الموجودات ما هو 
كذلك. هذا خلف. وكل ما يكون نفس ذاته من حيث هى مبدءً لانتزاع الوجود يكون واجباً 
بالذات, فالواجب بالذات موجود., وهو المطلوب. 
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النمط الثالث: وهو أيضاً ممًا ابتدعته. فأقول: لو انحصر الموجود فى الممكن وذهبت 
سلسلة الممكنات إلى غير النهاية. يجوز فى الواقع عدم تلك السلسلة الواقعة بالفعل بأن 
يكون كلّ واحد من أجزاء هذه السلسلة المفروضة بدلا عمًا يناسبه من أجزاء تلك الجملة 
المتحمّقة بالفعل. ففى وقوع هذه السلسلة ‏ الواقعة المتحققة بالفعل واختصاصها بالوجود 
والتحقّق. دون السلسلة المفروضة المغايرة لها مع إمكان أن يقع في نفس الأمر الجملة 
المفروضة, ولا يقع الجملة الموجودة رأساً ‏ لابدٌ من مربّح معيّن مخصّص لها بالوجود 
والوقوع. خارج عنهاء وإلا لترججح أحد المتساويين على الآخر من غير مرجّح. هذا خلف. 
والمرجّح الخارج عن جميع الممكنات هو الواجب بالذات تعالى شأنه. 

فإن قيل: إمكان وجود ممكنات أخرى بالوجه الذي ذكرته بدلاً عمًا هو الواقع فى الواقع 
ممنوع. بل ما هو واقع فى الواقع من الأفلاك والكواكب والعناصر وغيرها بالوجه الذي 
وقعت عليه كمّاً وكيفاً وكمالاً أو نقصاً هو الذي يمكن وجوده. ولا يمكن وجود ماهو مغاير 
لها أصلةا. 

قلت: الكلام فى الإمكان الذاتي؛ ومنعه مكابرة سيّما إذا كانت المخالفة والمغايرة 
بالتشخصات والعوارض. أو الكمال والنقص؛ لأن كل ما له مهيّة مغايرة لموجوديّته يجوز 
بالنظر إلى ذاته ومهيّته أن يكون له أفراد أخر مغايرة للفرد الواقعى فى الهويّة. أو المرتبة: أو 
غير ذلك؛ إذ لو كانت ممتنعة, امتنع ذلك الفرد الواقعىي أيضاً؛ لمشاركته معها في تمام المهيّة. 
والمشارك فى تمام المهيّة والحقيقة للممتنع ممتنع بالضرورة. 

فإن قلت: ل على تقدير وجود الواجب وانتهاء سلسلة الممكنات إليه ترجح بلا مرجح 
أيضاً؛ لأنّه إذا جاز وجود ممكنات أخرى بدلا عن هذه الممكنات الموجودة فَلِم اختارها 
على غيرها؟ 

قلت: يجوز أن يكون اختياره لها دون غيرها لحكمة ومصلحة خفيّة. وعلى تقدير عدم 
الواجب -تعالى عن ذلك -لا يمكن أن يقال مثل ذلك؛ لأنّه إذا جاز تبدّل كل الموجودات 
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رأساً. ووجود موجودات أخرى بدلهاء. فمن الذي لاحظ تلك المصلحة والحكمة الخفيّة؟ 
ويجوز فى نفس الأمر عدم تلك المصلحة بانتفاء تلك الموجودات كما يجوز وجودها 
بعروها بحتوف 11 أكون قلات اناك العشة الى الراشن اللاي و سوطه در 
ومقدره. فيوجده على الوجه الذي يقتضيه الحكمة والمصلحة؛ فإنّه لا يلزم ترججح بلا 
مرججح أصلاً؛ فتدبّر تعرف؛ فإنّه مع وضوحه دقيق. 

النمط الرابع ‏ ذكره بعضهم : تَحَمَقٌ بعضٌ الممكنات لا كلها فلابدٌ من واجب الوجود 
بالذات لترججح وجود ذلك البعض الذي هو كالسماوات والأرض الكائنتين على الترتيب 
الذي هما عليه مع عللهما الممكنة ‏ على البعض الآخر. وإلا لزم إمّا وجود جميع 
الممكناتء أو عدم الكل بالكليّة؛ لأنّ الممكن الذي صار موجوداً ليس أحقٌّ بالوجود من 
الممكن المعدوم دائماً باعتبار ذاتهماء وإلى مثل هذا البرهان أشار بقوله تعالى: لأَفِي الله شَكٌَ 
فاطِر السَّمُواتٍ وَالأَرْضٍِ» .١‏ 

النمط الخامس: لو انتفى الواجب بالذات تعالى عن ذلك وذهب ساسلة وجود 
الممكنات إلى غير النهاية. فلا شك في جواز انتفاء تلك السلسلة بأسرها فى نفس الأمر بأن 
لا يوجد أصلاً؛ لإمكانها فى ذواتها وعدم وجوبها بالنظر إلى الغير؛ إذ لا غير فرضاً. وإذا جاز 
انتفاء تلك السلسلة بأسرها في نفس الأمر لا يجب وجودها فيه. ولا وجود جزء منها؛ إذ 
الشيء ما لم يمتنع جميع أنحاء عدمه لم يجب. وقد بِيّن في موضعه أنّ الشيء مالم يجب 
لم يوجد. فلا يمكن وجود تلك السلسلة بأسرهاء ولا جزء منها دون الواجب بالذات؛ 
فافهم. 

وقد مر تقرير هذا البرهان بوجه آخر. فتذكّر. 

النمط السادس: كل كثير لابدّ أن ينتهى إلى واحد بسيط لا جزء له أصلاً؛ فإِنّه لو لم يتنه 
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إلى واحد كذلك. ينتفى الوحدة قطعاً ٠‏ فيلزم انتفاء الكثرة بالضرورة: كيف. والكثرة نما هي 
بتاع الوجوانع وا ال وتعااة عاذ زا كو رفظم وهر طهر ان 
وبعد تمهيد تلك المقدّمة نقول: الموجودات المتحققة كثيرة: فلابدٌ فيها من واحد لا 
كثرة فيه أصلاً. وهو الواحد الحقيقيء وما ذلك الواحد الحقيقى إلا الواجب بالذات؛إذ كل ما 
عداليطع لبك د كيه وان كان يها داقو ادر كله امور نايا لسر نا باز تنشد لأا 
الوجود؛ أعنى المهيّة. وإلا لكان واجباً بالذات. هذا خلف. ومن الوجود' الذي هو مصداق 
للموجوديّة ومبدأ انتزاعها. وإلا لم يكن موجوداً بالفعل. وهو خلاف المفروض؛ إذ الكلام 
فى الموجودات,. فهو فى الحقيقة كثير. 
قال الشيخ الرئيس فى الشفاء: 
والذي يجب وجوهه لغيره دائماً؛ فهو أيضاً غير بسيط الحقيقة؛ لأنّ الذي له باعتبار 
ذاته» فإنّه غير الذي له من غيره. وهو حاصل الهويّة منهما جميعاً في الوجود؛ 
فلذلك لا شىء غير واجب الوجود يعرى عن ملابسة ما بالقَوّة والامكان باعتبار 
نفسه وهو الفرد الحقيقى. وغيره زوج تركيبي '. 
فتبيّن أنّه لابدٌ فى الموجودات الكثيرة من واحد حقيقى هو الموجود البحت لا الشيء 
الموجود: وهوالو 5 بالذات, وذلك ما أردناه. 
النمط السابع: الممكن لا يستقل بنفسه فى وجوده وهو ظاهر. ولا فى إيجاده لغيره؛ لأن 
مرتبة الإيجاد بعد مرتبة الوجود؛ فإنّ الشىء مالم يوجّد لم يوجد. فلو انحصر الموجود في 
الممكن, لزم أن لا يوجد شىء أصلاً؛ لأنّ الممكن وإن كان متعدّداً لا يستقلّ بوجود ولا 
إيجاد. وإذ لا وجود ولا إيجاد. فلا موجود لا بذاته ولا بغيره. فلابد من الواجب بالذات. 


وهو المطلوب. 


.١‏ عطف على قوله: «من واحد». 
؟. الشفاء. (الالهيات) ص “47: الفصل السابع فى أنْ واجب الوجود واحد. 


كتاب التوحيد / باب حدوث العالم وإثيات المحدث هلاه 


النمط الثامن: مرتبة وجود كل علة متقدّمة. على مرتبة وجود معلولها! ضرورة. فلا يمكن 
أن توجد علة مع معلولها فى مرتبة واحدة بديهة. 

وبعد تلك المقدّمة نقول: إذا تريّبت علل ممكنة غير متناهية لا أوَّل لهاء فإمًا أن يوجد 
كلّها معأ فى مرتبة واحدة. أو لاء بل يوجد بعضها قبل بعض. فعلى الأوّل يلزم خلاف ما 
تقدّم فى المقدّمة. وعلى الثاني إن كان لتلك السلسلة أَوَلْ حاصل موجود قبل الكلّ. لم يكن 
غير متناء. هذا خلف. 

وإن لم يكن للسلسلة أَوَلُ وجد قبل الكل لزم أن يكون وجود كلّ واحد منها مسبوقاً 
بوجود أمور غير متناهية» وذلك مستلزم لامتناع وجود شىء منها؛ فإنّهِ بديهئ أنه مالم يوجد 
واحد منها لم يوجد شىء أصلاً. فيجب ضرورة أن يوجد أُوَّلاً واحد' حتّى يتبعه غيره. 
وليس للسلسلة الغير المتناهية أوَلّ؛ إذكل ما فرض أوَلاً فعلته قبله. فلم يكن أُوَلاً. ويلزم من 
ذلك أن لأركون للعلملة لقو المتداهية وعفزدة اذ لو كان لة:وعتواده لكان فيه اول وس 
الأول فيها ممتنع. فوجودها ممتنع؛ ضرورة امتناع ما يستلزم ممتنعاً. 

والحاصل أنّا نعلم بالضرورة أنّه مالم يوجد أوَّلاً واحد يتبعه غيره. لم يوجد غيره أصلاً. 
فإذالم يكن فى سلسلة أوّل. لم يوجد قطعاًء وليس للسلسلة الغير المتناهية أَوَلُ؛ إذ كلّ ما 
فرض أوَل فعلته قبله. فلم يكن أُوَلاً. فلابدٌ فى الموجودات من أوَّل لا يكون قبله غيره. 
وهو الواجب بالذات؛ فتأمّل. 

وبغبازة أخرق: لولم يه سلسلة الموجودات إلى الواخببالذات» يكون كل واحدامق 
أحاد تلك السلسلة محتاجأً إلى مربجح. فيكون للطرف حكم الوسط فى الاحتياج إلى 
المرججح. وما دام كذلك فمن أين يحصل ممكن حبّى يحصل منه ممكن آخر؟ 

ولو قيل: إنّه يحصل بممكن آخرء وذلك الآخر بالآخر وهكذا إلى غير النهاية. 





.١‏ في النسخة: «معلوله». وكذا في المورد الثاني. ”. فى النسخة: «واحدأً». 


كلام الكشف الوافى 








نقول: هذا الاحتمال إِنّما يجوّزه العقل إذا اعتبر استناد بعض الممكنات إلى بعض مفصّلاٌ 
بأن يلاحظ هذا من ذاك. وذاك من ذلك وهلم جرأء فإن' بهذا الطريق لا يحيط بجميعها؛ 
لعدم تناهيهاء ولا يظهر الخلف عنده. 

وأمًا إذا لاحظ جميعها إجمالاً وتذكّر أن شيئاً منها لا يحصل بالفعل ما لم يحصل واحد 
آخر بالفعل؛ فلا يشك فى أنه مادام للطرف حكم الوسط لا يحصل شىء منها بالفعل حتَّى 
يحصل منه شيء آخر. فلا يوجد شىء من الممكنات أصلاً؛ فافهم. ْ 

تذنيب: لمّا ثبت وجود الواجب بالذات الحقٌّ الأوّل. فتقول: إِنّ الواجب بالذات لابدٌ أن 
يكون بسيطاً؛ لأنّ كل مركب ممكنّ على ما مرّء ويجب أن يكون غير متناهي الفعل والتأثير؛ 
فإنّ فعله تعالى لو لم يكن غير متناو من جانب الأزل؛ فلا ريب فى أنه لا آخر ولانهاية له من 
جانب الأبد. وأن لا يكون فعله زمانياً. وإلا لما يصدر عنه ما يسبق وجوده على الزمان. وأن 
لا يكون متغيّرًء وإلاالكان له مغيّر وهو محالء وأن لا يمكن معرفته؛ ولا يحصل حقيقته في 
ذهن من الأذهان على ما مر إليه إشارة» وأن لا يكون له مهيّة كلّيّة. وإلا لكان ممكناً؛ لما من 
وأن لا يكون له بالقوّة أصلاً لا فى ذاته ولافي صفاته. كيف؟ وهو الموجود البحت كما مر 
وأن لا يكون له صفات زائدة على ذاته وإلا لكان فاعلاً وقابلاً معأ وهو ممتنع. وأن لا يكون 
تأثيره بالوضع, وإلا لما صدر عنه المادّة والصورة الجسميّة كما منّء وأن يكون عالماً 
بالكليّات والجزئيّات بوجه يليق بشأنه؛ لما حقق فى موضعه. وأن يكون غير متناهية في 
الكمال والمجد والعظمة؛ لما بيّن فى مظانّه. وأن لا يتصوّر وقوعه على خلاف ما هو عليه 
في الواقع, وإلا يلزم الترجح بلا مرجح. 

ولا يخفى على أولى النهى أن الأجسام مركبة من المادّة والصورة متناهى الفعل ' والتأثير, 
متغيّر يمكن معرفتهاء لها مهيّات كلَيّة ليست بالفعل فى حدٌ ذواتها. وصفاتها زائدة عليها. 


.١‏ كذا. ؟. فى النسخة: «العقل». 


وتأثيراتها بالوضع بل بالزمان أيضاًء غير عالمة بالكلّيّات؛ بل بالجزئيّات أيضاً بمحض 
ذواتهاء متناهية فى الكمال والمجد, متصوّر وقوعها على خلاف ما هو عليها فى الصغر 
والكير:واتقلة والكدوة وها من الأسخرالبوالأوضناع :قال تكون ٠‏ .واجية تالذات أمساة كنا 
توهّم. قال الشيخ فى تعليقاته: 
الاتان لما اغتاد أن يدرك الأشياء بالحشء صان يغتقد أن نا لا :تدك حت لا 
حقيقة له. ولا يصدّق بوجود النفس والعقل وكلّ صورة مجرّدة؛ لأنّه اعتاد أن يرى 
الصور الجسمانيّة. ويراها محمولة في شىء غير مجرّد '. هذا مع ما يراه من فعل 
الطبيعة وفعل العقل والنفس اعتباراً لكنّه بوجود الطبيعة أوثق منه بوجود النفس 
والعقل؛ لأنّه يشاهد الأجسام الطبيعيّة. ويرى الأفعال' الطبيعيّة فيها ظاهرة. وفعل 
النفس أخفى من فعل الطبيعة؛ لأنّها أشدّ تجرّداً من الطبيعة, وكذا فعل العقل؛ لأنّه 
أشد تجردأ منهما؛ فكلّ ما هو أظهر فعلاً فى الأجسام فإِنّهِ بوجوده أوثق. 
وبالجملة, فإنه يعتقد أن لا وجود لجوهر مجرّد ولا حقيقة له. وأنٌ الحقيقة إنَماهي 
للجسم المحسوس؛ لأنّ الحسّ يدركه. ولعمري أنّ الحسّ لا يدرك المعقول؛ لأنّه 
مجرد ث. ولا يدركه إلا مجرّد”. 
وأمّا غير' المجرّد. فلا يدرك إلا غير المجرّد. ويكاد يعتقد في الجسم أَنّه واجب 
الوجود غير معلول لا سيّما الفلك الأعلى؛ لبساطته: فلا يجوز" أن لا يكون معلولاً؛ 
لأنّه مركب من هيولى وصورة. وهنالك ثلاثة أشياء: هيولى وطبيعتها العدم: 
وصورة يقيم الهيولى بالفعل ويظهر في الهيولى ويكون* محمولة*. وتأليف. فلا 





.١‏ فى النسخة: «فلا يكون». ؟. فى المصدر: «غير محدود). 

3 فى المصدر: «أفعال». غ. فى المصدر: «محدود)». 

0. فى المصدر: «محدودأ». . في النسخة: «الغير». وكذا المورد الآتي. 
». فى المصدر: «ولا يجوز». 6. فى المصدر: «تقيم... وتظهر... وتكون». 


5 فى المصدر: + دفيها». 


4/ا0 


هاه اه هاه ها هد و وى ها واو .اها .هد اه وهاه وا ع هاه ه ا واه ها هاه وه ها فاع هه هاه هاه هاه هاعة ه» ها فاع .»د عه هماه هاعد وه ماو وا ماو 


يجوز' أن يكون الجسم علَّة فاعليّة لنفسه. وأيضاً" يجب أن يقترن به صورة 
أخرى حنّى يظهر وجوده على ما عرفت, والجسم لا فعل له بذاته. بل بقواه التي 
تكون فيها". وهو محدود متناه, والمحدود يجب أن يكون محدود القوّة والقدرة. 
متناهىَ الفعلء ويكون فعله زمانياً وشيئاً بعد شىء لا إبداعياً. ويكون متغيّراً لا 
محالة؛ لأنه متحرّك, والحركة تغيّر [و] فائت ولاحق. والجسمانى يحاط به. ويدرك 
أحواله. ويمكن معرفته. لأنه يكون متناهياً”» والمتناهى محاط به. فلا يوصف 
بالعلوّ الغير المتناهى. وبالمجد والقدرة والعظمة الغير المتناهية, وبالعلم السسيط 
الحم كي الأ انر نالطل نجاف قازر باينا بالل زفاروككتون لا لابه 
قوى إِمَا طبيعيّة وإمّا نفسانيّة. ويكون له تخيّل وتوهّم. وبعض القوى يصذه عن 
استعمال بعض القوى. 

وعلى الجملة: فإنّه لا يكون متحقّقاً بذاته ولوازم ذاته. ويوصف بالانبعاث للفعل 
بعد أن لم يكن وبالتغيّر. وبالإدراك الجزئىء وفعل الجزئي. ويوصف باكتناف 
الأعراض له. وأنّه يفعل أفعاله بمجموع مادّته وصورته وطبيعته أو' نفسه. ولا 
يفعل" إلا بعد أن يستشرك المادّة فى فعله. ويفعل بمباشرة ووضع. والجسم 
الفلكي وإن كان يفعل في كلّ جسم فلن لكل جسم عنده وضعاً؛ فلذلك يوْثْر فيه؛ 
لأنّه محيط. والجسمانى لا قدر*له إذا قيس بالمجرد؛ فإنّه لا ايكون له تلك الكبرياء 
والعظمة والقدرة و الجلالة الغير المحدودة والأفعال الإبداعيّة تعالى الله عن أن 
يوصف بصفة طبيعيّة أو نفسانيّة أو عقليّة. وبأن يكون ذاته ذاتاً يثّر فيها شيء. أو 





.١‏ فى المصدر: «ولا يجوز). ؟. فى المصدر: + افإنْه). 
*. أي فى ذاته. وفى المصدر: «فيه». غ. أي الجسم. 

فق المسلار #«معر فكهاء لأنها ل قوق شاهية»: 1. فى المصدر: «و». 
أل المعند ول ل 6. فى المصدر: ااقدرة». 


كتاب التوحيد / باب إطلاق القول بأنّه شيء 0 


باب إطلاق القول بأنّه شيء 


.١‏ محمّد بن يعقوب. عن علي بن أبراهيم. عن محمّد بن عيسى , عن عبدالرحمن بن ابي 


يلحقها' لاحق من خارج. أو يوصف بانفعال البنّهَ. بل هو فعل محض. فلا 
يوصف إلا بالخيريّة. لا على أنه" شىء يلحق ذاته. بل هى نفس ذاته. فهى سبب 
إيجاده لكل موجود. والأجسام الفلكيّة يعمّها جميعاً الجسميّة والشكل المستدير 
والحركة على الاستدارة, وأنّ أفعالها" بالطبيعة لا بالقصد. فإنّ ما يقع “عنها إِنّما يقع 
من طبيعة حركاتها وقواها إلا أنّها عالمة بما يقع من حركاتها وتشكلها بأشكالها 
المختلفة وممازجاتها'. انتهى كلامه. فتأمّل. 


[باب إطلاق القول بأنّْه شيء] 

قوله: (باب إطلاق القول بأنه شىء) | 

أقول: هذا الباب وذ هنا ذهب اله سف القزتار عن الله فإنْهم بالغوا فى 
التنزيه حتّى امتنعوا عن إطلاق اسم الشيء بل العالم والقادر وغيرهما على الله تعالى؛ زعماً 
منهم أنه يوجب إثبات المثل له تعالى. وليس كذلك؛ لأنّ الممائلة إنّما تلزم لو كان المعنى 
المشترك بينه وبين غيره فيهما على السواء. ولا تساوي بين شيئيّته وشيئيّة غيره. ولا بين 
علمه وعلم غيره. وكذا جميع الصفات كما صرح به الأئمّة لبك 

وأشنع من ذلك امتناع الملاحدة عن إطلاق اسم الموجود عليه تعالى. 

ثم معنى إطلاق القول أنه لا يحتاج إطلاق لفظ «شيء» فيه إلى قرينة كاحتياج إطلاق 





.١‏ فى المصدر: «يلحقه؛. "”. أي الخيريّة. وكذا مرجع ضميري «هي'. 


_ فى المصدر: «فعالها». ع. فى المصدر: «يقال». 
0. التعليقات. ص رفير 


0 الكشف الوافي 


نجران, قال: سألت أبا جعف ركه عن التوحيد. فقلت: أَنَوَهمُ شيئاً؟ فقال: «نعم. غير معقول 


يع “فو عو سه ههه عار عه يهل جه عه هد له هل يود هد لوانه ا به لوو هد ها بإول وها" هل ها أفح يه هد ا فار بهل وو فنا ورا ع يوق مهد هر هر يها كو امك رون مها ع ها مويه ادص فرح ريطا واه حو فف اودلو عه ولع 


الألفاظ المشتركة والمجازيّة إليها'. فهو مشترك معنوي كالموجود والوجود." 

ولمّا كان القول بأنْ الشيء والموجود فيه تعالى مشترك لفظى. أو مجاز آخر. أحاله إلى 
حد النفى والتعطيل وهو ينافى ثبوت الصانع. 

ذكر هذا الباب عقيب باب حدوث العالم وإثبات المحدث لكمال الربط. 

قوله: (سألت أبا جعفر .4ه عن التوحيد) 

أقول: المراد بالتوحيد هنا ما يتعلّق بمعرفته تعالى أىّ مسألة كانت من المسائل الإلهيّة 
كما مر أن إطلاق التوحيد على هذا المعنى شائع في لسان أهل الشرع. 

قال بعض الفضلاء ': أي عن معرفته تعالى متوحّدأً بحقيقته وصفاته متنرّهاً عن غيره . 
فتأمّل. 

وقوله: (أَنَوَهُمْ شيئاً) خبر". والمراد بالتوهّم هاهنا التصوّر. أي أتصوّره شيئأ وأصفه 
بالشيئيّة. ويجوز أن يكون الهمزة للاستفهام والفعل ماضياً مجهولاً. أو مضارعاً معلوماً 
مخاطباً بحذف أحد التاءين. 

وقوله 49: (نعم غير معقول ولا محدود) أي نعم إنّه تعالى شيء لكنّه غير معقول بالكنه. 
ولامحدود بالحدود العقليّة ولا بالحدود الحسّيّة الظاهريّة والباطنيّة من السطوح والخطوط 
والنقاط والأشكال والنهاية ونحو ذلك ممًا يتعلق بالجزئيات المادَيّة المدركة بالحواس 
الظاهرة والباطنة.١‏ 

ولا يذهب عليك أن المعانى الجزئيّة المادَيّة الموهومة أيضاً محدودة بحدود وهميّة 
قابلة للزيادة والنقصان كالصداقة و العداوة الجزئيّة. 





؟. نقلها فى مرأة العقول. ج .١‏ ص 1١‏ بعنوان «قيل» من قوله: هم معنى إطلاق القول» إلى هنا. 
“'. هو الميرزا رفيعا النائيني. غ. الحاشية على أصول الكافي. ص ا" 


0. نقلها في مرأة العقول. ج ١‏ ص 18١‏ بعنوان «قيل». 1. أدرجها في مرأة العقول. ج .١‏ ص .18١‏ 
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فما وَقَعَ وهمُك عليه من شيء فهو خلاقه. لا يُشْبِهُهُ شيءٌ ولا تُدركه الأوهام. كيف تُدركه 
الأوهامٌ وهو خلافٌ ما يُعْقَلَ. وخلافٌ ما ِتَصَوَّرُ في الأوهام؟! إِنّما يُتَوَهُمٌ شيء غيرٌ معقو ل 
ولا محدود». 

. محمّد بن أبى عبدالله. عن محمّد بن إسماعيل؛ عن الحسين بن الحسن. عن بكر 
بن صالح. عن الحسين بن سعيد. قال: سُئلَ أبوجعفر الثاني 2©ة: يجوز أن يقال له: إِنّه 


أو معناه نعم توهّمه وتصوّره شيئاً غير معقول ولا محدود. 

وقوله 49 (فما وقع وهممك عليه) إلخ. تفريع على قوله: «ولا محدود» أي كل شىء وقع 
وسملة طلته وتدركه بوره سيان كان قاد احيظلة كالقدا فى اموي الهالنةة أو بوالنيعا” 
الآلة كالصور الجزئيّة فهو تعالى خلافه. ْ 

وقوله 4ذ: (لا يشبهه شىء) استيناف بياني. أي لا يشبهه شىء من الممكنات 
والمعترفاك لاقي إذائه ولا قن متذائه ؤلاقن نكر الالمافتويها: لعاامد مضا 

وقيل: لأنّ معنى الشبه هو أن يكون أمر موجود فى الخارج مشتركاً معنوياً بينه تعالى 
وبين خلقه. والبرهان قائم على نفى ذلك. 

وقوله 2: (ولا تدركه الأوهام) توضيح وبيان لما سبق. 

وقوله #ة: (كيف تدركه الأوهام) إلخ إشارة إلى دليل على هذا المدّعى؛ تقريره أنه كيف 
تدركه الأوهام وهو ذات خلاف ما يعقل وخلاف ما يتصوّر فى الأوهام؛ لأنّه يجوز على كلّ 
معقول ومتصوّر بالوهم _بلا واسطة كان. أو بالواسطة ‏ تجريدٌ العقل إيَاه عن الإنيّة والوجود 
بخلافه سبحانه كما مر بيانه. 

وقوله .9ة: (إنما يتوهم شىء غير معقول ولا محدود) إعادة للمدّعى بعنوان الحصر 
ونتيجة للدليل. 

قوله: (سئل أبو جعفر الثانى 3 يجوز أن يقال) إلخ 

أقول: أي سئل محمّد الجواد#ة . وقيل: يجوز أن يقال لله: إن شىء بقول مطلق من غير 
تقييده بقيد. أو من غير الفحص والتفتيش عن أنه أي شيء هو في ذاته. أو في حقيقة صفاته 
الحقيقيّة. فلفظ «قيل» مقدذر هنا. 
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شيء؟ قال: «نعم. يُخْرِجُّه من الحَديْنِ : حَدَّ التعطيل. وحدّ التشبيه». 


والتعطيل فى اللغة الإخلاء عن الحلى قال امرؤ القيس: 

وصضير كحد الثم ا لس يفاحين.. ]ذاقحيين كستطنه ولا هع" 

ولج فايهها خف لالخاقه عو ازوف روفن المنناك القند دنه لكالل لش قن سي اله 
فال عماكهى لبد المكرون لربجووه عا عالنقطلة والخاعزة لعو الل تغالى» والمراة 
بالتشبيه التشبيه بالممكنات. واتنّصافه بصفة الإمكان. فقوله ©49: (نعم يخرجه من الحدين: 
حدٌ التعطيل. وحدّ التشبيه) معناه أنّه يجوز أن يقال له تعالى: إنّه شىء بقول مطلق, ولا يجوز 
كبام سنس القدواد رعو ركاف وكادر تعدو وال تن الجقات! اللسيفية ‏ د الاكفاء 
بهذا الاطلاق والكفّ عن تقييده به وعدم تجويز ذلك «يخرجه من الحدّين» أي الطرفين 
«حدٌ التعطيل» ونفى وجوده تعالى ونفي صفاته الكماليّة اللازم من نفي وجوده؛ لأن كل 
شىء موجود. فالحكم بشيئيّته المساوقة لوجوده يخرجه من الحكم بنفيه ونفي صفاته. 
اللازم من نفيه «وحدٌ التشبيه» بالممكنات وانّصافه بصفة الإمكان؛ لأنْ كل شىء موجود. 
فهو ممكن؛ لزيادة وجوده وموجوديّته على ذاته. وذلك مستلزم للإمكان كما مرّ. وكل شيء 
عالم؛ أو شىء قادر, أو نحو ذلك شبيه بالممكن في النتقص اللازم من زيادة صفاته الكماليّة 
فى :أنه رنود عزنت اتداتعاان مو عترة يكت وعالم تسلدا نوفا ريح ف (ا م مور 
وشىء عالم وشىء قادر ونحو ذلك. فالاكتفاء بإطلاق الشيء عليه تعالى وعدم نجويز 
تفييده بهذه القيود يخرجه من حدٌ التشبيه بالممكن والاتّصاف بالإمكان. 

أو معناه أنّه يجوز أن يقال له تعالى: إن شىء والاكتفاء به. ولا يجوز الفحص والتفتيش 





.١‏ فى هامش النسخة: الرَيْم: الظَبِئ الخالص البياض (ق) القاموس المحيط. ج ؛. ص ١7”‏ (ريم)1 وضبطها في 
ا 

؟. ديوانه. ص غ؛ من المعلّقة. وفى هامشه: «النضّ: الرفع. ومنه سمّي ما تجلى عليه العروس منصّة, ومنه النص في 

لمر وه كيز العتفان فر شين ونصصت الحديث أنصّه نضّاً: رفعته. الفاحش: ما جاوز القدر المحمود 

من كل شيء» يقول: : وتبدي عن عنق كعدق الظبي غير متجاوز قدره المحمودء إذا ما رفعت عنقهاء وهو غير معطل 

عن الحلى. فشبّه عنقها بعنق الظبية فى حال رفعها عنقها. م ذكر أنّه لا يشبّه عنق الظبي في التعطل عن الحلي». 
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و علي بن ابراهيم. عن محمّد بن عيسى. عن يونسٌ, عن أبي المَغْراءِ. رَفَعَه. عن 
أبي جعفر ييه قال : قال : «إِنَ الله خِلوُ من خَلْقه, وخَلقه خِلْوٌ منه. وكل ما وقع عليه اسم شيءٍ 
فهو مخلوقٌ ما خلا الله». 


عن أنّه أ شىء هو فى ذاته. أو فى حقيقة صفاته الحقيقيّة؛ فإنّ الاكتفاء بهذا الإطلاق وعدم 
556 006 ون تددر كز افون كنا #وخين الطييهالميكنات» لان 
كل ما يمكن ويجوز للممكن معرفة كنهه. أو معرفة حقيقة صفته الحقيقيّة الكماليّة فهو 
ممكن؛ لما مرّء فعدم تجويز الفحص عن كنهه وكنه صفاته الحقيقيّة يخرجه من حذ التشبيه 
بالممكن؛ فتدبّر. 

والأولى أن يقال ': معنى قوله ل2ة: «نعم يخرجه» إلخ أنّه يجوز أن يقال لله: إِنّه شيء. 
ويجب أن يخرجه القائل من الحدّين, فحينئذٍ قوله 8ة: «يخرجه» إنشاء في قالب ل 

والمزادبيدة المي الشروع من الونجوه وغرو ,المنفات الكطاة وا مله والاحائقة 
كما ذهب إليه المعطلة؛ وبحدٌ التشبيه الانّصاف بصفات الممكن والاشتراك مع الممكنات 
في حقيقة الصفات كما ذهب إليه المشبّهة والمجسّمة والقائلون بزيادة الصفات. وعلى هذا 
لا حاجة إلى التكلفات المذكورة فى البيانين الأُوّلِين؛ فتدبّر. 

قوله: (عن أبى المغرا) | ظ 

كن اس ومكرو اندو لاح قزرا الموطلة ا لمعه ودين انق 

وقوله 392: (إن الله خِلوٌ من خلقه. وخَلْقَه خِلْوٌ منه. وكل ما وقع عليه اسم شىء فهو 
مخلوق ما خلا الله) الخلو ‏ بكسر الخاء المعجمة وسكون اللام _: الخالى. والمقصود إقامة 
الاأبر وا زلا كو ني لديرة زولا زم ينو يكور حا فى عبر هياعر 1 لازال 
جد مج غير لآم كل سفاب له حرق له« الاسام تمده السيذااً الأول الر الت 
بالذات؛ لما مرّء فكل موجود مغاير له تعالى ممكن محتاج إليه فى وجوده مخلوق له. 
والخلط بمخلوقه الممكن نقص مستحيل يجب تنزيهه تعالى عنه كما يحكم عليه الفطرة 





.١‏ فى النسخة: «عن». ”. قاله النائيني في الحاشية على أصول الكافي. ص لاا 
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السليمة والفطنة القويمة. فخلطه بغيره محال. فلا يكون محلاً لغيره. ولاحالاً فيه. ولا متقوّماً 
به. ولا جزء له. ولا متّحداً معه فالنتيجة فى كلامه 42 مطويّة بعد الدليل وهى أنّهِ تعالى خِلْوٌ 
من غيره؛ وغيره خِلْوٌ منه. 

ومناسبة هذا الحديث مع الحديثين المذكورين بعده للباب باعتبار اشتمالها على قوله: 
«ما خلا الله» فإنّهِ يدل على أنّه يقع عليه اسم «شيء». 

فبيّن يه هاهنا خمس مسائل. وأقام دليلاً واحداً مشتركاً على الكلّ. وبالحريّ أن نذكر 
هنا الأدلّة المخصوصة بكلّ واحد منها. 

المسألة الأولى 

أنه تعالى لا يكون محلاً لغيره؛ ردّأ على الأشاعرة القائلين بزيادة الصفات الحقيقيّة, أي 
الصفات الموجودة في الخارج لا الإضافيّة والسلبيّة والاعتباريّة الانتزاعيّة. وعلى الكراميّة 
القائلين بانّصافه بالحادث. أي الموجود بعد العدم. فإنّ بعض الصفات الحقيقيّة عندهم 
حادثة. وعلى ما يفهم من ظاهر كلام بعض الصوفيّة من عروض المهيّات الممكنة للوجود 
القائم بالذات تعالى عن ذلك علو كبيراً كما قال السهروردى': 

من و تو عارض ذات وجوديم مشبّكهاى مشكات وجوديم 

واستدذل على ذلك بوجوه: 

الأوّل: البرهان المشهور. وتقريره موقوف على مقدّمة وهى كما حرّره بعض الأفاضل أنه 
لا يجوز أن يكون أمر واحد بسيط فاعلاً وقابلاً لأمر واحد؛ لأنّ وجود المعلول إن توقف 
على كل واحد من علله لكنّ الفاعل هو الذي يقتضيه ويجعله واجب الحصول. ويوجده 
دون غيره؛ ولذلك يقال له: «المقنتضى» و«الموجد» و«ما منه الوجود؛» و«الموجب» والقابل لا 
يقتضي المقبول, ولا يجعله واجب الحصول؛ بل ليس له إلا استحقاق وجود المقبول وهو 


١‏ كذاء والصواب: «الشبستري» كما ورد فى منظومته كلشن راز فى جواب سؤال: 
لاكه باشم من مرااز من خبر كن جه معنى داردانذر خود سفر كن» 
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ضرب من الإمكان. ومن ثمّة قيل: إن نسبة القابل إلى المقبول بالامكان. فالفاعل من حيث 
إِنّه فاعل يوجب وجود المقبول ويقتضيه. والقابل من حيث هو قابل لا يقتضى وجود 
المقبول ولا يوجبه. فلا يكون القابل بعينه فاعلاً؛ لتنافي لازميهماء وكيف يكون ذات واحدة 
بسيطة مقتضياً لأمر وغير مقتض له معاً. هذا. 

واعترض عليه بعض المتأخَرين بأنّه إن أريد أن الفاعل من حيث هو فاعل موجب 
لمفعوله أن نفس مفهوم الفاعل من حيث هو موجب. فهو باطل فى جميع الصور قطعاً 
بالضرورة. 

وإن أريد أن ذات الفاعل ‏ مقيّداً بحيثيّة الفاعليّة أو معلّلاً بها يكون موجباً فهو ممنوع. 
بل ظاهر أن التقييد بالفاعليّة أو التعليل بها لا مدخل لشيء منهما فى إيجاب الفاعل له 
واقتضائه. 

وإن أريد أنّ ذات الفاعل ‏ من حيث هو كالشمس بعينها ‏ موجب. فهذا مسلّم لاشك 
فيه. ولكن لِمَّ لا يجوز أن يكون ذات القابل من حيث هو كالشمس موجباً في بعض الصور؟ 
وهل هذا إلا أَوَل المسألة '. وليس يتصوّر فى هذا التصوّر اجتماع المتنافيين؛ إذ ليس فيه إلا 
اقتضاء ذات ما من حيث هو لصفة مافي نفسه '. وكما أنّهِ ليس لصفة القابليّة مدخل فى هذا 
الإيجاب والاقتضاء لا تقييداً ولاتعليلاً.كذلك ليس لصفة الفاعليّة مدخل فيه كذلك: فيؤول 
الأمر إلى أن نفس القابل لصفة ما موجبة لهذه الصفة فيها مع قطع النظر عن القابليّة والفاعليّة 
تقييدأ وتعليلاً. وليس فيه محذور أصلاً. 

وأقول: منشأ هذا الاعتراض والإيراد هو الغفلة عن تحقيق معنى الحيئيّة التقييديّة 
والمقصود منها. فلنحقق ذلك أوَّلاً ونقول: إن العمل إذا لاحظ شيئاً واعتبره بوجه معيّن. كان 
ذلك الشىيء مأخوذاً من حيث ذلك الوجه ومقيّداً به. 





.١‏ كذا. ". كذا. 
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ثم إنّه قد يراد به المفهوم المقيّد كما فى قولك: الحيوان من حيث إنّه ناطق عين النوع. 
فإنَ المراد نفس مفهوم الحيوان المقيّد. وقد يراد به ما صدق عليه هذا المفهوم المقيّد كما 
فى قولهم: المجرّد من حيث إِنّْه حضر عنده مجرّد عالمٌ. ومن حيث إِنَّه حضر عند مجرّد 
معلومٌ فإنّه لا يراد به أنّ مفهوم النفس مقيّداً بهذا القيد عالمٌ ومقيّداً بذلك القيد معلوء؛ 
ضرورة أنّه ليس هذا المفهوم المقيّد الاعتباري عالماً. وليس ذلك المفهوم المقيّد الاعتباري 
معلوماً. كيف؟ وليس ذلك النفسّء فليس علم النفس به علماً بنفسه. بل المراد أن ذات 
النفس باعتبار يصدق عليها أنه يحضر عندها مجرّد وفرد لهذا المفهوم معلوم. 

وبعد تحقيق ذلك نقول: إن معنى قوله: «الفاعل من حيث إن فاعل موجب للمفعول؛ أن 
فرد الفاعل باعتبار أنّه فرد الفاعل مع قطع النظر عن كونه فرداً للقابل موجب للمفعول. 
وكذلك نقول فى القابل: إن فرد القابل باعتبار أنه فرد له مع قطع النظر عن كونه فرداً للفاعل 
لا يوجبه ولا يقتضيه أصلاً. 

والحاصل أنّ هاهنا فردين مختلفين بالاعتبار أحدهما الفاعل المخصوص. والثاني 
لقال الستمض وطن افر الغاضك:فوحجي للجقعوال :دون قر القابل :قاط الل إذا الأنحظط قرد 
الفاعل؛ وأغمض عن كونه فرد القابلء يجده مقتضياً لمفعوله. وإذا لاحظ فرد القابل. 
وأغمض عن كونه فرد الفاعل, لا يجده موجباً لمقبوله. بل يجده غير مقتض له. فلا يمكن 
أن يكون شىء واحد بسيط من جهة واحدة فرداً للقابل والفاعل معأ بالنسبة إلى أمر واحد. 
وإلالكان موجباً له غير موجب له معاًء وهذا بديهئ البطلان. ضروريّ الامتناع؛ فتأمّل فإنّه 
دقيق. 

واعترض عليه المحقّق الدوانى أيضاً بأنهم جوّزوا كون علمه تعالى - مع أنه عين ذاته 
وذاته واحد بسيط حقيقى ‏ قدرة باعسبار صحّة الفعل والترك؛ وإرادة باعتبار وجوب الفعل 
عنه. فلم لا يجوز أن يكون الأمر فى الفاعليّة والقابليّه أيضاً كذلك, فيكون باعتبار الفاعليّة 
يجب له الصفة. وباعتبار القبول لم تجب. 
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والجواب عنه أن الكلام فى الواحد الحقيقي وليس فيه تعدّد بحسب الخارج. والتعدّد 
الاعتباري بحسب الجهات العقليّة والحيثيّات الانتزاعيّة إنّما هو تعدّد وتكثر عقلى لا يتحقق 
فى نفس الأمر إلا بعد اعتبار العقل وانتزاعه؛ وليس تعدّدا بحسب نفس الأمر بالفعل. فكيف 
يكون مصحّحاً لاجتماع المتنافيين فى محل واحد؟ فإنّهِ يقتضى تعدّداً وتكثّراً بحسب نفس 
الأمر بل الخارج. ولا تكفى الكثرة الاعتباريّة المتحمّقة بعد اعتبار العقل. 

ثم إن كلّ جهة اعتباريّة فرضت في الواجب يكون اتّصاف الواجب بها معلولاً لذاته؛ لما 
هو المشهور من أنّ الأمور الاعتباريّة أيضاً تحتاج إلى علة. وننقل الكلام إليها فيتسلسل؛ 

واعترض بعض الأعاظم ' على هذا الدليل أيضاً بأنّ التنافى بين الوجوب والامكان فيما 
شد سيرع لمعه بحب المعلول لرجرد قن كد «اتد ور اشير ركان صو 
المقبول في القابل؛ فالامكان إمكان الوجود لغيره. والوجوب وجوب الوجود فى نفسه. 
فأين التنافي؟ وأيضاً الفاعل يوجب وجود المعلول. والقابل لا يسلب هذا الورجوب 
والإيجاب. بل يصحّح وجوده بالحصول فى القابل؛ فالتنافى غير مسلّم '. 

وأقول: كما أن وجود المعلول في نفسه أمر ممكن يحتاج إلى علّة وموجب. كذلك 
وجود المعلول في غيره أمر ممكن يحتاج إلى موجب. ولا شك أن القابل من حيث هو قابل 
لا يوجب وجود المقبول في القابل»ء فموجب وجوده فى غيره أيضاً هو الفاعل؛ فكما أنه 
يوجب وجود المعلول في نفسه كذلك يوجب وجوهه لغيره وفى غيره. بل الوجود في 
نفسه ولغيره متحدان حقيقة, فالتنافى ثابت بيّن. 

نع لابج عاق النتائل بوت التنانى بين الانجات راللا تحت لقعا 
واللااقتضاء فمنع التنافى مستنداً بأنّ الفاعل 5 المعلول. والقابل لا يسلب هذا 





.١‏ لعل مراده صدر المتألهين حيث ذكره فى الحكمة المتعالية. 
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الوجوب مكابرة؛ إذ المنافاة غير مختصّ بما بين الشىء ورفعه. على أنّ تحرير الدليل -كما 
أشرنا إليه ‏ لا يتوقف على ادعاء التنافي بين الوجوب والإمكان؛ فإنّ محصّله أنّ فرد الفاعل 
من حيث إِنّه فرد الفاعل مع قطع النظر عن كونه فرد القابل يوجب لوجود المعلول. وفرد 
القابل من حيث هو كذلك مع قطع النظر عن كونه فرد الفاعل لا يوجبه فلو كان أمر بسيط 
فاعلاً وقابلاً لشىء بعينه. لكان موجباً لأمر بعينه غير موجب له أيضاً وهذا ضروري الامتناع. 

وإذا عرفت هذه المقدّمة نقول: لو كان الواجب محلاً لغيره. لكان ذلك الغير ممكناً 
معلولاً له. فيلزم أن يكون أمر بسيط فاعلاً وقابلاً لأمر واحد بعينه وهو محال. 

فإن قلت: مسلّم أن جميع ما عدا الواجب ممكن يحتاج إلى علّة أمَاكون كل ممكن معلولاً 
لذات الواجب بلا واسطة فممنوع, فيجوز أن يكون الواجب محلاً لمعلول معلوله؛ إذ الدليل 
لا يجري فيه. 

قلت: قد ثبت فى موضعه أنّ نسبة ذات الواجب إلى كلّ ما عداه من الممكنات ‏ سواء 
كان معلوله؛ أو ار معلوله ‏ نسبة الوجوب. وأنّ الواجب موجب لمعلول معلوله أيضاً. 
فيجرى الدليل فيه قطعاً كما لا يخفى على أولى النهى. على أن الحنٌّ أنّه لا مؤئّر فى الوجود 
لأس نهو قافن التق لل الست مدان ٠‏ 

ثم لا يتوهم أنّه ارهن ضع كريه نما تابر :فده الققافة جنالمنفا نع مطللقاً وقتن 
الصفات عنه رأساً. بل اللازم من ذلك امتناع انّصافه بالصفات الحقيقيّة المغايرة لذاته. فلا 
صفة حقيقيّة له متقرّرة فى ذاته. ولا صفة حقيقيّة يلزمها إضافة. وأمَا الصفاتٌ الاضافيّة 
كالمبدئيّة والمبدعية والعلية وأمثالهاء والسلبيةٌ كالقدّوسيّة. والفرديّة الاعتباريّة كالوجود 
والوحدة والشيئيّة وغيرها من الاعتبارات العقليّة. فيصحّ عليه. بل يجب له؛ فإنّها لا تخل 
بوحدانيّة الله تعالى. 

وممًا يجب أن يعلم أنّه لا يجوز أن يلحقه إضافات مختلفة توجب' حيثيّات مختلفة 


ا١..‏ فى النسخة: «يوجب). 
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فيتركب ذاته تعالى. بل له إضافة واحدة تصحّح ١‏ جميع الإضافات كالمبدئيّة اللازمة للقدرة 
الناشئة عنهاء المصحّحة لباقى الاضافات كالرازقيّة والخالقيّة والمصوّريّة وغيرها. 
وكذالا يعو عا ساوي ماقظلقة وجي ١‏ حياا ف معافة ردي الات كر فى 
الذات الأحديّة, بل له سلب واحد. وهو سلب الامكان اللازم للوجوب الذاتى المنبعث عنه 
يع نرب كب اللعصةوالماء ارالمر 000 
وكذا الحال فى الاعتباريّات اللازمة للوجود الخاصٌ القائم بذاته المنتزعة عنه. 
والحقّ أن كلّ ذلك شؤون واعتبارات انتزاعيّة عن الذات الواحد الحقيقى. هذا ملخص 
ما أفاده الشهرزوري في الشجرة الإلهيّة والعلامة الشيرازي فى شرح حكمة الإشراق”. فافهم. 
الثاني: ما ذكره بعض الفضلاء ‏ وهو: 
أن كلّ ما يمكن أن يكون محلاً لشىء ومتّصفاً به يكون فيه استعداد ذلك الشىء. 
والمستعد للشىيء ناك امعط كر وان خالياً عنه بالضرورة: والفاقد 
للشيء وللأتمّ والاكمل منه لا يتأنّى منه إعطاؤه بالضرورة, فإن كان الأوّل سبحانه 
موصوفاً فى حدٌ ذاته بحقيقة الصفة. فحقيقتها موجودة بذاته. متّحدة بالواجب 
تعالى» فكيف يخلقها؟ وإن كان موصوفاً بالأتم والأكمل. فكيف يتّصف بالناقص 
المضادٌ للكامل”. فتأمّل. 
الثالث: أنْ ما حل فيه تعالى عن ذلك علوَاً كبيراً إن لم يكن كمالاً له يجب نفيه عنه؛ 
لتنزّهه عمًا لا يكون كمالاً بالضرورة والاتّفاق. وإن كان كمالاً يلزم استكماله تعالى بالغير 
وهو يوجب النقصان بالذاتء أي يلزم أن يكون فى مرتبة ذاته ناقصاً خالياً عن الكمال. وهو 
محال بالضرورة. 





.١‏ فى النسخة: «ايصحح». ؟. فى النسخة: «يوجب». 

". الشجرة الإلهية. ج ؟. ص 184 الفنّ الثاني. الفصل الثالث في الأسماء و الصفات؛ شرح حكمة الإشراق. ص "١4‏ 
في المقالة الأولى فى النور ونور الأنوار وما يصدر منه. 
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الرابع: ما تفرّدت بتحريره وهو أنّ كل ما حل فيه لا يخلو إما أن يكون معلولاً له تعالى؛ أم 


[لا]؛ 
ده أنفاً اتتحالته 


والثاني مستلزم لأحد الأمور الممتنعة من تعدّد الواجب. وخلاف الفرض. والتسلسل. 
والذورء لأنّْ:ذلك الحال اما واتحب «الذات» أو مك معلول: 

وعلى الثاني فإمّا أن يكون معلولاً لواجب آخرء أو لذلك الواجب الذي هو محل له سواء 
كان بلا واسطة أو بالواسطة, أو لا ينتهى سلسلة علله إلى واجب أصلاً. والحصر عقلي لا 
مجال لاحتمال آخر. وعلى الأوّل والثاني يلزم تعدّد الواجب. وعلى الثالث' يلزم خلاف 
المفروض. وعلى الرابع يلزم التسلسل. أو الدور والكل محال. 

الخامس؟: أنّ ما حل فيه إِمّا أن يكون حادثاً وهو محال لوجهين: 

أحدهما: أن الاتصاف بالحادث تغيّر. وهو على الله تعالى محال؛ لما سيجىء بيانه إن شاء 


الله تعالى. 
وثانيهما: أنه لو جاز انصافه بالحادث, لجاز النقصان عليه وهو باطل بالضرورة 


وجه اللزوم أن ذلك الحادث إن كان من صفات الكمال الخلوٌ عنه مع جواز الاتّصاف به 
نقصاً" بالاتفاق وقد خلا عنه قبل حدوثه. وإن لم يكن من صفات الكمال. امتنع انصاف 
الواجب به للاتّفاق. على أنّ كل ما ينّصف هو به يلزم أن يكون صفة كمال. 

واعترض بأنًا لا نسلّم أن الخلوٌ عن صفة الكمال نقص. وإنّما يكون لو لم يكن حال 
الخلوّ متّصفاً بكمال يكون زواله شرطاً لحدوث هذا الكمالء وذلك بأن يتصف دائما بنوع 





1 فى النسخة: «الثاني». .١‏ ذكره التفتازاني. 


و في شرح المقاصد: «نقصاناً». 


كمال يتعاقب أفراده بغير بداية ونهاية» ويكون حصول كل لاحق مشروطاً بزوال السابق 
على ما ذكره الحكماء من حركات الأفلاك. فالخلوٌ عن كلّ فرد يكون شرطأً لحصول كمال. 
بل لاستمرار كمالات غير متناهية, فلا يكون نقصاً'. 

وأقول: هذا مدفوع من وجهين: 

أحدهما: أن هذا الدليل على طريقة المتكلمين ومبنى على امتناع التسلسل مطلقأ. سواء 
كان على سبيل الاجتماع فى الوجود. أو على سبيل التعاقب, وقد مرّ الدلالة على ذلك. 

وثانيهما: أن" على هذا يلزم قِدّم نوع الكمال المغاير لذات الواجب. فيلزم القول بتعدّد 
القديم وهو باطل مطلقاً بإجماع الأمّة. 

وإمًا" أن يكون قديماً. فيلزم تعدّد القدماء وهو كفر بإجماع المسلمين. 

قيل: لا نسلّم أن القول بتعدّد القديم مطلقا كفر بالإجماع. بل إِنّما يكون الإجماع على 
كفر من قال بتعدّد القديم الذاتى أي مالا يكون مسبوقاً بغيره لا بتعدّد القديم الزمانى. أي 
بالاركو ل سنا لعي جودرك با ري ل ل 1 

المسألة الثانية 

أنه تعالى لا يكون متقوّماً بغيره. وقد مر الدلالة على نفى تركيبه تعالى ببعض الوجوه. 
وقد استدل عليه بوجه آخر. وقيل: اعلم أن الجزء إِما فعلى تركيبيء أو معنوي ذهني. أو 
تحليلى وهمى. والواجب -تعالى شأنه منزّه عن جميع أنواعه. 

ما أنه منرّه عن الأجزاء التحليليّة الوهميّة. فلأنَ الواجب على ما مر ليس بجسم ولا 
جسماني. والأجزاء التحليليّة الوهميّة الوضعيّة مختصّة بالجسم والجسمانيات. 

وأمًا كونه متنزّهاً عن الأجزاء المعنويّة الذهنيّة فلأنّه عبارة عن الأجزاء المحمولة. وهى 
متغايرة في المفهوم. متحدة بحسب الوجود. فيحتاج انّحادهما فى الوجود إلى علة؛ 0 





.١‏ شرح المقاصد. ج ١‏ ص 1/١‏ ". كذا. 
". عطف على قوله فى ابتداء الوجه الخامس: «إما أن يكون حادثأً». 
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أن كل أمر يغاير أمرا آخر فانّحاده معه وانّصافه به. أو كونه هو يحتاج إلى العلّة؛ فإن توسّط 
الجعل بين الشيء ونفسه ممتنع بالذات. وأما كونه شيئاً آخر. فيحتاج إلى علّة بالضرورة كما 
من مراراً. فالواجب لو تركب من الأجزاء المحمولة: لكان معلولاً -تعالى عن ذلك ؛ لأنّ 
وجوده عين وجود الأجزاء. 
والحاصل أن كل واحد من الأجزاء المحمولة عرضى للآخر. والعرضي مجعول معلول 
بالضرورة والاتّفاق, وإذا كان اتّحاد الاجرامسيضها من يوازلا لكان الواجب أيضاً 
معلولاء فيكون ممكناء هذا خلف. 
وأورد عليه بأنّه لا يلزم من معلوليّة الاتتحاد معلوليّة الواجب؛ إذ الاتّحاد نسبة» والنسبة 
متأخرة عن الطرفين, خارجة عنهما. 
وأجيب عنه بأنّه لا أعنى بالاتّحاد هذا المعنى النسبى. بل المراد به الوحدة التى بينها فى 
فين الامر. ْ ْ 1 1 
ورد بأنّهِ يجوز كون' ذلك الوجود من حيث تعلقه بالجزء معلولاً محتاجاً إلى الفاعل 
ااه كوم حدق اللنمنالة وخر نعي رمعا أل عا املا 
والجواب عنه أنّه لا يخفى على أولى النهى أنّه لامعنى لمعلوليّة الوحدة والاتحاد إلاكون 
الوجود الواحد المتعلق بالأجزاء أثراً للفاعل؛ وذلك الوجود بعينه وجود الكلّ. فيكون الكل 
أيضاً أثراً للفاعل حقيقة. على أن إمكان الاتّحاد مستلزم لإمكان الواجب؛ لما لا يخفى على 
المتفطن, هذا. 
واستدلٌ المحمّق الدوانى يك على نفي تلك الأجزاء بما ملخصه: 
أنه إن كان كل من الجزءين عين وجوده. لم يصحّ حمل أحد الجزءين على الآخر؛ 
لتغاير وجودهماء ولاعلى الكل أيضاً؛ لذلك. وإن كان أحدهما فقط عين وجوده. 
كان هو الواجبء فلا تركيب فيه. وإن كان كلاهما غير الوجود. كان الواجب ممكناً. 





.١‏ فى النسخة: «أنه. 
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ويمكن أن تجعل المحذور في جميع الشقوق امتناع الحمل الذاتى كما لا يخفى 
على الفطن. انتهى. 

قيل: الأولى أن يقال: إِنّ الأجزاء المعنويّة المحمولة إمّا مأخوذة عن الأجزاء الخارجيّة 
ويلزم من نفى التركيب الخارجى -كما سيجيء -نفيها. وإمّا غير مأخوذة عنها بل يكون الكل 
بسيطأ في الخارج, وحينئذٍ لا يتعلق بنفيها عن الواجب غرض يعتدٌ به؛ إذ مثل تلك الأجزاء 
-كما حمّق فى موضعه إِنّما يؤخذ حقيقة من لوازم ذلك البسيط الخارجي. ولا مانع من أن 
يعون للواحب السل اف الخارج لرازم كذلك على ما لايكقن: 

وأمَا أنّه تعالى منزّه عن الأجزاء التركيبيّة الخارجيّة فلوجهين: 

أحدهما: أن الأجزاء الخارجيّة على ماهو المشهور المقرّر عند الجمهور ‏ مقدّمة على 
الكل بحسب الوجود فى الخارجء والكل فى فى وجوه تشاع نهار ردني اللنه الا عراء يي 
الواجب بالذات مستلزم لإمكانه وكون غيره مقَدّماً عليه بحسب الوجود الخارجى. 
والواجب يجب أن يكون مقدّماً على كلّ ما عداه وجوداً. ْ 

وثانيهما: أنّه لو كان للواجب أجزاء موجودة تركب منها الواجب. فتلك الأجزاء إمَا 
واجبة, أو ممكنة, أو بعضها كواحد منها واجب. وبعض آخر ممكن. فعلى الأوّل - وهو أن 
يكون كلها واجبة - لزم تعدد الواجب وبرهان التوحيد ينفيه. وعلى الثانى وهو أن يكون 
كلها ممكنة لم ا ل ا 
الكل على الجزء بالذات. فيمتنع أن يكون جزء الواجب ممكناً؛ لأنّ الواجب واحد مقدّم 
على كل ممكن بالذات. 

وبهذا يظهر بطلان الثالث أنّه على هذا التقدير يكون الجزء ال الأوّلء 
والجزء الممكن في سلسلة الممكنات؛ ومجموع الواجب والممكن يمتنع أن يكون مقدماً 
بالذات على شىء من أجزائه. 

تفريع 

إذا ثبت أن لا جزء للواجب تعالى في الأعيان ولا فى الأذهان. ظهر أن لا جنس له ولا 


فصل. فلا حدٌ له؛ لأنْ المحدود يجب أن يكون مركباً من جنس وفصل. ولمًّا كان الواجب 
لذاته منفصل الحقيقة عمًا عداه. فلا يكون له لازم يوصل تصوّره العقل إلى حقيقته. فلا 
وصول للعقول إلى حقيقته من هذا الطريق. فلا تعريف له يقوم مقام الحد فاعرفه. 

المسألة الثالثة 

أنه تعالى لا يكون حالاً فى غيره؛ فلا يكون عرضاً ولا صورة, وذهب بعضٌ المتصوّفة 
إلى أنه تعالى يحل فى العارفين. وبعض النصارى إلى حلوله في عيسى 2ه كما سيجيء نقله 

قال بعض الأفاضل: المشهور عند الجمهور فى الاستدلال على أنّه تعالى ليس بحال أن 
كل حال يحتاج فى وجوده. أو تشخّصه إلى المحل ضرورة, والاحتياج فى الوجود. أو 
التشخحص ينافى الوجوب الذاتي. وقد يمنع بداهة احتياج كلّ حال إلى المحل في الوجود. 
أو التشخص. ش 

فإن قيل: المشهور المقرّر عند الجمهور أن ثبوت شيء لشيء فرع لوجود المثبت. 
فيكون وجود كلّ حال متأخَراً عن وجود محلّه بالذات, محتاجاً إليه. 

قلنا: فى المشهور قصور؛ فإنّ الفرعيّة غير مسلّمة, والاستلزام غير نافع. 

فالأولى أن يستدلٌ عليه بما يستفاد من كلام بعض الأعاظم. وتقريره يستدعي تمهيد 
مقدمات: 

الأولى: أن الجهة التى تكون' جهة لانّصاف الذات بحالة؛ أو صفة:, وبها يثبت للذات 
حالة قسمان: 

الأوّل: أن يكون شريكة للذات في الانّصاف حتَّى تكون تلك الصفة والحالة ثابتة للذات 
مع تلك الجهة. فيكون الموصوف تلك الذات والجهة معاً. 


١.فى‏ النسخة: «يكون». 
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الثانى: أن تكون تلك الجهة موجبة ومنشأ لاتصاف الذات وحدها بتلك الصفة. فيكون 
الموصوف نفس الذات فقطء والجهة علّة وموجبة. ولم يكن موصوفه. والأوّل يسمّى 
بالحيئيّة التقييديّة والثانى بالتعليليّة. 

تكست رمي يسمن اللبناك نلى الفرصيوكك اليا ليذ بقل كوا سادار:ة 
لاتصاف نفس الموصوف فقط بهذه الصفة ايضا. وذلك كالحلول فى شىء والمقارنة له. 
إن سياف انيد م اقرف كارن رالا رده لالتصيور ل باتسافيا 5 بم مقطا والقااة 
بهما أيضاً بالضرورة, فنفس ذات الحال ولو مع ألف قيد مقارن أيضاً لذات محلّه. 

الثانية: نسبة ذات الواجب إلى كلّ ما عداه من الممكنات نسبةٌ الوجوبء وذلك إذا كان 
الممكن معلولاً له بانفراده بلا مشاركة غير ومدخليّته ظاهر لا يخفى. وأما إذا لم يكن معلولاً 
له بالانفراد. بل يكون له علّة أخرى. أو يكون أمر آخر بمشاركة الواجب علّة له. فلأنٌ كلّ ما 
يفرض أن يكون علّة لهذا الممكن, أو له شركة فى علَيّنه؛ لامكانه وانحصار الواجب فى 
اعد يحب أكون معاريا لذت الوايب ايشا ولو بالرائيطة هذا السك أيعنا رو 
بإيجابه حقيقة؛ لأنه موجب لموجبه بالاستقلال فهو الموجب لكلّ ما عداه مطلقاً. وتحمّق 
الواسطة بينهما لا ينافى ذلك. 

نمه لو جا أن يكون عله وجوه تكن ا وشريك طلله أمزا لأ رهن إلى لواب لز 
يكن نسبة الواجب إلبهءثثسية الوخيوب لكن :ذلك يكذ »الأن كل :ما سواه - وإن وض أأئه 
صفة له مستند إليه كما لا يخفى. 

الثالثة: لا يجوز أن يكون أمر واحد بعينه إذا نسب إلى أمر آخر بعينه من غير اختلاف 
وتغيير فيهما موجباً له غير موجب أيضاً؛ فإن ذلك بِيّن البطلان بديهئ الامتناع. 

الرابعة: المقارن من حيث إِنّه مقارن لا يوجب وجود المقارن الآخر؛ فإنّ نسبة المقارنة 
والحلول غير نسبة العليّة والإيجاد والإيجاب, وذلك ظاهر. 





.١‏ فى النسخة: «يكون». 
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«اأها ها هاه هد ها ها هسه ههه هاه هاوه هاه هله هاه هله هاه هه هله هاه ه هاه هاه ههه هاه هاه واه هاه ههه وشاع هاه وعد و ها مه واوا و مسا ماهم 


ويتدعبية نتباك قر نه لا كدرو ااتركون الواحني حار فى مر فقارنا لقوعالا لكان 
عالق و وو قاد ف اراي بذاك ريحت الماع !لق 1نا بد واقا ول الى مدل 
وقارنه؛ يتعيّن ' نسبته إليه؛ فإنّه من حيث إنَّه مقارن له لا يوجبه. فيلزم أن يكون أمر بعينه 
وهو الواجب - موجبا لمحله غير موجب له تعيّنه معا. هذا خلف. 

ولا يخفى على المتأمّل فى المقدّمات السالفة أنّ انضمام الأمور المتعدّدة إلى الواجب 
ابلق لسعلا قح قبي نانفا[ 

فإن قيل: على ما ذكرت يلزم أن لا يكون الواجب الحقّ عالماً لمعلوماته أصلاً. وإلا يلزم 
تعيّن ' نسبته إليها. 

قلت: كونه عالماً بها لازم من لوازم كونه فاعلاً موجداً لها على ما حمّق فى موضعه. فلا 
يلزم تعيّن" النسبة أصلاً؛ فافهم. 

اعلم أنّ هذا الدليل كما يدل على عدم حلوله فى غيره حلول العرض في موضوعه. 
وحلول الصورة فى مادّته يدل على عدم حلوله فيه أيضاً حلول الجسم في المكان. ومن 
هذا القبيل حلول امتزاج كحلول الماء فى الورد, فإنّ ذلك من خواصٌ الأجسام. ومفض إلى 
الانقسام. وعائد إلى حلول الجسم فى المكان. 

ثم اعلم أن أنّه “كما يستحيل حلول ذاته تعالى فى غيره يستحيل حلول صفاته الحقيقيّة 
أيضاً فيه؛ لأنها عين الذات على التحقيق. وأمّا على رأي من قال بزيادتها فلاستحالة انتقال 
الصفة كما ثبت فى موضعه؛ فتأمّل. ظ 

المسألة الرابعة . 

أنّه تعالى لا يكون جزءً لغيره من المركّبات الغير الاعتباريّة: فإنّ المركب الاعتباري ليس 
بمركب حقيقة: بل إِنّما يكون تركيبه بمحض اعتبار العقل بأن يكون هناك عدّة أمور 





.١‏ فى النسخة: «يتفئن». ". فى النسخة: «تفئن». 
”. فى النسخة: «تفئن». غ. كذا. 
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يعتبرها العقل أمرأ واحدأً وإن لم تكن ' واحداً في الحقيقة كالعسكر. ولا ضير فى كونه 
تعالى جزء من هذا المركب كالمركب من الواجب والممكن الذي اعتبره العقل. 

وقد سنح لي دليل على ذلك المطلوب وهو أنّه لوكان الواجب جزءً لغيره من المركٌب 
الغير الاعتباري. فلا يخلو إِمًا أن يكون ذلك الغير واجباً. أو ممكناً. لا .سبيل إلى الأوّل؛ 
لامتناع تعدّد الواجب. ولاستحالة تركّبه؛ لما مرّ. ولااسبيل إلى الثانى؛ لأنّه حينئذٍ إِمَا أن يكون 
جزءً مقدارياً ‏ أي وهمياً تحليلياً -. أو جزءً عقلياً. أو جزءً خارجياً. والكلّ باطل. 

أمَا الأّل؛ فلأنٌ الجزء المقداري لا يكون إلا جسماً أو جسمانياً. وقد مرّت الدلالة على 
أنّه تعالى مجرّد ليس بجسم ولا جسماني. 

وأمًا الثاني. فلأنٌ الجزء العقلى مهيّة كليّم وهى ممكنة غير واجبة؛ لأنّ تشخخص الواجب 
فوذاق يقل دكن أن كور عقا رارضا جالتعال متهن المتكرين لوعو لكر 
الطبيعي في الخارج يلزم أن لا يكون الواجب بالذات موجوداً في الخارج وهو محال؛ وعلى 
مذهب القائلين بأنه موجود بوجود الكلّ واتحادهما فى الوجود يلزم أن يكون الواجب 
موجوداً بوجود غيره ومتّحدأ مع غيره في الوجود, فيلزم أن يكون شيئاً موجوداً بوجود 
زائد على ذاته -كما هو شأن الأجزاء العقليّة ‏ لا موجوداً بحت ووجوداً بحتاً. فيلزم أن لا 
يكون الواجب بالذات, واجباً بالذات. بل ممكناً هذا خلف. 

وأيضاً يلزم امتناع الحمل الذاتي؛ لامتناع حمل الجزء الواجب ‏ الذي هو عين الوجود ‏ 
على الجزء الآخر الذي ليس عين الوجود. بناء على وحدته تعالى؛ بل موجود بوجود زائد 
على ذاته. وعلى الكل الذي هو أيضاً كذلك؛ لتغاير وجوديهما كما مرَ من المحمّق الدوانى '. 

وأما الثالث فلوجوه: شْ 

الأوّل: لأن الواجب تعالى علّة فاعليّة لجميع الموجودات الممكنة إمّا بلا واسطة فاعل 





.687 فى النسخة: «لم يكن». ".مر فى ص‎ .١ 
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حقيقي آخر كما ذهب إليه القائلون بأن لا مؤئّر في الوجود إلا الله تعالى أو أعمّ من أن 
يكون بلا واسطة, أو بالواسطة كما ذهب إليه الآخرونء ونسبة الفاعل من حيث إنّه فاعل إلى 
معلوله نسبة الإيجاب والإيجاد وإفاضة الوجود. وليس نسبة شىء من أجزاء المركّب إليه 
من حيث إِنَّه جزء نسبة الإيجاب والإيجاد؛ لأنّ الجزء من حيث إِنّه جزء غير موجد الكلّ. 
فلو كان الواجب جزءً لمركّب حقيقي. يلزم أن يكون موجباً وموجداً له. وغير موجب وغير 
موجد له. فيلزم تعيّن' نسبته إليه. وذلك فى الواجب محال؛ لأنّه واحد من جميع الجهات. 
ويستحيل انّصاف أمر واحد من جهة واحدة بالمتنافيين. 

فإن قلت: على هذا يلزم أن لا يكون الواجب علّة غائيّة لمعلوله بعين ما ذكرتء وذلك 
منافٍ لتصريحاتهم من أنه تعالى غاية الغايات. 

قلنا: معنى قولهم هذا أنّ ذاته بذاته كافي في فاعليّته. ولا يحتاج فيها إلى أمر خارج عن 
ذاته. فذلك بالحقيقة يرجع إلى نفى العلّة الغائيّة عن فعله تعالى. 

وتحقيق ذلك أن العلّة الغائيّة لفعله إِنْما هو علمه الذي عين ذاته. فليس هاهنا صفتان 
متنافيتان ليلزم تكثر الجهات فيه تعالى بخلاف ما إذا كان جزء المركب؛ فتأمّل. 

والثاني: لأنّ الواجب كما مرّ فاعل لجميع ما عداه. وقد عرّفوا الفاعل بما يحتاج إليه 
الشىء الخارج عنه كما صرّح به الشارح الجديد للتجريد. فلا يجوز أن يكون جزء الشىء. 
وإلا يلزم أن يكون خارجاً عنه داخلاً فيه معاً. هذا خلف. فتأمّل فيه ". 

والثالث: لأنّ الجزء الخارجي في المركّب الحقيقي المعروض للوحدة الحقيقيّة ‏ سواء 
كان التركيب طبيعياً وخلقياً أو صناعياً ‏ لا يخلو ما" أن يكون علة مادّيّة. وهى ما يكون 
الشىء به بالفعلء والعلّة المادّيّة محل للصوريّة. والصوريّة حال فيه فيما عدا المركّب من 


.١‏ فى النسخة: «تفئن». ". فى النسخة: «عنه». 
0 لم يذكر عِذْل «إمًا). 


البدن والنفس المجرّدة. وقد مرّت الدلالة على أنه تعالى لا يكون محلا لشيء ولا حالاً 
فيه.وأمًا المركّب من البدن والنفس المجردة المتعلّقة به فقد من الدليل على أنه تعالى ليس 
بجسم. وسيجىء الدلالة على أنّه لا يكون نفساً لجرم من الأجرام. فلا يكون جزءً خارجياً 

ويمكن تقريره بوجه آخر بأن يقال: الجزء الخارجى إِمّا مادّة أو صورة أو موضوع أو 
عرض أو بدن أو نفس بحكم الاستقراء. واحتمال جزء المجرّد كجزء العقل. أو النفس لا 
يضرنا؛ لأن الكلام هاهنا في المركّب المتحقّق الوقوع لا فيما لا يكون تركيبه معلوماً. والكل 
باطل؛ لأنْ كل ذلك متغيّر وتحت متصرّف يغيّره على التغليب (ظ)» وكلّ ما هوكذلك ممكن 
غير واجب كما مر. 

ولأن هذه الأمور عصها وهر وبعضها فرفر والراخت لا كو جوهرا ولاعرف): 
فتأمّل. 

ولأن المادّة والموضوع محل. والصورة والعرض حال وقد عرفت أنّ الواجب لا يمكن 
أن يكون محلا ولا حالاً. وكلّ من المادة والصورة والبدن جسماني وقد عرفت أَنّهِ تعالى 
مجرّد ليس بجسمانى. وكل من المادّة والصورة والعرض والبدن فى تقوّمه ووجوده. أو فى 
تشخصه. أو في حياته محتاج إلى غيره؛ وما هو كذلك ليس بواجب بالذات. بل ممكن. وكلّ 
ما يكون نفساً لجرم من الأجرام ممكن. فهى ليست بواجبة. 

واستدل عليه بعد تمهيد مقدّمتين: 

المقدّمة الأولى: أن نسبة النفس إلى بدنها ليست نسبة العلّة إلى معلولها. وإلا لكان كل علّة 
نفساً لمعلولها. وذلك الواضح البطلان. بل بين النفس والبدن تعلّق وارتباط خاصٌ موجب 
لتأثّر كل منهما عن صاحبه؛ بل موجب لأن يحصل منهما واحد طبيعي. وأن يكون شعورها 








بنفسها وبدنها شعوراً واحداً يتألف من الإدراكين واحد' على ما صرّح به بهمنيار؛ ولهذا 
ينسب كل من الأفعال الصادرة من ذاتها وبدنها إلى نفسهاء فتقول: أدركت وقعدت. وظاهر 
بين أن كل واحد من تلك الأمور التي ذكرنا لا يمكن أن يتحقّق بين العلّة ومعلولها. بل نقول: 
إن النفس كالقوّة الجسمانيّة في التأثير لا يحصل أثره إلا في موضوع بعد أن يكون لذلك 
الموضوع وضع. فلا يظهر أثر نفس في مجرّد ولا في جسماني بمادّته وصورته. فلا يكون 
علة موجدة لبدنها. ْ ْ 

نعم, البدن موضوع تصرفات النفسء ويجوز أن يكون القوى الحاصلة فيه من معلولاتها 
لا البدن بأجزائه. فثبت أن تعلق النفس بالبدن ليس تعلق العليّة والمعلوليّة ونسبتهما بل نسبة 
أخرى مغايرة ومباينة لها. 

المقدّمة الثانية: قد مرّ أن للواجب بالذات نسبة واحدة. وإضافة خاصّة إلى جميع 
الممكنات. هى نسبة العليّة والإيجاب والاستتباع؛ ولا يمكن أن يكون له نسبة وإضافة 
أخرى إليها لا يكون تلك النسبة مستلزمة لها ومتضمُّنة إيَاها على ما نقل عن العلامة 
الشيرازي والمحقق الشهرزوري ' فإنّ ما عدا تلك النسبة من النسب الإمكانيّة. والواجب 
لبساطته لا يمكن أن يكون له إلى أمر واحد نسبتان متباينتان متنافيتان. وذلك ظاهر. 

وبعد ذلك نقول: لوكان الواجب تعالى شأنه نفساً لجسم من الأجسام وقد مر أن تعلق 
النفس إلى البدن نسبة مباينة بل منافية لنسبة العلّة إلى المعلول ‏ يلزم أن يكون لذاته 


.١‏ في هامش النسخة: قال صاحب الإشراق: «بين النفس والبدن علاقة. وليس علاقتها به علاقة جرم بمثله. ولا 
عرض بمحلّه؛ لكونها مجردة؛ ولا تعلق العلّة والمعلول. فلا يوجدها البدن؛ لأنْ تأثيره يختصٌ بلا مناسبة وضعاء 
وليست علّته, وإلاامتازت دونه فهى علاقة شوقيّة بمناسبة بينها وبين البدن فاقتضت العلاقة الشوقيّة أن يفيض 
من النفس على البدن ما يمكنه قبوله من القوى البدنيّة التي [هى] نظائر الكمالات النفسيّة والاعتبارات العقليّة». 
انتهى (منه عفى عنه). 

؟. الشجرة الالهية. ج .ص 184 الفنَ الثاني الفصل الثالث فى الأسماء والصفات. وتقدم نقله عنه في ص 084. 
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البسيطة إلى ذلك الجسم بعينه الذي هو بدنه نعالى عن ذلك نسبتان متباينتان متنافيتان. 
أحدهما النسبة التعلقيّة التى من النسب الإمكانيّة. وثانيهما النسبة والإضافة التى بين العلّة 
ومعلولها المنافية للنسبة الإمكانية, وهذا محال. 

قال العلامة شارح الإشراق: وممًا يجب أن تعلمه أنّه لا يجوز أن يلحق' للواجب 
إضافات مختلفة توجب اختلافات حيثيات فيه بل له إضافة واحدة هى المبدئيّة تصحح ' 
جميع الإضافات كالرازقيّة والمصوّريّة وغيرهما". فظهر أن الواجب تعالى يمتنع أن يكون 
نفساً لجسم. وإلا لكان له إضافة أخرى غير إضافة العلّيّة والمبدئيّة منافية لها وهو مستلزم 
لتركبه. تعالى عن ذلك؛ فتدبّر. 

المسألة الخامسة 

أنّه تعالى لا يكون متّحداً مع غيره كما ذهب إليه بعض النصارى حيث قال بإيجاده تعالى 
مع المسيح. كما يفهم من ظاهر كلام بعض المتصوّفة حيث قال: إذا انتهى العارف نهاية 
مراتب العرفان. انتفى هويّته فصار الموجود هو الله تعالى وحده. وهذه المرتبة هى الفناء في 
التوحيد. وذلك لأنّه لا شك فى أنّ اتحاد الاثنين بوجه يستلزم انعدامها وحصول ثالث؛ أو 
انعدام أحدهما وبقاء الآخر 5 باتّحاد الاثنين. فاتحاد الاثنين غير متصوّر مطلقاً سيّما فى 
الواجب. فهو بديهئ البطلان. ٠‏ 

وأقول: يمكن بيان استحالته بوجه آخر وهو أنّهِ إذا صار الواجب متّحدأً مع غيره فذلك 
الغير ممكن؛ لما ثبت من توحيده تعالى. وحيئئذ لا يخلو إمًا أن يصير ذلك الممكن المتّحد 
معه واجباً لذاته. وهو محال؛ لاستحالة الانقلاب من الامكان الذاتى إلى الوجوب الذاتى. أو 
بقى على إمكانه. وحيئئلٍ إمًا أن يصير الواجب ممكناً أو مركباً 2 الواجب والممكن. 
وكلاهما محال؛ فتدبّر. 





.١‏ فى المصدر: «تلحق». ". فى النسخحة: اليصححا. 
". شرح حكمة الإشراق. ص ١04‏ في القسم الثاني فى الأنوار الإلهيّة فى المقالة الأولى. 


والانّحاد بالمعنى المختص بالجسمانيات كالاتصال وما فى معناه لا يجري فى الواجب؛ 
نايت من تدده وقدزهه عن تراز لايناد وان اريريه مس اخ هلا يدكن إانةنول 
نفيه إلا بعد تصويره. 

وقال صاحب المطارحات بعد نفى الاتحاد: 

بلى لا مانع عن أمر أُقُوله وهو أن النفس وإن لم تكن في البدن لكن لمّاكان بينهما 
وبين البدن علاقةٌ شديدةٌ أشارت إلى البدن ب«أنا» حبّى أن أكثر النفوس نسيت 
أنفسّها وظنّت أن هويّاتها هي البدن, كذلك' لا مانع من أن يحصل للنفس مع 
الباري ' علاقةٌ شوقيّةٌ نوريّةٌ لاهوتيّة يحكم عليها شعاعٌ قيّومئْ طامسٌ يمحو عنها 
الالنفات إلى شىء بحيث تشير إلى مبدثها ب«أنا» إشارةً روحانيّة. فيستغرق الإنّيات 
[فى النور الأقهر الغير المتناهي] ' انتهى. 

وأقول: هذا معنى قول المحقّقين من الصوفيّة: إنّ السالك إذا انتهى سلوكه إلى الله تعالى 
وفى الله. استغرق في بحر التوحيد والعرفان بحيث تضمحل ذاته في ذاته. وصفاته في 
صفاته. ويغيب عن كلّ ما سواه ولا يرى فى الوجود إلا الله. وهذا الذي يسمّونه الفناء في 
التوحيد, وإليه يشير الحديث القدسى: أن العبد لا يزال يتقرّب إل حتّى [أحبّه فإذا] أحببته 
كنت سمعه الذي به يسمع. وبصره الذي به يببصر”. وحينئذٍ ربّما يصدر عنه عبارات تشعر 
بالحلول والاتّحاد؛ لقصور العبارة عن تلك الحال. وتعذرٍ الكشف عنها بالمقال. وليس ذلك 


منهما في شيء أصلاً. ونحن على ساحل التمئّي نغترف من بحر التوحيد بقدر الامكان. 





.١‏ فى المصدر: «فكذلك». ". فى المصدر: «المبادئ». 
المعقوفين منه. 4. فى شرح المقاصد: «يستغرق'». 
0. الكافي. ج ؟. ص ح لاو ؛المحاسن. ص 55١‏ ح 117. 
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ونعترف بأنّ طريق الفناء فيه العيان دون البرهان؛ والله الموفق والمستعان". 

” 

الاحتمالات التى تذهب إليها' أو هام المخالفين فى الحلول والاتّحاد ثمانية: حلول ذات 
الواتضي» أو 0-0 في بدن الإنسان. أو روحه. وكذا الاتّحاد. والمخالفون منهم 
نصارى. ومنهم منتمون إلى الإسلام. 

أمّا النصارى فقد ذهبوا إلى أَنَ الله تعالى جوهر واحد ثلاثة أقانيم. هى: الوجود والعلم 
والحياة: المعبّر عنها عندهم بالأب والابن وروح القدس على ما يقولون أبَا انا روحًا قدسًا 
ويعنون بالجوهر القائم بنفسه. وبالأقنوم الصفة. وجعل الواحد ثلاثة جهالة. أو ميل إلى أن 
الصفات نفس الذات. لكنّه لا يستقيم ذلك مع سائر كلماتهم”. واقتصارهم على العلم 
والحياة دون القدرة وغيرها جهالة أخرى. وكأنّهم يجعلون القدرة راجعة إلى الحياة؛ والسمع 
والبصر إلى العلم. 

ثم قالوا: إن الكلمة ‏ وهي أقنوم العلم ‏ انُحدت بجسد المسيح. وتدرّعت بناسوته 
بطريق الامتزاج كالخمر بالماء عند الملكائيّة. وبطريق الإشراق كما يشرق الشمس من كوّة 
على بلّور عند النسطوريّة. وبطريق الانقلاب لحماً ودماً بحيث صار الإله هو المسيح عند 

ومنهم من قال: ظهر اللاهوت بالناسوت كما يظهر الملك فى صورة البشر. 





./٠ ص‎ ١ من قوله: «إن السالك إذا انتهى... إلى هنا أخذه من شرح المقاصد. ج‎ .١ 

". هذا التذنيب أخذه من شرح المقاصد. ج ؟. ص 754 - 270 إلى أواخر التذنيب عند قوله: «لا بطريق الانقسام». 
واقتبسه المجلسى كه في مراة العقول. ج اص 184-787 من هذا الشرح. 

؟. المثبت من شرح المقاصد وهو الصواب. و في النسخة: «إليه». 

؛. فى المرآة: لاعين». ١‏ 

0. قوله: «لكنّه لا يستقيم... سائر كلماتهم» استدراك من المؤلف. 


> الكشف الوافى 


وقيل: تركب ' اللاهوت والناسوت كالنفس مع البدن. 

وقيل: إِنْ الكلمة قد تداخل الجسد. فيصدر عنه خوارق العادات. وقد يفارقه فيحلّه" 
الآلام والآفات إلى غير ذلك من الهذيانات. 

وأمًا المنتتمون إلى الإسلام» فمنهم الغلاة” القائلون بأنّه لا يمتنع ظهور الروحاني 
بالجسمانى كجبرئيل فى صورة دحية الكلبي, وكبعض الجنّ والشياطين فى صورة الأناسي. 
فلا يبعد أن يظهر الله تعالى فى صورة بعض الكاملين, وأولى الناس بذلك على ليه وأولاده 
المخصوصون الذين هم خير البريّة والعَلّم فى الكمالات؟ العلميّة والعمليّة؛ فلهذا كان 
يصدر عنهم العلوم* والأعمال ما هو فوق الطاقة البشريّة. 

ومنهم بعض المتصوّفة القائلون بأنَ السالك إذا أمعن فى السلوك. وخاض لجّة الوصول 
فربّما يحل الله تعالى عمًا يقول الظالمون علو كبيراً ‏ فيه كالنار فى الجمر بحيث لا تمايز, 
أو يتّحد به بحيث لا اثنينيّة ولا تغاير. وصمّ أن يقول: «هو أناء وأنا هو؛ وحينئذٍ يرتفع الأمر 
والنهى. ويظهر من الغرائب والعجائب ما لا يتصوّر من البشر. وقد مرّ بيان فساد الرأيين. 
هذا. 

ثمّ المفهوم من ظاهر كلام بعض المتصوّفة وهو أنْ الواجب هو الموجود المطلق وهو 
واحد لا كثرة فيه أصلاً. وإنّما الكثرة فى الإضافات والتعيّنات التى هى بمنزلة الخيال 
والسراب؛ إذ الكل فى الحقيقة [واحد]' يتكرّر على المظاهر لا بطريق المخالطة؛ ويتكثر فى 
النواظر لا بطريق الانقسام. فأمره دائر بين الول بائّحاد” جميع الموجودات مع الواجب 


.١‏ فى المرأة: «تركبت». ؟. فى المرآة: «تفارقه فتحله». 

؟. في شرح المقاصد: «بعض غلاة الشيعة». وفى المرأة: 07 الغلاة». 

؛. فى المرآة: «فى العلم و الكمالات». 

. في شر حُ المقامد: «فى العلوم». وفي المرآة: «من العلوم». 

1. من شرح المقاصد والمرأة. ». المثبت من المرآة. وفى النسخة: «بإيجاد». 
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4. عدّة من أصحابنا. عن أحمد بن محمّد بن خالد البرقىّ» عن أبيه. عن النضر بن 
سُوَيْدِ. عن يحيى الحلبيّ .عن ابن مُسكان. عن زرارة بن أَغْينَ قال: سمعت أبا عبدالله اكه 
يقول : «إنّ الله خِلوُ من خَلْقِِ وخَلقُه خِلوُ منه. وكل ما وقع عليه اسم شيء ما خلا ال فهر 
مخلوق, والله خالق كلّ شيء. تباركَ الذي ليس كمثله شيءٌ 1< وود جر وله ون قوف لسو سو موتو ال م 0 2 


- تعالى عن ذلك علوٌأً كبيراً ‏ و 'القول بعدم تحمّق موجود آخر غير الواجب فى الواقع. وكل 
منهما سفسطة تحكم بديهة العقل ببطلانه. وضرورة الدين بفساده وطغيانه. فهو خارج عن 
طريق العقل والشرع. 

قوله .9ة: (والله خالق كل شىء) 

أقول: الشلاط الك ادو مد العا انا خالق كل شىء ابتداء لا الأعمّ من أن يكون حالنا 
بغير واسطة أو بالواسطة وإن كان ذلك أيضاً محتملاً من العبارة احتمالاً بعيداً. 

وقوله نظه: (تبارك الذى ليس كمئثله شىء) أي تقدّس وتنرّه الذي ليس شيء مثله. 
فالكافه زاندة :لهال" يترلون: الأكاف انق زالذة والمسي كما أنه لب السلا مسووفا 
ليس شىء غيره موجوداً. فيعطون «ليس» حكم «كان» التامّة. أو يقدّرون الخبر. قيل: هذا 
القول منه #ة هنا بيان لحسن التجوّز في الإطلاق بأنّه خالق كل شيء مع أنه ليس خالقاً 
لنفسه وهو «شيء؛. وهذا الإطلاق وقع فى القرآن أيضاً. أي ليس يقاس تعالى بغيره. فهو 
مستثنى استثناءً ظاهراً وإن لم يذكر الاستثناء. ونظير هذا ما رواه ابن بابويه فى معاني الأخبار 
عن أبي عبد الله :88 أنه قال في جواب من سأله عن قول رسول الله :دما أظلّت الخضراء 
ولا أقلت الغبراء على ذي لهجة أصدق من أبي ذرٌ» وقال: آفاين:وشول الله وامير المؤمتين 
والحسن والحسين؟ [قال]: «إنّا أهل بيت لا يقاس بنا أحد " انتهى. 

وأقول: الظاهر أن هذا القول بيان لكونه تعالى خالقاً لجميع المخلوقات ابتداءً كما هو 
المتبادر من العبارة؛ لأنّه لو لم يكن كذلك. لكان غيره خالقاً لشيء. فيكون له مثل في 





.١‏ فى المرآة: «أوه. ”. مقلوب الطلبة. 
اث معاني الاخبار. ص اح 8 





وهاه هاه وهاه هم همده مع ها هه وها فاه ها و6ها سه فاماع مهاج ها فاه وه هه هاه وهاه هاه هاه هشه © هاه مهاوه واو واه و الولو وو وو واي 





الخالقيّة والإيجاد. بل الإلهيّة لخلقه أيضاً. وليس له مثل أصلاً لا فى ذاته. ولا فى صفاته 

اعلم أن الخالق فى صفاته تعالى عند التحقيق عبارة عن الفاعل الحقيقى. وأما الفاعل 
عطاك رقن التجدالة )زور اه يلت عائة لكل دمتعيس الللة والتروف | لدااعر ا را 
الموجد والقابل والشرط والآلة والمعذ؛ فإنّه يقال: الواجب فاعل للفلك. ويقال: الحجر 
فاعل لحركته. فإنّه يطلق فاعل الحركة على المتحرّك المتصف بها القابل لهاء ويقال: النار 
فاعل لسخونة الماء. مع أن مجاورتها شرط لإيجاد الفاعل الحقيقى للسخونة فيه. ويقال: 
السيف قاطع وفاعل للقطع. مع أَنّه آلة له. ويقال: البنّاء. مع أنّه علة معدّة له فى الحقيقة. 
وبالجملة قد يطلق الفاعل على أكثر العلل والأسباب. 

وأمًا الفاعل الحقيقى عند أهل العلم إِنّما هو الموجب الموجد للشىء حقيقة. وذلك عند 
التحقيق منحصر فى الواجب تعالى عند جميعهم. 

أمّا بناءً على المذهب الحٌّ وهو أن يكون موجوديّة الممكنات بالانتساب إلى حضرة 
الوجود وعدم انّصافها به فتقول: قد ثبت فى موضعه أنّ الواجب هو الوجود الحقيقي 
والموجود فى حدّ ذاته وغيره - ليس في نفسه موجوداًء وإنّما هو موجود باعتبار ارتباطه به 
وأنّ التأثير والايجاد حقيقة إِنّما هو إفادة الفاعل نفس ذات المعلول متعلّقاً مرتبطاً بنفسه 
بحيث يصير بارتباطه به مبدءً لانتزاع الوجود. ومصداقاً للموجود. فقد ثبت أن التأثير 
والإيجاد الحقيقى والفاعليّة الحقيقيّة مخصوصة به تعالى شأنه؛ فإِنَ الشيء مالم يكن 
وجوداً وموجوداً فى نفسه لا يصير أمر آخر بارتباطه به موجوداً وذلك الظاهر للمتدبّر. 

وأمّا بناء على المشهور من انّصاف المهيّات المعلولة بالوجود فبناءً على مذهب من قال 
بأن لا مؤئّر فى الوجود إلا الله. وذهب إلى أن المفيض للوجود إِنّما هو الواجب بالذات 


.١‏ فى النسخة: «وهو». 
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فظاهر؛ لأنّ الموجد إِنّما هو المفيد للوجود وهو منحصر فيه تعالى عنده. 
وأمَا بناءً على مذهب من قال بأنّ غيره تعالى أيضاً يتَصف بالاتّحاد وإفادة الوجود. فلأن 
المعلول ما لم يجب من فاعله لم يوجدء والوجوب بالغير الذي يصححح الموجوديّة إنّما هو 
الوجوب السابق لا الوجوب اللاحق. وهو صفة للغير حقيقة, وإلا فيتأخر عن وجود 
المعلول؛ لأنّ الوجوب الذي هو صفة للمعلول إِنّما هو كيفيّة لنسبة وجوده إلى مهيّته وهي 
متأخَرة عنهماء فيكون وجوباً لاحقاً لا سابقاً مصحّحاً للموجوديّة. وكذلك حال الفاعل إذا 
كان هو أيضاً واجباً بالغير, فإنّ وجوبه أيضاً صفة للغير حتّى ينتهى السلسلة إلى فاعل واجب 
بالذات. فثبت أنْ كلّ واجب بالغير إِنّْما يجب وجوده من - بالذات. فالموجب 
بالحقيقة إِنّما هو الواجب بالذاتء وهو المراد بالفاعل الحقيقى, أي الفاعل الذي يكون 
مويغ ] لو عه السنوة اخفية فال ش 
وقال بعض الفضلاء :١‏ 
هو منرّه عن أن يشاركه شيء فى الخالقيّة؛ لأن المشارك فى الخالقيّة يجب أن 
يكون مشاركاً له فى الإيجاب. ولا إيجاب إلا مما له 56 والوجوب بالغير 
مئة للعتر:سقيفق وإلافيد ا خرعن الوجود» ميكون وبريا لاخنا لا اين نصكها 
للموجوديّة والإيجاب والإيجاد'. انتهى كلامه؛ فتأمّل. 
ومن ذلك لا يلزم أن لا يكون غيره فاعلاً مطلقاً. وإنّما يلزم منه نفى الفاعليّة الحقيقيّة عن 
غيره» فلا محذور فيه على ما هو المشهور من أن العبد فاعل فعله. فظهر أن الفاعل الحقيقي 
إنما هو الواجب بالذات. وذلك هو معنى الخالق. فهو خالق كلّ شىء لا خالق غيره أصاك 
فما ذكره في القاموس من أن الخالق في صفاته تعالى هو المُبْدعٌ للشىء. المخترعٌ على غير 
مثال سَبَقَ ". لا ينافى لما حقّقناه؛ لأنّ شيئاًء من أفعاله تعالى غير مسبوق بمثال صدر عن 





.7/7 هو الميرزا رفيعا النائيني. ". الحاشية على أصول الكافى. ص‎ .١ 
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غيره؛ فأحسن تدبيره. 

وقد يطلق الخخالق ويراد به المقذر؛ لأنّ الخلق قد يجىء بمعنى التقدير وهو غير مناسب 
لهذا المقام. 

ثم اعلم أن المثل هو مشارك الشىء فى ذاتىي. أو عرضى على السواء. قال فى القاموس: 
«المِثْلُ ‏ بالكسر والتحريك وكأمير -: الشِبْهُ '» انتهى. 

وفى اصطلاح المتكلمين عبارة عن مشاركة فى الطبيعة النوعيّة. 

والواجب نفى المثل بالمعنى الأوّل عنه تعالى كما هو الظاهر من عبارات القرآن 
والأحاديث. لا الاقتصار على نفى المعنى الثاني عنه. كيف لا؟ ومماثلته مع غيره فى الجملة 
نقص بالضرورة؛ ويجب تنزيهه عن النقائص. فنقول: لامثل له تعالى أصلاً لافى ذاته ولافى 
صفاته الحقيقيّة. ولافى صفاته الاضافيّة والسلبيّة والاعتباريّة الانتزاعيّة. وبيان ذلك 


الفصل الأوّل 
فى نفى المثل عنه تعالى فى زاته 

يعنى لا يشاركه شىء فى الطبيعة النوعيّة: بل فى ذاتى من الذاتيّات أصلاً. والدلالة على 
ذلك بوجوه: 

الأوّل: ما أقول: وهو أن كلا" من الجنس والفصل والنوع مهيّات كلَيّة. وقد مر الدليل على 
أن ليس مهيّته كليّة وأنٌ تعيّنه عين ذاته. 

والثاني أيضاً ما أقول: وهو أنّه لو كان له تعالى مثل - أي مشارك في الطبيعة الجنسيّة أو 
النوعيّة ‏ فيجب امتياز كلّ واحد منهما عن صاحبه بما هو مغاير لتلك الطبيعة؛ لضرورة 


.١‏ القاموس المحيط. ج 4. ص 70 (مثل). .١‏ في النسخة: «كل». 
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استحالة اثنينيّة الواحد وتعدّده من حيث إنّه واحد. فيلزم تركّبه من الجنس والفصل. أو من 
الطبيعة النوعيّة والتعيّنء وهو محال؛ لما مر. 

والثالث أيضاً ما أقول: وهو أنَ الوجوب بالذات والإمكان من لوازم المهيّات. فتلك 
المهيّة المشتركة بين الواجب ومثله إن كانت واجبة بالذات وكان ذاتها مقتضياً للوجود. 
فكان كلّ حصّة وفرد منها واجباً بالذات, فيلزم أن يكون مثله أيضاً وانعا بالذات. وذلك 
باطل؛ لما م من استحالة تعدد الواجب بالذات. 

وإن كانت ممكنة بالذات وذاتها لا يكون مقتضياً لشىء من الوجود والعدم يلزم إمكان 
الواجب بالذات. وهو ضروري الاستحالة. 

وإن كانت واجبة وممكنة معاً. فيلزم أن يكون ذاته بذاته مقتضياً لوجوده وغير مقتض له. 
وهو محال؛ لامتناع اجتماع النقيضين. 

والرابع: ما ذكر فى الشرح الجديد للتجريد وهو أنّه لا يكون له مثل؛ وإلا لكان لكلّ المثلين 
مهيّة مشتركة بينهما ووجود عارض؛ لامتناع تركب الواجب. لكنّ الواجب لا يكون وجوده 
عارضاً'. 

وأقول: يرد عليه أنّه يجوز أن يكون تلك المهيّة المشتركة هو الوجود. فلا يلزم عروضه. 

فإن قلت: حينئذٍ يلزم تركبه من ما به الاشتراك وما به الامتياز. وهو محال. 

قلنا: على هذا بر- جع إلى الدليل الثاني الذي ذكرناه. فحدث عروض الوجود فيه 
مستدرك؛ فتأمّل. 

والخامس: ما ذكره , بعض الأفاضل وهو أنّه لو كان له مثل فإن كان مثله واجباً بالذات. لزم 
تعدده. وهو باطل. وإن كان ممكناً. لزم خلاف المفروض؛ إذ الوجوب والإمكان من لوازم 
المهيّات. فحقيقة الواجب يجب أن يكون بمحض ذاته. ونظرا إلى نفس حقيقته من 





.١‏ شرح تج ريد العقائد. ص 4" عند قوله: «ونفي المثل» ط الحجري سنة 175037 ق تبريز بخط عبد الفبّاح بن عبد 
الرسيم. 
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حيث هي ممتنع العدم والانعدام ‏ واجب الوجود'. وبيّن ظاهر أنّه إذا كانت حقيقة فى 
ذاتها ومن حيث هي هي واجبة. كان كل حصّة وفرد من تلك الحقيقة واجباً بالذات 
شاه عله 00 

والسادس: حجّة حدسيّة ذكرها أيضاً هذا الفاضل وهى أنّه لو كان للواجب مثل. لكان 
مكنا يعاولا لة لامناع تدده الواجى» ول يسكت :ذلك لامسناء حل أخة الكدو لاخر إذ 
العلة لابدٌ أن تكون"' أقوى من المعلول؛ فإنّه ظلّ للعلّة. 

لايقال: لا يجوز أن يكون ذلك المثل معلولاً لمعلوله لا معلوله بلا واسطة. 

لأنَا نقول: المحذور أفحش كما لا يخفى على أولى النهى. 

تبصرة 

ذات الواجب بالذات ليست مرتبة كاملة من حقيقة واحدة مختلفة المراتب بالكمال 
والنقص كما ذهب إليه صاحب الإشراق زاعماً أن الوجود والنور حقيقة واحادة مختلفة 
المراتب بالكمال والنقص. والمرتبة التى أكمل من سائر المراتب لكمالها واجبة بالذات. 
وستائر المزائق لاقضتانها بذكن تعلولة لأن ذلك كلم لكان واحعاتية فى الزلجود الل 
مرججح وعلّة؛ إذ تلك الحقيقة المختلفة المراتب بالكمال والنقص من حيث هى مع قطع 
النظر عن الاختلاف واحدةٌ مشتركة بين تلك المراتب المختلفة وقعت وحصلت فى كل 
مرّة من مرّات تحققها ووجودها بنحو واحد ومرتبة مخصوصة من الكمال والنقص. ففي 
مرّة ونشأة وقعت وحصلت فى غاية الكمال بلا علّة وهى المرتبة الواجبة لابدٌ لها أيضاً من 
رجح مقتضٍ لتلك المرتبة بخصوصها. وإلا لزم ترججح بلا مرججح ضرورة؛ فإنّهِ لِمّ وقعت 
فى تلك المرّة بتلك المرتبة المخصوصة ولم تقع" بنحو آخر ومرتبة أخرى من سائر 
المراتب الناقصة مع تساوي نسبتها إلى جميع تلك المراتب المختلفة والأنحاء المتعدّدة. 


.١‏ فى العبارة خلل. ”. فى النسخة: «يكون». 
و3 في النسخة: «لم يقع". 
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وإذا كانت فى وقوعها بتلك المرتبة أيضاً محتاجأً إلى مربجّح لا يكون فى تلك المرتبة أيضاً 
وا كسائر المراتب: هذا خلف. 
لايقال: لا نسلّم تساوي نسبتها إلى جميع المراتبء ولِمَ لا يجوز أن يكون المرتبة الكاملة 
التى فوق سائر المراتب مقتضياً' لها؟؛ لأنّه لو كان كذلك لا يختلف مراتب تلك الحقيقة 
أصلاً. ولا يتحقّق إلا تلك المرتبة التي لا أكمل منهاء وذلك ظاهر. 
[ب]عبارة أخرى: هذا المعنى الواحد المشترك بين جميع تلك المراتب المختلفة إن كان 
- لأنّه هذا المعنى ‏ واجباً لازماً أن يكون فى غاية الكمال. كان كلّ مرتبة من مراتب هذا 
المعنى كذلك. فلا يتعدّد ولا يختلف أصلاً؛ لأنّ لازم المعنى الواحد لا يتخلّف عنه قطعاً. 
وإن لم يجب لأنّه هذا المعنى ولمحضه ‏ أن يكون في غاية الكمال يحتاج كونه فى غاية 
الكمال أيضاً إلى علَّة بالضرورة, فلم يكن الكامل واجباً بالذات أيضاً؛ فتدبّر. 
قيل: 
فيه نظر من وجهين: أما أوَلاَ فلأنّه منتقوض بمفهوم الموجود المشترك بين جميع 
الموجودات؛ فإنّ فرد مفهوم الموجود إن كان لأنّه موجود ويصدق عليه مفهوم 
الموجود ‏ يجب أن يكون واجبأ بالذات ينحصر الموجودات فى الواجب ولا 
يتعدّد أصلاً وإن لم يجب لأنّه موجود أن يكون واجباً بالذات يحتاج فى كونه 
واجباً بالذات إلى علّة أيضاً. 
وأقول: هذا مدفوع بأنّ ذلك المفهوم أمر عرضي اعتباري بالنسبة إلى أفراده. فلا يلزم 
منه ' احتياج الواجب إلى علّة. بل ذلك لازم إذا كان له مهيّة مشتركة بينه وبين غيره. موجودة 
فى الخارج. كما لا يخفى على المتدبّر. 
وأا ثانياً. فلآ صاحب الإشراق أورد مثل هذا الكلام إيراداً على نفسه وأجاب عنه 





1 في النسخة: «مقتضى ». ". فى النسخة: «امن 0ش 


بما ملخصه أن المهيّة المشتركة بين تلك المراتب معنئ كلّى موجود فى الذهن. 
وليس بمشترك فى الخارج بينها؛ تالتنااسن لاوح لسن كاسن أقبر المهيّة 
وكمالها مثلاً حتّى يجب أن يحصل ما هو حاصل لمرتبة مخصوصة منها لمرتبة 
أخرى. بل المراتب والأفراد المختلفة متباينة فى الخارج؛ فإنّ ذات الكامل مباين 
لذات الناقص. فيجوز أن تختلف تلك الأفراد فى اللوازم. والاشتباه إِنّما نشأ من 
أخذ ما فى الذهن مكان ما في الخارج. 

وأقول: هذا أيضاً مدفوع؛ لأنّ هذا القول مبنئ على عدم وجود الكلى الطبيعي فى الخارج 

والحقّ خلافه. 
ثم سلك بعض الأفاضل فى إبطال ما ذهب إليه صاحب الإشراق مسلكاً آخر بعد تمهيد 
مقدذمة هى: ْ 

أن ما به الاختلاف في المراتب المختلفة من حقيقة واحدة مختلفةٌ بالكمال 
والنقص من حقيقة ما به الاشتراك وليس بخارج عنها على ما حققه فى موضعه؛ 
فإنّه يجوز أن تختلف حقيقة واحدة زياد ونقصاناً وقلة وكثرة كالمقدار العظيم 
والصغير. وقوَّةٌ وضعفاً وكمالاً ونقصاً كمراتب' الأنوار والحرارات؛ فما به 
الاشتراك أصل الحقيقة والمعنى, وما به الاختلاف هو هذا المعنى بعينه وتلك 
الحقيقة بعينها لا أمر خارج عن تلك الحقيقة؛ فإنّ النور القويّ زائد ' على الضعيف 
بحقيقة النور لا بأمر خخارج عن معنى النور. 
وقال: إذا عرفت هذه المقدّمة نقول: الحقيقة المشتركة بين تلك المراتب المختلفة 
إذا أخذت من حيث هى إن كانت في حدّ ذاتها وفي نفسها بحيث يصح انتزاع 
الوجود والموجوديّة عنها يجب أن يكون في جميع المراتب كذلك. فيكون كل 
من تلك المراتب واجباً بالذات بالبديهة؛ إذ لا نعنى بالواجب بالذات إلا ما يكون 





.١‏ فى النسخة: «لمراتب». ". فى النسخة: «زائدأ». 
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فى نفسه وفى حدٌ ذاته مصداقاً لصدق الموجود ومبدء لانتزاع الوجود. وإن كانت 
من حيث هى وفي حد نفسها لاايصمّ انتزاع الوجود والموجوديّة عنها. ولا يكون 
مصداقاً لصدق الموجود. لم يكن فى شىء من المراتب مصداقاً له ومبدءً 
لانتزاعهماء فلا يكون شىء من تلك المراتب واجباً بالذات أصلاً. بل كلّ منهما 
نمك الاك المناط ومن الاعوةة الرانحب يحمي اذ تكرن امن عي نه كلزات. 
فإن قيل: المرتبة الكاملة فى حذ ذاتها يصمّ انتزاع الوجود عنها دون الضعيفة. 

قلت: قد مر أنّ مابه الاختلاف بين تلك المراتب من حقيقة ما به الاشتراك, وبيّن 
بديهى أنه إذا لم يكن تلك الحقيقة فى حدٌ ذاتها مصداقاً للموجوديّة لم يكن 
المرتبة الكاملة منها مصداقاً لها أيضاً؛ ضرورة أَنّها محض تلك الحقيقة. وأيضاً 
وجوب تلك المرتبة إن كان من جهة كمالها وبواسطته. يلزم أن يكون الكمال قبل 
الوجوب. فيكون متميّزاً موجوداً قبل كونه واجباً. فيكون ممكناً ثم ينقلب واجباً 
وهذا محال. وإن كان لأصل الحقيقة يلزم وجوب الممكن. انتهى؛ فتأمّل فيه. 


الفصل الثانى 
فى نفى المثل عنه تعالى فى صفاته 
أقول: أمّا نفى المثل عنه تعالى فى صفاته الحقيقيّة العينيّة فظاهر؛ لما مر من أنه لا مثل 
له فى ذاته. وتلك الصفات عين ذاته. فلا مثل له فيها. 
وام فى صفاته الإضافيّة. فلأن كلّها يرجع إلى الخالقيّة والمبدئيّة الحقيقيّة الخالقيّة ' 
والمنبعثة عن قدرته. وقد عرفت أنّها مختصّة به تعالى لا يشاركه غيره فيها. 
وأمًا في صفاته السلبيّة. فلآن كلها في الواجب يرجع إلى نفى الإمكان الذاتى اللازم 





١‏ في النسخة: دأن يكون». ؟. كذا. 
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للوجوب الذاتى, وأمّا فى غيره -كسلب الجماديّة عن زيد مثلاً ‏ فإنّما هو للأسباب التى لا 
كان "لكان فالتا رس بو قات سل مقا تلت غير ١‏ 

وأمَا فى صفاته الاعتباريّة الانتزاعيّة كالوجود المطلق والشيئيّة والموجود والشىء فلاها 
منتزعة عند تمان بمجرّد ملاحظة ذاته بذاته. بمعنى أنّ ذاته بذاته مع قله اشر عن خرنية ا 
عداه منشأ لانتزاع العقل إيّاها عنه. والحكم بانّصافه بها بخلاف غيره؛ فإنّه إنّما يصمّ انتزاعها 
عنه بجعل الجاعل وفعل الفاعل؛ فهو مصحح لانتزاعها عن غيره تعالى. 

وبعبارة أخرى نقول: اتّصافه تعالى بها إنّما هو باعتبار أنّه تعالى موجود بحت. بخلاف 
غيره؛ فإنّ انّصافه بها إِنّما يكون باعتبار أنه شىء موجود لا موجود بحتء فلا تساوي بين 
كو يهن قاف تان متاك هوه و نهر انكر قن تله 

قال في شرح المقاصد: الممائلة إنّما يلزم " لو كان المعنى المشترك بينه وبين غيره فيهما 
على السواءء ولا تساوي بين شيئيّته وشيئيّة غيره. ولا بين علمه وعلم غيره. وكذا جميع 
الصفات ". انتهى. 

فظهر أنه لاامثل له في شيء من الصفات. كما لا مثل له في الذات, فثبت أنه ليس كمثله 
شى ء. 

وقوله 49: (وهو السميع البصير) أي وهو السميع البصير حقيقة. وفى أقصى مراتب 
الكمال من المعنيين لا غيره؛ لأنّه سميع. أي عالم بالمسموعات بعين ذاته. وبصير. أي عالم 
بالمبصرات بنفس ذاته لا بقوّة وآلة وصفة زائدة على ذاته كما هو شان غيره. فهذا إشارة إلى 
أنّ كونه سميعاً بصيراً لا يوجب مشاركته ومماثئلته لغيره من خلقه. ولا انّصافه بمخلوق كما 
فى المخلوق”. 


.١‏ فى النسخة: «لا ينافى». ؟. فى المصدر: «تلزم». 
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؛. هنا فى النسخة قدر نصف صفحة بياضء والنسخة فاقدة لشرح بقيّة أحاديث الباب وكذا سائر الأبواب الني بعده 
إلى باب البداء. 
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باب البداء 


[باب البداء] 

قوله: (باب البداء) 

أقول: البداء ‏ بفتح الباء الموحّدة والدال المهملة والمدّ ‏ فى اللغة مصدر قولك: بدا له 
فى هذا الأمر يبدو. أي نشأ له فيه رأي. والإبداء: الإنشاء. يقال: الله' تعالى المبدئ. أي 
لكيه والموجد. 

وقيل ؟: معنى البداء لله تعالى أن يتجدّد له أثر لم يعلم أحد من خلقه قبل صدوره عنه أنّه 
يصدر عنه. انتهى. 

وقيل ': هذا بعض إطلاقاته وإنّما يطلق عليه بقرينة ؛. وقد يطلق البداء له تعالى على 
تجدّد أثر لم يعلم بعض خلقه قبل صدوره أنّه يصدر عنه. وإنّما يطلق عليه البداء بالنسبة إلى 
هذا البعض. وربّما اعتبر فى البداء ظنّهِ بأَنّه لا يصدر ومن نسب إلينا من مخالفينا نسبة بداء 
الندامة إلى الله تعالى* فقد غفل أو تغافل'. 

أقول: الظاهر أن معنى البداء له تعالى أن جميع الموجودات والحوادث تصدر عنه تعالى: 
ولا مؤثر في الوجود إلا الله على ترتيب يقع فى أزمنة وجودها وحدوثها كما قال جل ذكره: 
لكْلٌ يَوْمِ هُوَ فِي شَأَنٍ4 " ولم يعلم أحد من خلقه أو بعضه صدور بعضها عنه قبل صدوره 





.١‏ فى النسخة: «لله». 

". القائل هو المولى محمّد أمين الإسترآبادي كما نقله عنه المولى خليل القزوينى فى الشافي. ص 0١10‏ (مخطوط). 
وفي حاشيته المطبوعة في ميراث حديث شيعه. ج 6 ص 514: «معنى البداء في حقّه تعالى ظهور إرادة وتقدير 
عند الخلق لم تكن ظاهرة قبل. سواء كان مظنونهم خلافها أو لم يكن». 

". القائل هو المولى خليل القزويني. غ. فى المصدر: «بقرينة [حديث] تاسع الباب». 

. فى المصدر: «إثبات بداء الندامة لله تعالى». ."١‏ الشافى. ص 0١15-60١0‏ (مخطوط). 

/ا. الرحمان (66): 19. ١‏ 
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عنه. بل ربّما يظنّ بأنّه لاايصدر عنه مما ذكره هذا القائل بعض معناه. والأحاديث الواقعة فى 
هذا الباب بعضها ناظر إلى جميع معناه. وبعضها ناظر إلى بعض معناه. ش 
والقول بالبداء رد على بعض الفلاسفة القائلين بأنّه تعالى خلق العقل الأوّل, ثم العقل 
الأول خخلق العقل الثاني والفلك الأوّل. وقس على هذا إلى أن ينتهى إلى العقل العاشر الخالق 
لفلك التاسع والهيولى عالم الكون والفساد. وأمًا المحمّقون منهم يقولون أن تلك العقول 
بعضها واسطة لإيجاده تعالى بعضاً آخر وفلكاً. ويقولون بأنّه لا مؤثّر في الوجود إلا الله. 
وردٌ على اليهود حيث نفوا البداء عنه تعالى قالوا: إنّ الله أوجد جميع مخلوقاته دفعة 
واحدة دهريّة لا ترئّب فيها باعتبار الصدور عنه. بل إِنّما ترتّبها فى الزمان فقطء كما أنه لا 
يترئّب الأجسام المجتمعة زماناً إنْما ترنّبها في المكان فقط. وأا المحمّقون منهم فيقولون 
على خلاف ذلك. ويقولون: كلّ يوم هو في شأن. 
وردٌ على مذهب النظام من المتكلّمين حيث قال: 
إن الله تعالى خلق الموجودات دفعة واحدة على ما هى عليها الآن معادنٌ ونباتاً 
وحيواناً وإنساناً لم يتقدّم خلق آدم خلق أولاده غير أن الله تعالى أكمن بعضها في 
بعض. فالتقدّم والتأخر إنْما يقع فى ظهورها من مَكامِنها دون حدوثها ووجودها. 
9 
نه أقول: يحتمل احتمالاً قريباً أن يكون المراد بالبداء المعنى الشامل المتناول للنسخ. 
سواء كان فى الأحكام كانتهاء زمان حكم. وحدوث زمان حكم آخر. أو في الأعيان وسائر 
الحوادث والوقائع كانتهاء زمان وجود بعض الأشخاص وبعض الحوادث. وحدوث زمان 
وجود بعض آخر, وكتقييد المطلق. وكتخصيص العام ردأ على اليهود حيث ينكرون النسخ 
فى الأحكام. وسيجيء إن شاء الله تعالى تطبيق جميع الأحاديث الواقعة فى هذا الباب على 
هذا المعنى أيضاً. والله ولئ التوفيق والهداية. 
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.١‏ محمّد بن يحيى. عن أحمدَ بن محمّد بن عيسى ٠‏ عن الحَجَالٍ. عن أبي إسحاق 
تَعلَبَة. عن زرارة بن أعينَ, عن أحدهماءتت قال: «ما عَبِدَ اله بشىء مثل البداء». 

© وفى رواية ابن أبي عمير. عن هشام بن سالم. عن أبي عبد الله : «ما عُظُم انه 
بمِثْلٍ البداء». ْ 

؟. علي بن إبراهيم. عن أبيه؛ عن ابن أبي عمير. عن هشام بن سالم وحفص بن 
البُخترىّ وغيرهما ٠‏ عن أبى عبد الله كه اللي هده ا : 9 يَمْحُوأ آللَهُ مَا يَشَآءٌ وَيُشِْتُ 0 
قال: فقال: «وهل يُمحى إلا ماكان ثابتاً. وهل يُنْبَتْ إلا ما لم يَكن؟». 


قوله ة: (مثل البداء) 

أي مثل التصديق بالبداء والاذعان له؛ لأنّ إنكار البداء على المعنى الأوّل يتضمّن إنكار 
قدرته تعالى على جميع الموجودات والحوادث,. ويتضمُّن القول بتعطيله تعالى بعد خلق 
العالم حين خلقه' إلى أبد الآباد. ويتضمّن القول بعدم اختصاصه بعلم الغيب وسرٌ القدر, 
ويتضمّن القول بالتغيّر في علمه إذا حدّث النبئ أو الإمام من عند الفهم بالقرآن والأمارات 
مثلاً. لا بالوحي , ا ا 

وأمًا على الثاني ايفان جار قدرته تعالى على إعدام بعض 'الموشوداك 
والحوادث؛. وإيجاد بعضها كل في وقته. ويتضمّن من إنكار القرآن والنبئ والأئمّة صلوات الله عليهم؛ 
لأنَ كلهم جاؤوا على نسخ كثير من الشرائع السالفة, ولأنّهِ يتضمّن القول بالتناقض والتهافت 
في كلامه تعالى وكلامهم لو لم يكن تقييد المطلق وتخصيص العامً. فالتصديق به أصل كل 
عبادة. 

قوله #ة: (ما عظم بمثل البداء) 

أي بمثل التصديق به؛ لأ القول به على أيّ من المعنيين أصل كل تعظيم. وام كل 
محملهة. 


قوله #ة: (وهل يُمحى) إلخ 





١‏ كذاء و لعل زيادة دحين خلقه». ”. فى النسخة: «نقص». 


114 الكشف الوافى 





0 عليّ. عن أبيه. عن ابن أبي عمير. عن هشام بن سالم. عن محمّد بن مسلم. عن 
أبي عبد الله لظة قال: «ما بَعَثَ الله نبياً حنّى يأَخُْذَ عليه ثلاث خصال: الاقرار له بالعبوديّة, 
وخَلْمَ الأنداد. وأنّ الله يُقَدّمُ ما يشاء ويُوْخَّرٌ ما يشاء». 

؛. محمّد بن يحيى, عن أحمدٌ بن محمّد عن أبن فضال. عن ابن بُكير. عن زرارة. 
عن حمران .عن أبى جعفرل/ة قال : سألتّه عن قول الله عر وجل القن خلا واحل مش 
عِندَُر » قال : «هما أَجَلان: أجَل محتومٌ ٠‏ وأَجَلُ موقوفٌ». 


يعني كل ما يطرأ عليه العدم نما يكون بإعدام الله تعالى» وكل ما يتّصف بالوجود إنّما يكون 
بإيجاد الله تعالى. والحاصل أن الآبة دالة على تجدّد آثاره تعالى بمشيّته فى كلل حين. وفى 
لكا ناا انسار ان كز اناق فب مهل [الحري ل ينها كا انتائره ال تخالل ردم 
هذا بناءء على المعنيين. 

ويختصّ بالمعنى الثاني بأن يقال: معناه أنه لا يجعل منسوخاً إلا ما كان ثابتاً وشريعة 
سابقاً ولا يصير ناسخاً إلا ما لم يكن شريعة من قبل ذلك. بل الأمر الذي يقابله وهو 
المنسوخ -كان مشروعاً قبل ورود ذلك الناسخ. 

قوله 40: (يقدّم ما يشاء ويؤخر ما يشاء) 

أي يدم الإيجاد أو الإعدام لما يشاء تقدم إيجاده أو إعدامه. ويؤخّر الإيجاد أو الاعدام 
لما يشاء تأخير إيجاده أو إعدامه بحسب الزمانء أو يقدّم ما يشاء تقديمه بالذات أو بالرتبة 
أو بالشرف فى الدنيا أو فى الآخرة أو فيهما معاً؛ ويؤخر ما يشاء تأخره كذلك. وظاهرٌ أن 
مشيّته تعالى ليست بحادثة بل قديم. فمن ذلك لا يلزم تغيير فى علمه. 

أو معناه أنّه يقدّم بحسب الرتبة ما يشاء من الناسخء ويؤخر بالرتبة ما يشاء من المنسوخ؛ 
أنه جعل الناسخ نافذاً مشروعاً معمولاً به. والمنسوخ منتهي زمانه متروكاً عنه باعتبار 
اختلاف أمزجة الأزمنة وأهلها الذي لا يعلمه إلا الله تعالى. 

قوله: (قضى أجلاً) إلخ 

الأجل: الوقت المعيّن لصدور الحوادث. وقد يخصّص بالوقت المعيّن لموت الحيوان 
ومعناه أنّ الأجل قد يكون حتمياً يجب وقوعه فى ذلك الوقت من غير اشتراطه بشيء؛ وقد 


كتاب التوحيد / باب البداء 14 


©. أحمد بن مهرانَ. عن عبد العظيم بن عبد الله الحسنىّ, عن علىّ بن أسباط. عن 
خَلَّفٍِ بن حمّاد. عن ابن مُسكان, عن مالك الجُهَنِىَ قال: سألتُ أبا عبد الله لة عن قول الله 
تعالى : «أولم ير الانسان أنّا خلقناه من قبل ولم يكُ شيئاً 4 قال: فقال: «لا مُقدَّرأً ولا 
مُكوّناً». قال: وسألتّه عن قوله: ١هَلْ‏ أن عَلَى الإنسسن حِينٌ مِنَ أَلدّهْرٍ لَمْ يَكُن شَيْئًا 


يكون معلّقاً مشروطاً بشرط ربّما لا يعلم ذلك الشرط إلا الله تعالى. ومن ذلك ما نقل عن 
موسى على نينا وطيه الللام أنه مر مع أصحابه بِحَطَابٍ وأخبرهم بموته في اليوم بلدغ حيّة. ثم 
رجع الحطاب عليهم المساء صحيحاً. فسأله 89 عمًا فعله فى ذلك اليوم. فقال: تصدّقت 
بخبز, فأمره بحل حمله. فخرج منه الحيّة مسدود الفاه بشوك, فقال 34: ذلك التصدّق رفع 
عنه تلك البليّة '. هذا بناءً على المعنى الأوّل. وأمّا على الثانى أنّ للأعيان الموجودة والأحكام 
اعوط تسيا !وهو قام اناف قير عر نيه اس سنك العزيقن ر الجبداز2 ل 
الزمان الغير المتناهي. من باب عموم المجاز. وتلك الأعيان هي السماوات والأرضون 
وأمثالهماء وهذه الأحكام هي التى لا تنسخ ؛ أبداًء بل لا تقبل النسخ كالتصديق بالأمور 
الاعتقاديّة من التوحيد والعلم والقدرة وأمثالها. 

و(أجل موقوف) أي وقت معيّن ينتهى فى الدنيا كزيد وعمرو مثلاً. وكالأحكام 
المتسوة 

قوله 99: (لا مقدّراً ولا مُكوَّناً) 

أي خلقناه من قبل ولم يكن ذا مقدار أي لم يكن بدنه موجوداً «ولا مكوّناً» أي لم يكن 
نفسه موجودة. ومعناه أنّه أخرجنا بدنه ونفسه من العدم إلى الوجود. أو معناه أنّا خلقناه قبل 
خلق بدنه ونفسه باعتبار خلق النطفة والعَلّقة مثلاً هذا إذا كانت النفس حادثة بحدوث البدن. 





ح 17 واج 18ص ١51.ح‏ 5. وروى نحوه مع عيسى ني الصدوق في الأمالي. ص 084 040. المجلس 3/0 
ح 13 ”. فى النسخة: «أجل محتوم». 
". فى النسخة: «أو». غ. فى النسخة: «لا ينسسخ». 


عن الكشف الوافى 





فقال: «كان مُقَدَرأُ غيرَ مذكور». 
5. محمد بنإسماعيل, عن الفضل بنشاذان. ع نحمّاد بنعيسى, عن رِبْعىٌ بن عبد الله. 
عن الفُضيل بن يسار. قال: سمعث أبا جعفر 39 يقول : «العلم علمان : فعلم عند الله مَحْرُونٌ 


لم يُطْلِعْ ا ا اا ا ااا 525000000 


0 يكون المراد بقوله: «لا مكوّناً» عدم تكوّنه بتعلّق النفس إلى بدنه. أو عدم 
تكوّنه بنفخ الروح فى جسده. 

ول أ المشادر. راتماالا :يدق مرمدوة طاقن حاف سي ةنا ااا . 

والاستفهام فى قوله: إهل أتى » ' للتقرير. 

اا ا ا 0 
عجا هنا مامه لان الى الم 

فظهر أن وجود النطفة والعَلَّة والمضغة والبدن وحلول الروح فيه وخلق النفس وتعلقها 
بالبدن وسائر المراتب حتّى يكون شيئاً مذكوراً بإيجاد الله تعالى, وخلقه على الترتيب الواقع 
فى الزمان فى بعض المراتب مخفئ عن غيره؛ وفى بعضها معلوم, وهذا هو البداء بالمعنى 
الأوّل. ولمّاكان كل من المراتب اللاحقة المذكورة فى خلق الإنسان ناسخة للمرتبة السابقة. 
فالحديث منطبق على البداء بالمعنى الثاني انشناً. 

قوله ا2ةِ: (العلم علمان) إلخ 

أقول: دلالةٌ هذا الحديث على البداء بالمعنى الأوّل ‏ وهو أن يكون بعض العلوم مختصّاً " 
به تعالى؛ وبعضها مما علمه غيره. وأنّ الأشياء صادرة عنه تعالى بالترتيب الواقع فى الزمان 
بأن يقدّم ما يشاء على بعضء ويؤْخر ما يشاء عن الآخر. ويثبت أي يخلق ما يشاء وإن اعتقد 
غيره أنه لا يوجد -ظاهر. 

وأمًا دلالته على المعنى الثانى. فبأن يقال: (العلم علمان: علم عند الله مخزون لم يطلع 


.١‏ الانسان (77): .١‏ ؟. في النسخة: «لا يتعلق». 


". فى النخة: «امختص». 
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عليه أحذا فخ كلقه:: وغل علعد:قلاتكته: ووشله :فنا علمهملالكته ورمله فإنه شكون . 
لا يُكَدَبُ نفسّه ولا ملائكتّه ولا رُسُلّه. وعلمٌ عنده مَخزونٌ يُقَدّمُ منه ما يشاءً. ويُوْخَرُ منه 
ما يشاءً. وَيُِثْبتْ ما يشاء». 

». وبهذا الإسناد. عن حمّادٍ. عن رِبْعىّ. عن الفضيل, قال: سمعث أبا جعفراة يقول: 
ين الأمور أمود موقوفة عند الله يده مها ما يشاك وبْوّحَد متها ما يشام 

/. عدّة من أصحابنا. عن أحمدَ بن محمّد بن عيسى, عن ابن أبي عمير. عن جعفر بن 
عثمان. عن سَماعَة . عن أبي بصير ووٌهَيْبٍ بن حَفص. عن أبي بصير. عن أبي عبد الله اه 


عليه أحد) إلا بعد إعلامه جل ذكره فى زمان معيّن كالعلم بتفاصيل أحكام شريعة موسى 
لي في زمان نوح 44. والعلم بتفاصيل أحكام شريعة نبينا يَُ في زماني موسى وعيسى +ته. 
والمقصود القسم الثاني من الشقٌّ الأول (وعلمٌ عَلّْمه ملائكته ورسله) فى بدو خلقتهم. وهو 
الاغتقاذات الندثه ريده تعال وعلمه وقدرتة وأمقال ذلك '(قما:علّمه ملضعت ورسّله) 
من الاعتقادات الحمّة المطابقة للواقع (فإنه سيكون) والسين زائدة. أي يكون على وفق 
اعتقادهم في نفس الأمر (لا يُكَذَْبٌ نفسَه ولا ملائكته ولا رسلّه) بإيقاع النسخ فيه فيستحيل 
النسخ فى هذا العلم؛ لاستحالة الكذب عليهم لا سيّما عليه تعالى عن ذلك علو كبيراً (وعلم 
عنده مخزون) وهو الشقٌ الثاني من القسم الأوّل. أي الأحكام الشرعيّة من جزئيّات العبادات 
وخصوصيّاتها وكيفيّة العقود والإيقاعات. فإنّه قد يقع فيه النسخ «يُقَدّم ما يشاء» أي جعل ما 
يشاء ناسخاً ومقدّما على الآخر بالرتبة (ويؤخّر ما يشاء) أي جعل ما يشاء منسوخاً ومؤخّراً 
عن الآخر كذلك (ويّئبت ما يشاء) فارغاً عن طريان النسخ عليه وكذا الحال فى انتهاء وجود 
يفغل الأغبان'والحوادنكه:وحدوت زمان وبعوه يسفن آخر فى الذثيا ذلك نع لها عه 
عرفت. وإثبات بعض الموجودات إلى قيام الساعة وذلك خالٍ عن النسخ. 

قوله : (من الامور موقوفة عند الله) 

أي لم يطلع عليها أحد من خلقه. قد عرفت بما مرّ وجه انطباق هذا الحديث على كلا 
المعنيين من البداء. 


ف الكشف الوافى 


قال: «إنّ لله عِلْمين: علمٌ مكنونٌ مَحْرونٌ لا يَعْلَمُهِ إلا هو. مِن ذلك يَكونٌ البدائُ. وعلمٌ 
غلمة فلائككه ورسله وأثيباءة: فتحَن تعلكة»: 

8 محمّد بن يحيى. عن أحمد بن محمّد. عن الحسين بن سعيد. عن الحسن بن 
محبوب., عن عبد الله بن سنان, عن أبى عبد الله 2ه قال: «ما بدا لله فى شىء إلا كان فى 
علمه قبل أن يَبْدُوَ له». 

١٠‏ عنه. عن أحمد, عن الحسن بن علىّ بن فضّال. عن داود بن فَرقَدٍ. عن عَمرِو بن 
عثمان الجُهّنىَ. عن أبى عبد اللهلظة قال: «إنّ الله لم يَبْدٌ له من جهل». 


قوله لة: (من ذلك يكون البداء) 

أي ذلك العلم المخزون؛ وهو العلم بمصالح إيجاد الموجودات على الترتيب الواقع في 
الزمان. وبمصالح تشريع الشرائع على تفاصيلها فى كل زمان المسمّى بسر القدر الذي 
استأثره الله تعالى بعلمه. يكون البداء لكل واحد من المعنيين (وعلمٌ علمه ملائكتّه ورسله 
وأنبياء». فئحن نعلمه) ولا يكون البداء بأىّ واحد من المعنيين مستنداً إليه. بل مستنداً إلى 
سر العدر. 

قوله 49: (ما بدا لله فى شىء) 

أي فى شىء من الأعيان على المعنى الأوّلء أو من الأعيان والأحكام على المعنى الثاني 
(إلأنكان فى علمه قبل أن ييدَو) له أي فين أن يجعل البداء له يعي عله قلات متعلق بالبداء 
بأَيّ داس المعنيين غير متغيّر ولا متبدل به. 

وهذا رد على ما زعمه بعض العامّة من أنّه فهم (ظ) من لفظ البداء الندامة. ونسبها إلى 
الشيعة» وردٌ على اليهود؛ لأنّهم قالوا:إنّ الله ندم على خلق بنى آدم. فأرسل إليهم الطوفان. ثم 
ندم على الطوفان, وردٌ على من زعم أَنّهِ تعالى لا يعلم الجزئيّات إلا حين وقوعهاء وأما قبل 
وقوعهاء فلا يعلم إلا المهيّة الكليّة. 

قوله 8ة: (إنَ لله لم يَبُْ له من جهل) 

على كلّ واحد من المعنيين مستقيم. والمقصود الردّ على من توهّم أن نسبة البداء إليه 
نسبة الندامة. وعلى من نسب إليه الندامة كاليهود. 
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.١‏ على بن إبراهيم. عن محمّد بن عيسى. عن يونس . عن منصور بن حازم قال: 
سألتُ أبا عبد اللهلظة هل يكونٌ اليوم شيء لم يَكْنْ في علم الله بالأمس؟ قال: «لا. مَن قال 
هذا فأخزاه الله». قلتُ: أرأيتَ ماكانّ وما هو كائنٌ إلى يوم القيامة أليس فى علم اللّه؟ قال: 
«بلى. قبل أن يَخْلّقَ الخلق». 

1 علئٌ. عن محمّد. عن يونس . عن مالك الجُهَنيَ قال: سمعتٌ أبا عبد الله.© يقول: 
لو علم الناسٌ ما في القول بالبداء من الأجر ما قَتَروا عن الكلام فيه». 

.١‏ عدّة من أصحابنا. عن أحمد بن محمّد بن خالد. عن بعض أصحابنا. عن محمّد بن 


عَمْرو الكوفيّ أخي يحيى, عن مُرازْم بن حكيم. قالّ: سمعتُ أبا عبد الهاي يقول: «ما تبأ 


قوله :2: (هل يكون اليوم شىء) إلخ 

هذا الحديف ره على عضن المصالفية حك نشبوا الينا نداء الندامة :ورد على من سب 
إليه تعالى الندامة كاليهود. وردٌ على من زعم أنه تعالى لا يعلم الجزئيّات إلا حين وقوعها. 

ويحتمل أن يكون المراد بيوم القيامة معناه الحقيقئَ وهو الزمان المخصوص.ء ويحتمل 
أن يكون المراد به المعنى المجازي الشائع وهو الزمان الغير المتناهى؛ لأنّه قد يستعمل فيه 
عرفاً. 

و«ليس» في قوله: (أليس فى علم الله) زائدة. و«ما» فى قوله: (ما كان وما هو كائن) 
موضولة: أو «ليس» بمعتاة: واناالن لوعي نافية. ومعناه: أرأيت ليس شىء كان ولا 
شيء هو كائن إلى يوم القيامة ليس فى علم الله قال: بلى جميع الموجودات فى علمه قبل أن 

قوله 9: (لو علم الناس ما فى القول بالبداء) 

بأيّ واحد من المعنيين اللذين ذكرناهما (من الأجر) وقد مر وجه ثواب القول لكل 
واحد منهما (ما فتروا) أي ما حصل لهم الانكسار والضعف (عن الكلام فيه) مع المخالفين 
والموافقين؛ لأنْ كل ما يتوفر الدواعى إليه لا يحصل لقائله فيه فتور وإن شقٌّ. 


دين الكشف الوافى 


نبي قط حتّى يُِرَ لله بخمس خصال: بالبداء. والمشيئة. والسجود. والعبوديّة. والطاعتّ». 

14 وبهذا الإسناد. عن أحمد بن محمّد. عن جعفر بن محمّد. عن يونسّ. عن جَهُم بن 
أبي جَهْمَةَ, عمّن حَدَنّه. عن أبي عبد اللهلظة قال: إن الله عر وجل - أخبَرَ محمّدأيِلِةِ بما 
كانَ منذ كانت الدنياء وبما يَكون إلى انقضاء الدنياء آذآ[ ز[ ز[ [ز [ |[ [ز[ ز[ [ [ [ [ز ز[ 1 11111111 

قوله .4ة: (حنّى يقر لله بخمس [خصال] بالبداء) 

بأىّ واحد من المعنيين اللذين ذكرناهماء وقد عرفت أنّ كليهما' ردّ على اليهود. والأوّل 
يختصٌ بالردٌ على بعض الفلاسفة وبعض المتكلمين. 

(وبالمشيّة) أي بأنّه كل المخلوقات بمشيّته تعالى فما شاء الله كان. وما لم يشأ لم يكن. 

(وبالسجود) أي بتخصيص السجود وهو سجود وضع الجبهة على الأرض لا سجود 
الانحناء لله تعالى. 

ويحتمل أن يكون المراد أنّه يسجد له ما في السماوات وما في الأرض. أي يتقاد له 
وقدرته نافذة فى جميعه. 

(والفتودية) أ هين استحقاق العبوديّة له. 

(والطاعة) قد يقال: أي وبأنّه لا يسقط التكليف فى الدنيا عن أحد بكمال. بل تكليف 
الأنبياء بطاعتهم وتحمّل أعباء النبوّة كان أعظم ثم الأوصياء ثم الأمثل فالأمثل وهذا رد على 
الصوفيّة حيث قالوا: إنّ الأعمال الشرعيّة ساقطة عن الكاملين؛ فإنّها بمنزلة أعمال أهل 
الكيميا نما يحتاج إليها النحّاس ما لم يصر ذهباًء وبمنزلة معالجات الأطبّاء للمرضى إِنما 
يحتاج إليه المريض مالم يصر صحيحاً. وليس لهم دليل على عقائدهم إلا الشعريّات. 

قوله 34: (أخبر محمّداً يَِيْهُ بم كان مذ كانت الدنياء وبما يكون إلى انقضاء الدنيا) 

أي أخبره بما صَدَّر عنه تعالى من الأمور الكلَيّة والوقائع العظيمة وكثير من الجزئيّات 
فى الزمان الماضى وخلقه مذ كانت الدنيا إلى الآن على الترتيب الواقع فى الزمان. 
2 در عن شين الخال إلى انقضاء الدنيا من الأمور الكلَيّة والحوادث العظيمة 


١.فى‏ النخة: اكلاهما». 


وأخْبَرّه بالمحتوم من ذلك واستثنى عليه فيما سواه». 
.١6‏ علي + بن إبراهيم ٠‏ عن أبيه .عن الريّان بن الصَّلْتَ قال : سمعث الرضااظة يقول: : «ما 
يَعَثَ ألله نه نيا قط إلا بتحريم الخمر ٠‏ وأن يد يقد لله بالبداء». 


وكثير من الجرئيات. 

وذلك لا ينافى اختصاصه تعالى بعلم لا يعلمه إلا غيره لا سيّما اختصاصه بسر القدر وهو 
العلم بمصالح إيجاد الموجودات وإحداث الشرائع والأحكام والقضايا والسوانح على 
الترتيب المذكور. 

(وأخبره بالمحتوم من ذلك) الأمور وبما يجب صدوره في وقته من غير تعلّقه بشرط 
خارج عنه؛ أو بالمحتوم من تلك الشرائع والأحكام من الأمور النى لا تنسخ, بل لا تقبل ١‏ 
النسخ كالاعتقادات الحمّة. 

(واستئنى عليه# فيما سواه) أي فيما سوى المحتوم. ومعنى الاستثناء بيان أنّه ليس 
محتوماً يجب وقوعه بمجرّد حلول أجله ووقته. بل معلّق مشروطة ' بشرط معيّن لا يعلمه 
إلا الله تعالى كما مر في حديث موسى 9ه" أو ليس محتوماً لا يقبل ولا يتعلّق إليه النسخ 
كخصوصيّات العبادات وكيفيّات العقود والإيقاعات. وحاصله أنّه أخبره بالفرق بين 
المحتوم وغير المحتوم بالمعنيين» فهذا الحديث منطبق على البداء بأيّ واحد من المعنيين 
اللذين ذكرناهما. 

قوله لة: (ما بعث الله) إلخ 

هذا الحديث بظاهره يدل على تحريم الخمر على جميع المذاهب والأديان لا سيّما 
على الأنبياء بك ردأ على من قال: إِنّها كانت فى الشرائع السالفة حلالاً حتّى على الأنبياء 
ونسب شربه إلى موسى '8. ونسب شربه إلى لوط إلى أن ينتهى إلى حدّ الإسكار فى التوراة 
المحرّف. ونسب إليه بهذا السبب الدخول بابنتيه. وهذا كافٍ دليلاً على تحريفها. . 

قوله: (وأن يقرٌ لله بالبداء) بأىّ واحد من المعنيين اللذين ذكرناهما. 





.١‏ في النسخة: هلا ينسخ... يقبل». ؟. كذا. 
*. مرَ فى ص 118. 


نا الكشف الوافى 





كا الحسين بن محمّد. عن معلّى بن محمّد. قال : سُئل العالم#ة: كيف علم الله؟ قال: 
«علم واشاء : وآواة؛ تسود جا لجو أو اا رو واس وي رو و مما وو لو 





قوله: (سئل العالم) 

الكاظم 49 وهو (كيف علم الله) أي كيف علمه تعالى بالجزئيّات, أهو سابق عليها أن 
يحدث مع حدوثها كما زعمه بعض؟ 

(قال: عَلِمَ وشاء) إلخ. 

وحاصل الجواب أن علمه بالجزئيّات أز كٍ سابق على القدرة والارادة» وتعلّقها الأزليّة 
السابقة على قضاء الحوادث الجزئيّة. وإيجادها السابق على إمضائهاء أى جعله ماضياً؛ يعنى 
إبقاءهاء فهو مقدم على وجود الحوادث بمراتب. ْ 

ولمّا كان الله تعالى وجود كلّه علم كلّه قدرة كله إرادة كلّه فمقصوده نه من هذا الكلام 
أن ذاته تعالى من حيث إنّه علم مقدّم على ذاته من حيث إِنّه قدرة. ومن تلك الحيثية مقدّم 
على ذاته من حيث إِنَّه علم. فهذا الكلام بيان لمراتب' ذاته تعالى وموافق لكلام أمير 
المؤمنين إىة ' من عينيّة الصفات الراجعة إلى نفيها. وإن احتمل بعيداً أن يكون 4# أجرى 
الكلام على قدر فهم السائلء وبناه على ما زعمه الناس من زيادة الصفات فأقام الحجّة على 
تقديم علمه تعالى على الجزئيّات على زعم السائل. ولعله له عبّر عن القدرة بالمشيّة. 
فقوله: «شاء» بمعنى قَدّر بتخفيف الدال المهملة المفتوحة فعلاً ماضياً من القدرة؛ لأنّ 
المشيّة معتبرة في مفهومها" وهو كون الفاعل بحيث إن شاء فعل وإن لم يشألم يفعل -وإن 
كان معنى المشيّة بحسب اللغة الإرادة. 

ويحتمل أن يكون المراد بالمشيّة إرادته تعالى فى ذاته لا بالقياس إلى الغير. وبالإرادة 
إرادته بالقياس إلى وجود المادّة واستعدادها. 


.١‏ فى النسخخة: «المراتب». 
". فى الخطبة الأولى من نهج البلاغة حيث قال طْيَة: «وكمال الإخلاص له نفي الصفات عنه'. 


". أي مفهوم القدرة. 


كتاب التوحيد / باب البداء نهنا 


وقَدّرَّ. وقضى. وأمضى ؛ فأمضى ما قضى. وقّضى ما قدّر. وقدّر ما أرادً؛ فبعلمه كانت 
المشيئةٌ. وبمشيئته كانت الارادةٌ. وبإرادته كان التقديرُ. وبتقديره كان القضاءًٌ. وبقضائه كان 
الامضاء ؛ ؛ والعلك مق مُتَقَدُم على المشيئة ٠‏ والمشئية ثانية, والارادة ثالثة ٠‏ والتقديرٌ واقِعٌ على 
القضاء بالامضاء. 

فلله - تبارَكَ وتعالى - البداءٌ ا 0100000000001 


وقول: (وفدّر) إشارة إلى تعلق إردته في الأزل إلى وجود كلل حادث فيا لايزال كل في 
الوقت الذي يقتضيه العلم بالمصلحة. ْ 1 

وقوله: (وقضى) أي أوجد. 

وقوله: (وأمضى) أي وأبقى وجعله ماضياً. 

قوله: (فأمضى ما قضى) إلخ توضيح للعبارة السابقة, أي فأبقى ما أوجد وأحدث 
(وقضى) أي أوجد (ما قدّر) أي ما تعلق به إرادته (وقدر) أي تعلق إرادته (ما أراد) أي بما 
أراد. وتمام الكلام مطويّ للاختصار. وهو قوله: وأراد ما شاء. وشاء ما علم أي أراد ما قَدّر 
- بتخفيف الدال المهملة ‏ وقدر ما علم. 

قوله: (فبعلمه كانت المشيّة) تصريح بما علم ضمنا من السببيّة والمسببيّة. بين تلك 
الصفات. بل بين تلك الحيئيّات والمراتب. 

وقوله: (والعلم متقدم المشيّة) إلخ. تصريح بماعلم ضمناً من تحقّق التقدّم والتأخر بينها. 
وتأكيد لسابقه: 

و«على» فى قوله: (والتقدير واقع على القضا ) للاستعلاء؛ يعني أن التقدير -أي تعلق 
الإرادة ‏ مسلط على القضاء. أي على الإيجاد؛ فإنْ تعلق الإرادة بإيجاد الحادث في وقت 
معيّن علّة لإيجاده في ذلك الوقت. 

والباء فى قوله: (بالإمضاء) للمصاحبة. أي القضاء مصاحب وملازم للإمضاء؛ لامتناع 
انفكاك الابقاء المعبّر عنه بالأمضاء عن الإيجاد المعبّر عنه بالقضاء. 

وقوله: (فلله تبارك وتعالى البداءً) أي ينسب البداء إليه تعالى. ويتّصف هو بالابداء 


516 الكشف الوافى 


فيما عَلِمّ متى شاء. وفيما أرادَ لتقدير الأشياء. فإذا وقّع القضاءٌ بالإمضاء فلا بداء. فالعلَمٌ 
في المعلوم قبل كُوْنْه. والمشيئة 5 المنشّأ قبل عينه. والارادهٌ فى المراد قبل قيامه, 
والتقديرٌ لهده المعلومات قبل تفصيلها وتوصيلها عياناً ووقتاً. والقضاءً بالاامضاء هو المبرم 
من المفعولات. ذُوات الأجسام المدرّكاتٍ بالحواسٌ من ذُوِي لون وريح ووزنٍ وكَيْلٍ وما 


والإنشاء؛ يعنى إيجاد الحوادث وإيقاع الوقائع على الترتيب الواقع فى الزمان ولم يعلم أحد 
من خلقه بصدور بعضها عنه. بل ربّما يظنّ بعدم صدوره. وكذا نسخ بعض الأحكام وإنزال 
ما ينسخه؛ بل نسخ بعض مراتب الوجود السابقة ببعض المراتب اللاحقة فى الأعيان كما مر 
بياثة: 
(فيما عَلِمَ متى شاء) يعنى إِنّما يكون ذلك البداء فيما يكون معلوماً لله تعالى متى شاء 
وقَدّر بتخفيف الدال (وفيما أراد لتقدير الأشياء) أى لأجل تعلّق إرادته بإيجاد الأشياء. 
والحاصل أنّ البداء إِنّما يكون فى معلوماته تعالى فى مرتبة القدرة والإرادة وتعلقهاء فأمًا 
بعة وقوي) التقاد بالانفاء) امينعه إرجعاه الكراذت ووقوع الوقانم وتست السيع وجي 
وجودها وبقائها (فلا بداء) أي لا إيجاد ولا إحداث ولا نسخ؛ لاستحالة تحصيل الحاصل. 
ولا يختصّ العلم بها بالواجب تعالى؛ لأنْ بعد تحقق ذلك الأآشياء يعلم بها غيره ايضا. 
فقوله: «فلله تبارك وتعالى البداء» إلى قوله: «فالعلم بالمعلوم» جملة معترضة يناسب ذكرها 
فى أثناء الجواب. 
ْ وقوله: (فالعلم بالمعلوم) إلى قوله: (فله تبارك وتعالى فيه البداء) تتمّة للجواب. 
والمقصود أن العلم والمشيّة أي القدرة والإرادة ‏ والتقدير -أي تعلق الإرادة كلها مقدم 
على كون الحادث ووجوهه تَقَدّماً ذاتياً وزمانياً معا. وأمّا القضاء بالإمضاء ‏ يعنى الإيجاد 
اللازم للابقاء ‏ فإِنّما هو مع وجود الحادث فى الزمان وإن كان مقَدماً عليه بالذات. 
و(المبرم) إما مصدر ميمى بمعنى الإبرام والإحكام على سبيل المبالغة» وإمًا اسم فاعل؛ 
أي المتقِن والمحكم. و«من» للتبعيض. أي هو المحمّق لوجود بعض (المفعولات ذوات 
الأجسام) ووجه التخصيص بهذا القسم من المفعولات لفرط ظهورها وتيّن وجودها عند 
المخاطبين. 


كتاب التوحيد / باب البداء م 


دب ودرّج من إنس وجن وطيرٍ وسباع. وغير ذلك مما يُدرَكُ بالحواسٌ. 

فلله ‏ تبارك وتعالى - فيه البداءٌ ممّا لا عينَ له. فإذا وَقَمَ العينُ المفهومٌُ المدرّك فلا يّداءَ 
واه يَفعلٌ ما يشاء. فبالعلم عَلِم الأشياءة قبل كونها. وبالمشيئةٍ عَرّفَ صفاتها وحدودها. 
وأنشأها قبل إظهارها. و بالارادة مد أنفسَها في ألوانها وصفاتها. 0 


وقوله: (درج) عطف تفسيري ل«دبٌ» ومعناهما مشى. 

وقوله: (فله تبارك وتعالى فيه البداء) إلى قوله: (فبالعلم) تبيين وتوضيح للجملة 
المعترضة. أي يثبت لله تعالى البداء بالمعنيين اللذين ذكرناهما آنفاً (فيه) أي فى المعلوم 
(ممًا لا عين له)؛ يعنى يثبت البداء فى بعض معلوماته تعالى الذي «لا عين له» أي لا خارج 
له؛ يعنى لا يوجد بعد فى الخارج (فإذا وقع) فى الخارج (العين المفهوم المدرّك) أي 
الشخص المفهوم بالذهن المدرك بالحواسٌ (فلا بداء) أي لا إيجاد ولا إيقاع ولا نسخ؛ 
لاستحالة تحصيل الحاصلء ولا خفاء على جميع ما عداه كما لا يخفى. 

وقوله: (فبالعلم علم الاشياء) إلخ تتمّة للجواب. أي بالعلم الذي هو عين لذاته تعالى 
علم الاشياء بذاته. 

(وبالمشيّة) أي القدرة الذاتيّة (عرّف) العقول والنفوس (صفاتها وحدودها) وينبغى 
حمل الحدود على ما يعم من الحد والرسم والحدود المحيطة بالمقدار. ْ 

(وأنشأها) أي أوجدها في الأذهان وجوداً ذهنياً. أو فى اللوح المحفوظ وجوداً في 
الكتابة قبل إظهارها وإيجادها فى الخارج؛ فإنّ ذلك التعرّف إِنّما يكون بقدرة الله تعالى. 
وذلك لا ينافي اخمتصاصه تعالى ببعض العلوم؛ لأنّه لا يلزم من ذلك تعرّف جميع 
المعلومات. بل يكفى تعرّف بعض الأشياء. فيكون بعضها مخفيّاً عن غيره لا سيّما العلم 
بمصالح وجودها الذي يسمّى بسر القدر. أي سر تعلّق الارادة بالأمر المعبّن على الوجه 
المخصوص. 

(وبالارادة ميّز أنفسها) أي بسبب الإرادة الذاتيّة ميّز الأشياء بعضها عن بعض في نفس 
الأمر ب(ألوانها وصفاتها) وتشخحصاتها. ْ 


2 الكشف الوافى 


وبالتقديرٍ قَدَرَ أقواتها وعَرّفَ أوَّلّها وآخرّها. وبالقضاء أبانَ للناس أماكتها وَلّهُم عليها. 
وبالإمضاء شَّرَحَ عِلَّلّها وأيانَ أمرّها. وذلك تقديرٌ العزيز العليم». 
باب في أنه لا يكون شيء في السماء والأرض إلا بسبعة 


.١‏ عدّهٌ من أصحابنا. عن أحمدَ بن محمّد بن خالد. عن أبيه؛ ومحمّد بن يحيى. عن 


(وبالتقدير) أي بسبب تعلّق الإرادة في الأزل على وجود الأشياء فيما لا يزال كلّ فى 
وقته (قَدَر أقواتها) أي عط مقادير أنررنها ميا (وقزت) النقول والنشوسى ](ا لهات الغريها) 
أي أوّل زمان حدوثها وآخر زمان بقائها؛ لأن تلك الأمور إِنّما تكون' بعد تعلق الإرادة 
ووكوة الساية: 

(وبالقضاء) أي بسبب الإيجاد (أبان للناس أماكن) الأشياء (ودلهم عليها) وقد عرفت أن 
الكلام هاهنا فى الأجسام الحادثة لا سيّما الحيوان. 

(وبالامضاء) أي الإبقاء (شرح عللها) أي كشف عن عللها الغائيّة. كالمعرفة المترتّبة على 
وجود الانسان مثلاً (وأبان أمرها) أي الحكمة المرعيّة فيها (وذلك تقدير العزيز) أي تعلق 
إرادة البالغ فى القدرة (العليم) أي البالغ في العلم؛ والله الموفق والمعين. 


(باب في أنه لايكون شيء) إلخ 
قوله لكة: (لا يكون شىء فى الأرض) إلخ 
أقول: يعني لا يكون شيء في الأرض ولا في السماء من الحوادث (إلا) بسبب (هذه 
الخصال) أي الصفات السبع. سواء كان من أفعال الله تعالى؛ أو من أفعال العباد. 
وعرفت أن المراد بالمشيّة القدرة. وهى كون الفاعل بحيث إن شاء فعل وإن لم يشأ لم 
يفعل. والمراد بالقدر تعلّق الإرادة. وبالقضاء الإيجاد كما مر 
ولعلّ المراد بالإذن عدم المانع ورفعه. والمراد بالكتاب هو العلم. وبالأجل هو وقت 


.١‏ فى النسخة: «لأنّ ذلك الول إنّما يكون). 


كتاب التوحيد / باب المشيئة والارادة الخو 
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أحمدَ بن محمّد بن عيسى. عن الحسين بن سعيد ومحمّد بن خالد. جميعاً عن فَضالة بن 
أيَوبَ عن محمّد بن عمارة. عن حَريز بن عبد الله وعبد الله بن مُسكان جميعاً. عن أبي 
عبد اللهيظة أنّه قال: «لا يكونٌُ شيءٌ في الأرض ولا في السماء إلا بهذه الخصال السَّبْع : 
بمشيئة, وإرادة. وقدر. وقضاءٍ. وإِذْنِ» وكتاب. وأَجَل. فمن زعم أنه يَقَدِرُ على نقض 
واحدةٍ فقد كفَرَ». ١ ّ ١‏ 

© ورواه علي بن إبراهيم. عن أبيه. عن محمّد بن حفص, عن محمّد بن عُمارة. عن 
حريز بن عبد الله وابن مُسكان مثله . 

". ورواه أيضاً. عن أبيه . عن محمّد بن خالد. عن زكريًا بن عمران. عن أبي الحسن 
موسى بن جعفر ريه قال: «لا يكونُ شيءٌ فى السماوات ولا فى الأرض إلا بسبع : بقضاء. 
وقدرء وإرادةٍ. ومشيئة. وكتاب. وأَجَل. وإذْن. فمن زَّعَمْ غير هذا فقد كَذْبَ على الله. أو 
دعن امهر وقنة ' ّ ْ 

باب المشيئة والإرادة 


.١‏ على بن محمّد بن عبد الله. عن أحمد بن أبى عبد الله. عن ابيه. عن محمّد بن سليمان 


حدوث الحوادث. والترتيب غير مقصود بيانه فى هذا المقام. وإلا فالعلم مقدّم على الكل. 
ذل لير أن هذه ]لا مورميتا كر نكت قله رجو انراد 

قوله .49: (فقد كذب على الله. أو ردّ على الله عرّ وجل) 

أقول: الشك من الراوي ومعناه أنّهِ ينافى ما فى القرآن صريحاً فى آيات كثيرة. 


باب المشيّة والإرادة] 

قوله: (باب المشيّة والارادة) 

اعلم أن المشيّة في اللغة الإرادة ومجازاً يطلق على القدرة؛ لاشتمال مفهومه عليها كما 
مر ففي كل موضع لا مانع عن حمله على المعنى اللغوي ينبغى حمله. ومع وجود القريئة 
الصارفة عن حمله على المعنى المذكور ينبغى حمله على المعنى المجازي كما مرّ منا 
سابقاً. فالمراد بالمشيّة فى هذا الباب معناه اللغوي. وقوله: «والإرادة» عطف تفسيري له. 


ف الكشف الوافى 


الديلميّ. عن على بن إبراهيم الهاشمىّ قال: سمعتٌ أبا الحسن موسى بن جعفر تك يقول: 
«لا يكون شىءٌ إلا ما شاء الله وأراد وقّرة وقضى». قلث: ما معنى «شاء؟» قال: 
«ابتداء القع قلتٌ: ما معنى «قدّر؟» قال: «تقديرٌ الشىء من طوله وعرضه». قلتٌ: 
ما معنى 0 قال: «إذا قضى أئضاهُ. فذلك الذدى لا ف له». 

5. على بن إبراهيم. عن محمّد بن عيسى. عن يونس بن عبد الرحمن. عن أبان. عن 
أبى بصير قال: قلت اك عبد اللهلئه: شاءَ وأراد وقَدّرَ وقضى؟ قال: «نعم». قلتٌ: وأَحَتَّ؟ 


قوله: (قلت: ما معنى «شاء») إلخ 

المقصود بالذات السؤال عن المشيّة؛ لأنّ معنى المشتقٌ بعد العلم بالمبدأ ظاهر؛ ولذا 
قال: (ابتداء الفعل) أي مبدؤه؛ فإنّ الإرادة مبدأ لتتخصيص وقوع الفعل على الترك فى بعض 
الأوقات دون بعض. فالمشيّة فى هذا الحديث -بناءً على هذه النسخة بحسب الظاهر ‏ 
بمعنى الإرادة, وقد وفع في كتاب المحاسن للبرقى يله في هذه الرواية بعد هذا. قلت: فما 
معنى «أراد؟» قال: الثبوت عليه '. انتهى. فعلى هذه الرواية ينبغى حمل المشيّة على معناه 
المجازي من القدرة وكونها مبدء للفعل ظاهر, وحينئذٍ فمعنى الثبوت عليه هو تخصيص 
وقوع الفعل على الترك فى بعض الأوقات دون بعض. فعبّر عن الإرادة -وهي المخصّصص 
لذلك التخصيص - باثره. تعبيرا عن السبب بالمسيّب مجازا. 

ولمّا كان «تقدير الشىء من طوله وعرضه» وزمان حدوثه وزمان بقائه وأمئال ذلك فى 
مرتبة تعلق الارادة. ففسّر القدر الذي هو تعلّق الإرادة بذلك. 

ولمّا كان القضاء أي الإيجاد ‏ مصاحباً وملازماً للامضاء والإبقاء. فكشف عن معنى 
القضاء بقوله: (إذا قضى أمضاه). 

قوله: (فذلك لا مردٌ له) أي لا راد لقضائه كلّما أوجده لا مانع له من إيجاده. 

قوله: (قلت: وأحبٌ) إلخ 

لمّا كانت المشيّة والإرادة وتعلّقها وإيقاع الفعل فى الإنسان مقارناً لمحبّته وشوقه وميل 
قلبه لذلك الفعل؛ فتوهّم السائل أن له تعالى في خلق الأشياء صفة زائدة على ما ذكره 


.١‏ المحاسن. ص 14" ح 0" بحار الأنوار. ج 4 ص 177 ح ل. 


كتاب التوحيد / باب المشيئة والإرادة م 


قال: «لا». قلثُ: وكيف شاء وأرادَ وقدّر وقضى ولم يُحِبَّ؟! قال: «هكذا خَرَّحّ إلينا». 


-وهى المحبّة والشوق وميل القلب - لإيجادهاء فأجاب عنه 'ة أنّه ليس له تعالى محبّة؛ 
بع بين لاقيو و وميل فزت والاعكقة راللاةرسا ما قر وى كبزي لأف ا تر هن اليش 
بل إسناد المحبّة إليه تعالى مجاز وكناية عن ثوابه ومدحه وأمره أو عدم نهيه. 

وقوله: (هكذا خرج إلينا) من مشكاة النبوّة ومن البراهين والحجج البيّنة. 

ويمكن حله بوجه آخر وهو أن يقال: لمّا كان جميع الموجودات - حنّى أفعال العباد 
ومنها الكفر والمعاصى ‏ بمشيّة الله تعالى وإرادته وقضائه وقدره وإن لم يكن مجموع تلك 
الأمور علّة تامّة مستقلّة لأفعالهم بل علّة ناقصة لهاء وإنّما يتم بقدرة العبد ومحبّته وشوقه 
وميل قلبه وإرادته المؤثّرة حتّى يكون العبد شريكاً لعلّة الفاعليّة لأفعالهم الاختياريّة. ومن 
ذلك لا يلزم صدور القبيح عنه تعالى ولا معلوله' تعالى عن ذلك علوَأً كبيراً كما سيجى 
تشتيقه إن خاء الذاتقالى» تريق "السائل الدعمالا يتخقل قعل الختار للغية بكاو اليدة 
لا يتحمق صدور شىء منها عنه تعالى أيضاً بدونها حتّى يلزم أن يكون محبّاً للكفر والعصيان 
من الكافر والعاصى تعالى عن ذلك. فأجاب 49 بأنّه ليس كذلك؛ لأنّ المحبّة إذا نسب إليه 
تعالى يكون بمعنى الثواب والمدح والأمرء أو عدم النهي. وذلك لا يكون في جميع 
الحوادث كما خرج ذلك من القرآن حيث قال تعالى: لا يّحِبٌ اللَهُالجَهْرَ بِالسُّوءٍ» " وأمثال 
ذلك. 

قوله: (أمر الله ولم يشأ) إلخ 

أقول: اعلم أنّ الفعل كما أسند إلى الفاعل فقد يسند إلى المعدٌ كإسناد البناء إلى البنّاءء 
وإسناد التسخين والتبريد إلى النار والماء وإلى الأدوية وأمثالها. وقد يسند إلى الشرط 





أ. فى النسخة: «معلومة». ". جواب «لمّاه. 
'"'. الناء (8): .١8/8‏ 


تين الكشف الوافى 
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كإسناد الإضاءة إلى الشمس والسراج مثلاً. فبعض الأفعال الصادرة عن الطبائع النوعيّة 
كالحركات الطبيعيّة والقسريّة والأفعال الاختياريّة لااسيّما للانسان, بل الأفعال الصادرة عن 
النفوس الفلكيّة والعقول المجرّدة بناءً على القول بوجودهما. فذهب بعضهم إلى أن كلّ 
واحد منهم فاعل مؤثّْر بالاستقلال لفعله. وذهب بعضهم إلى أنّ كلّ واحد من تلك الأمور 
لا سيّما إرادة النفوس الحيوانيّة والإنسانيّة والفلكيّة بل إرادة العقول مع عدم المانع ‏ شرطٌ 
وواسطة لصدور تلك الأفعال من مفيض الوجود مع الاتفاق. على أنّها أفعال لتلك الأمور؛ إذ 
المحرّك والمنمى والقائم والقاعد والآكل والشارب مثلاً هو من قام به الفعل لا من أوجده. 
فإسناد الأفعال إلى تلك الأمور عند هؤلاء من قبيل إسناد الفعل إلى الشرائط والوسائط لا الى 
الفاعل والموجد. 

وأمّا ما يستفاد من كلام الحكماء المحقّقين الإلهيين لا سيّما من كلام الأئمّة نك أنّ أفعال 
تلك الأمور إِنّما يوجد بمجموع تاثير المبدا الاوّل وتاثير تلك الأمور. فكل واحد منها 
شريك لعلة فاعليّة فعله كما صرّح الحكيم بذلك المعنى فى الصورة حيث قال: وبرهن على 
أن الصورة شريكة لعلة فاعليّة الهيولى؛ ففعل العبد واقع بمجموع القدرتين والإرادتين 
وتعلقهما والتأثيرين '. والعبد لا يستقل فى إيجاد فعله بحيث لا دخل لقدرة الله تعالى فيه 
ما ايتيان آنه افقاو العية الى وله رديت تخرج فو يده أرق لفك العدور الك طعا 
كما ذهب إليه المفوّضة. أو لا تأثير لقدرته تعالى فيه وإن كان قادراً على طاعة العاصي جبراً؛ 
دنه شان ندع سه فى انعلة خفني بن كنا وهيه اله« الجعبولةتويهذا أنقا حرسي 
التفويض وقول بالقدر كما سيجىء تحقيقه إن شاء الله تعالى وبطلانه ظاهر. كيف لاء ولقدرة 
شالق لد ونويع انكر فى فهر العوادياة شيو كنا كه ونه" الحدين العبانيه يكن 
قدرة العبد بحيث لا تأثير له فى فعله أصلاًٌ. سواء كانت كاسبة كما ذهب إليه الأشعري 


١‏ فى المرآة: + «من العبد ومن الرب سبحاته». 
فى المرأة: لابه ). 


ويؤول مذهبه إلى الجبر كما يظهر بأدنى تأمّل. أم لا تكون كاسبة أيضاً. بمعنى أن لا يكون له 
قدرة واختيار أصلاً بحيث لا فرق بين مشى زيد وحركة المرتعش كما ذهب إليه الجبريّة 
وهم: جَهُم بن صفوان الترمذي' ومن تبعه. 

فهذا ما يستفاد من كلام الأئمّة © من أنّه لا جبر ولا تفويض ولا قدر ولكن أمر بين 
أمرين, ومعنى ' قول الحكماء الإلهيين حيث قالوا: «لا مؤثّر فى الوجود إلا الله» [فمعناه] ' أنّه 
لا يوجد شىء إلا بإيجاد الله تعالى وتأثيره فى وجوده بأن يكون فاعلاً قريباً له سواء كان 
بلا مشاركة تأثير غيره فيه كما فى أفعاله تعالى كخلق زيد مثلاً. أو بمشاركة تأثير غيره فيه 
كخلقه فعل زيد مثلاً ‏ فجميع الكائنات حتّى أفعال العباد بمشيّته تعالى وإرادته وقدره. أي 
تعلق إرادته وقضائه. أي إيجاده وتأثيره في وجوده. ولمّا كان؛ مشيّة العبد وإرادته وتأثيره 
في فعله. بل تأثير كل واحد من الأمور المذكورة آنفاً في أفعالها جزءً أخير* للعلّة النامّة 
لأفعالها. وإنّما يكون تحمق الفعل والترك مع وجود ذلك التأثير وعدمه. فينتفى صدور القبيح 
عن الله تعالى. بل إِنّما يتحقق بالمشيّة والإرادة الحادثة. وبالتأثير من العبد الذي هو متمّم 
للعلة التامّة. ومع عدم تأثير العبد والكفّ عنه بإرادته واختياره لا يتحمّق فعله بمجرّد مشيّة 
الله تعالى وإرادته وقدره. بل لا يتحقق حينئذٍ مشيّة وإرادة [و]' تعلق إرادة منه تعالى بذلك 
الفعل, ولا يتعلق جعله ولا تأثيره في وجود ذلك الفعل" مجرّدأ عن تأثير العبد. فحيئئلٍ 
الفعل لا سيّما القبيح مستند إلى العبد. ولمّا كان مراده تعالى من إقداره العبد في فعله 
وتمكينه له فيه صدورٌ الأفعال عنه باختياره وإرادته إذا لم يكن مانعاً أىّ فعل أراد واختار 





.١‏ أنظر: رسائل الستيد المرتضى. ج ؟. ص ١‏ بحار الأنوار. ج 0؟. ص 9/١‏ شرح المواقف للجرجاني. ج 4 ص 


فتح الباري. ج 1 ص 140. ”. المثبت من المراة. وفى النسخة: «فمعنى». 
". من المراة. ك. فى المرآة: «كانت». 
0. فى المرأة: «جزءٌ أخيراً». .١‏ من المرأة. 


7. المثبت من المرأة. و في النسخة: «العقل .١‏ 8. فى نقل المراة: «مائع». 


شرا الكشف الوافى 


هاه ها وام ها ها واوا هد وا هاه ودود واه ماود .د هاو وا فاه واأقاواهد و وام ود .د قا واه ها فاو هاو عدو قا وا هد هاه هاه فافاه م وهاو واو ناعاها .د هاه ماما. و ها وا م هم وان 
هاواه هد وها . هد ماهد هاه رامد وا ثلث 


من الإيمان والكفر والطاعة والمعصية؛ ولم يرد منه خصوص شىء من الطاعة والمعصية. 
ولمكر تطرو تن أنعاله انعد كلت راج النسايعة العنف لد ولابسا ترك الماتدة 
إلا الله تعالى, وكلّفه بعد ذلك الإقدار بإعلامه بمصالح أفعاله ومفاسده فى صورة الأمر 
والنهى؛ لأنّهما من الله تعالى من قبيل أمر الطبيب للمريض بشرب الدواء النافع؛ ونهيه عن 
أكل الغذاء الضارٌء وذلك ليس بأمر ونهى حقيقة: بل إعلام بما هو نافع وضارٌ له. فمن صدور 
الكفر والعصيان عن العبد بإرادته المؤنّرة واستحقاقه بذلك العقاب لا يلزم أن يكون العبد 
غالباً عليه تعالى. ولا يلزم عجزه تعالى كما لا يلزم غلبة المريض على الطبيبء ولا عجز 
طبيب إذا خالفه المريض وهلك. ولا يلزم أن يكون فى ملكه أمرًا لا يكون بمشيّة الله 
وإرادته. ولا يلزم الظلم فى عقابه؛ لأن ' فعل القبيح بإرادته المؤثّرة. وطبيعة ذلك الفعل 
توجب أن يستحقٌ فاعله العقاب. 

ولمًا كان مع ذلك الإعلام من الأمر والنهى بوساطة الحجج البيّنة اللطف والتوفيق في 
الخيرات والطاعات من الله جل ذكره. فما فعل الإنسان من حسنة فالاولى ان يسند وينسسب 
إليه تعالى؛ لأن' مع إقداره وتمكّنه ؟ له وتوفيقه للحسنات أعلمه بمصالح الإتيان بالحسنات 
ومضارٌ تركها والكفّ عنها بأوامره. وما فعله من سيّئة فمن نفسه؛ لأنّه مع ذلك أعلمه 
بمفاسد الإتيان بالسيّئات ومنافع الكفْ عنها بنواهيه. وهذا من قبيل إطاعة الطبيب ومخالفته. 
فإنّه من أطاعه وبرئ من المرض يقال له: عالجه الطبيب وجعله* صحيحاًء ومن خالفه 
وهلك يقال له: هلك نفسه بمخالفته للطبيب. والحقٌ إسناد الحسنات إلى الله تعالى وإسناد 
السيّئات إلى العبد. هذا ممًا وفُقنى الله تعالى بتحقيقه. وجعلنى متفرّداً في فهمه من أحاديث 
أهل البيت ل ومنطبق على ظواهر جميع الآيات الواردة في هذا الباب ولا مخالفة حيتت 


.١‏ المثبت من المراة؛ وفى النسخة: «أمرأ». ". فى المرآة: «لأنّه». 
". فى الموضع الأوّل من المرأة: «لأنّه». ؛. فى المرآة: «تمكيئله). 


0 فى المرأة: ااصمّره). 


كتاب التوحيد / باب المشيئة والارادة خنثء 
وشاء ولم يَأْمُوْء أَمَرَ إبليس أن يسجُدَ لآدمّ وشاءَ أن لا يَسجُدَ. ولو شاء لَسَجَدَ. 50 


فيما بين ظواهرها حتّى يحتاج إلى تأويل كما فعله الأشاعرة والمعتزلة. 

إذا عرفت هذا فنقول: معنى قوله ة: «أمر الله ولم يشأ» أنه أعلم العباد وأخبرهم 
بالأفعال' النافعة لهم كالإيمان والطاعة. ولم يشأ صدور خصوص تلك الأفعال عنهم. كيف 
ولو شاء ولم يصدر عن بعضهم. لزم عجزه ومغلوبيّته. تعالى عن ذلك علوّا كبيراً. بل إِنّما 
يشاء " صدور الأفعال عنهم بقدرتهم واختيارهم أيّ فعل يريدونه". فما شاء الله كان. 

ومعنى قوله: (وشاء ولم يأمر) أنّه شاء صدور الأفعال عن العباد باختيارهم أيّ فعل 
يريدونه . ولم يأمر كل ما يريدونه. يعنى لم يعلمهم بنفع كلّ ما يريدونه. بل ربّما أعلمهم 
بمضرّة معصيته كالكفر والعصيان. وهذا معنى النهى كما مرّء فقوله: (أمر إبليس أن يسجد 
لادم) أي أعلمه بأن سجدته لآدم نافع له. وكقّه عنه ضار له (وشاء أن لا يسجد) يعنى لم يشأ 
عصوضن النضدوة عله راو هاء) ومني لسر وذ لسيقة) لالسععال عع دار ك1 
إبليس عليه؛ تعالى عن ذلك علو كبيراً بل نما شاء صدور أيّ واحد من السجود وتركه 
-أي كفه عنه ‏ بإرادته واختياره؛ ولمّا لم يسجد إبليسء أي كف عن السجود بإرادته. فهو 
تعالى لأجل ذلك شاء كمه السجود باختياره ولمّاكان الكفّ عن السجود إِنّما تحقّق * بمشيّة 
إبليس وإرادته المؤثّرة -وهي جزؤ أخير للعلة التامّة ‏ وبمجرّد مشيّة الله تعالى لا يجب 
تحمّقه؛ فلذلك يستحقٌ إبليس الذمٌ والعقاب. والقبيح صادر عنه. ولا يلزم صدور القبيح عن 


الله تعالى'. 
١‏ فى المرآة: «بالأعمال». ؟. فى المرآة: «شاء». 
3 في المرآة: «أرادوه». ع. فى المرآةٌ: «أرادوه». 


0. فى المرآة: ويتحقق». 

.١‏ نقل المجلسي في موضعين من مرأة العقول. ج ؟. ص 7٠١ -37١1و 1١١ - ١608‏ هذه الحاشية بطولهاء وعبّر عن 
المؤلف في الموضع الثاني ب«بعض السالكين مسلك الفلاسفة» ثم قال فى الموضع الأوّل: أقول: «هذا ما حمّقه 
بعضهم وله وجهان: 


70 الكشف الوافى 





ونهى آدمّ عن أَكْلٍ الشجرة. وشاء أن يَأكُلَ منها. ولو لم يَشَأْ لم يَأكُلُ». 

5. علي بن إبراهيم . عن المختار بن محمّد الهمدانىّ؛ ومحمّد بن الحسن, عن عبد الله 
بن الحسن العلويّ جميعاً. عن الفتح بن يزيد الجرجانيّ. عن أبي الحسن .49 قال: «إنَّ لله 
إرادتين ومشيئتين : إرادة حتم وإرادة عَرمٍ. يَنهى وهو يشاك ويَأمُرُ وهو لا يشاءٌ. أو ما 


وقوله: (ونهى آدم عن أكل الشجرة) أي أعلم آدم به أن أكل الشجرة مضرٌ له. وكقّه عنه 
نافع له (وشاء أن يأكل منها) بسبب أنه شاء صدور الفعل والترك عنه بإرادته واختياره ولم 
يشأ جبره فى صدور خصوص أحد طرفي الفعل والترك عنه؛ ولمًا تعلّق الإرادة المؤثّرة من 
آدم له بأكل الشجرة: فهو تعالى شاء أكله بإرادته (ولو لم يشأ أكله لم يأكل) لاستحالة غلبة 
مشيّة آدم لئة على مشيّته وعجزه تعالى عن ذلك. فما لم يشأ لم يكن. فسبحان من تنرّه عن 
الفحشاء. وسبحان من لا يجري فى ملكه إلا ما يشاءء. هذا. 

وقد 9 الشيخ ميثم البحراني نهى آدم وزوجته عن أكل الشجرة فى شرحه الكبير لنهج 
البلاغة' بنهى أولادهما عن قرب شجرة العصيان. وأوَّلَ الجنّةَ برضوان الله؛ لأن هذا أقرب 
دل لمن الفدعين ترا تاق لاهن 22101 نا قفري 14 ونحو ذلك. 

قوله .©ة: (إنْ لله إراد تين ومشيّئين: إرادة حتم وإرادة عزم) إلخ 

أقول: قوله: «ومشيّتين» عطف تفسيري لقوله: الإرادتين» وإرادة الحتم هو إرادته فى 


<> الأوّل: أن يكون المراد أنّه تعالى يوجد الفعل بعد إرادة العبد لقولهم: «لا مؤْئّر فى الوجود إلا الله فإرادة العبد 
شرط لتأثيره تعالى. وهذا مخالف لقول الاماميّة, بل عندهم أن أعمال العباد مخلوقة لهم. 
الثانى: أن يكون العباد موجدين لأعمالهم بشرط عدم حيلولته سبحانه بينهم وبين الفعل. ولتوفيقه وخذلانه 
سبحانه أيضاً مدخل في صدور الفعل. لكن لا ينتهي إلى حدً الإلجاء والاضطرار ونسبة المشيّة إليه سبحانه 
لتمكينهم وإقدارهم وعدم منعهم عنه لمصلحة التكليف, فيرجع إلى بعض الوجوه السابقة. وهو موافق لمذهب 
الاماميّة: والله تعالى يعلم حقائق الأمور». 
وقال في الموضع الثاني: «وهذا المحقّق وإن بالغ في التدقيق والتوفيق بين الأدلة لكن يشكل القول بتأثيره سبحانه 
في القبائح والمعاصي مع مفاسد أخر ترد عليه ذكرها يفضى إلى الإطناب». 

503 لم أعثر عليه فى شرحه. ونقله عنه أيضاً السيّد أحمد العلوي في الحاشية على الكافي. ص‎ .١ 

١.طه :)5١(‏ كل 


كتاب التوحيد / باب المشيئة والارادة عيب 





رأيت أنه نهى آدم وزوجتّه أن يأكلا من الشجرة, وخا ذلك ولو لم ينا أن يأكُلا لما 
غَلَبَتْ مَشِيئتُهُما مشيئة الله تعالى, وأْمَرَ إبراهيم أن يَدْبَّحَ إسحاق, ولم يَشَأْ أن يَذْبّحَهُ. ولو 
شاء لما غَلَبَتْ مَشِيئةٌ إبراهيم مشيئة الله تعالى». 

ه. علي بن إبراهيم. عن أبيه. عن على بن مَعبَّدِء عن درُسْتَ بن أبي منصور. عن 
تسيل نز بسار قال #صبعة آنا عين ال كه يقرلجرقاء وآراة ول تحت ول تاس دقاء 
أن لا يكونَ شى؛ إلا بعلمه. وأراد مثل ذلك, ولم يحب أن يقال: ثالث ثلاثة, ولم يَوْضَ 
لعباده الكفيّ». - 

؟. محمّد بن يخيى. عن أحمد بن محتّد, عن أحمد بن محتد بن أبى نصر قال: قال 
أبو الحسن الرضالظة: «قالَ الله: يا ابنَ آدمٌ بمشيئتى كنت أنت الذي تَشاءٌ لنفسك ما تّشَايُ 


أفعاله تعالى. وإرادة العزم هو إرادته تعالى فى أفعال العباد, فإنّه لمّا كان تحمّق أفعال العباد 
وأمثاله بمجموع إرادة الله تعالى وإرادة المؤرة للعبدهوليسن إراذة: الله اشتعالى ‏ مستفلة فى 
التأثير هاهناء سمَّاه بإرادة العزم بخلاف الإرادة الأولى فإنّها مستقلّة فى التأثير من غير 
مشاركة إرادة آخر لها فيه. ولذا سمّى بإرادة الحتم. وشرح باقى الحديث يظهر ممّامر؛ 
فأحسن تدبّره. 

قوله: (ولم يحبٌ ولم يرض) 

أي لم يأمر بهاء بل جعله منهيّاً عنه. ولم يجعله بحيث يترتّب' عليه النفع. بل يكون 
بحيث يترتب عليه الضرر ". 

قوله: (بمشيّتى كنت أنت الذى تشاء لنفسك ما تشاء) 

يعني سس كيت قادراً د الأفعال عنك بإرادتك واختيارك, وتلك هى مشيّة 
حك أنه تعلق لاله انعالري توه ن نهذ طهر أن يخيئة ابند تعالى تجا ملق "بتاور الأفقال 
عن العباد بإرادتهم واختيارهم سواء كان نافعاً لهم كالإيمان والطاعة أو ضارًاً لهم كالكفر 
والمعصية. ولا تتعلق مشيّته بتخصوص فعل عنهم فتدبّر. وشرح باقى الحديث يظهر ممًا مر. 





.١‏ فى النسخة: «ترتّب». وكذا ظاهر المورد الثانى. 
". نقلها في مرأة العقول. ج ؟. ص ١15‏ وفيه: «لم يأمر بهما بل جعلهما منهيًاً عنهما» وكذا سائر الضمائر. 
". في النسخة: «يتعلّق». وكذا المورد الآني. 
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وبقوّتي أَدَيْتَ فرائضي ' وبنستي كيت على معصيتي واجعلتك سيا «بضيرا : قونا :هنا 
أصابّك م من حَسَنَةٍ فمن اللّه. وما أصابّك من سيّئةٍ فمنْ نفسك ٠‏ وذاك أنّي اولقن ناتك 
مككنوات أولى بسيّئاتك مني وذاك أَنَِي لا أَسأل عما أفَل وهم يُسألون». 

.١‏ على بن إبراهيم بن هاشم. عن محمّد بن عيسى, عن يونس بن عبد الرحمن. عن 
حمزة بن محمّد الطيّار. عن أبى عبد الله.كة قال: «ما من قَبْض ولا بَسْط إلا ولله فيه مشيئة 
وقضاء وابتلاء». 

؟. عدّة من أصحابنا عق أعمد ب :مسد ين خالد ٠‏ عن أبيه ٠‏ عن فَضَالَه , ارت 
عن حمزةً بن محمّد الطيّار. عن أبى عبد الله.كة قال: «إنّه ليس شىء فيه قَيْضٌ أو بَسْطٌ ممًا 

باب السعادة والشقاء 


.١‏ محمّد بن إسماعيل, عن الفضل بن شاذان. عن صفوانَ بن يحيى. عن منصور بن 
حازم عن أبى عبد اللهلكة قال: «إنّ الله خَلَّقَ السعادةً والشقاءَ قبل أن يَخْلقَ خَلْقَه. فمّن 


[ياب الابتلاء والاختبار] 
قوله 94ة: (وايبتلاء) 
الابتلاء والامتحان إِنّما يكون بالنسبة إلى المخلوقات بأن تصير أحوالهم مكشوفاً 
عندهم لإتمام الحجّة لا بالنظر إليه تعالى؛ لأنّه تعالى عالم فى الأزل بجميع الكليات 
والجزئيّات. 


باب السعادة والشقاء 
قوله .9ة: (إنْ الله خلق السعادة والشقاء قبل أن يخلق خلقه) إلخ 
لعل المراد بالسعادة ما هو مبدأ للايمان بالاختيار من جودة العقل أي القوّة التي تكون 
النفس تدرك بها المعقولات, وتميّز بها بين الحىّ والباطل ‏ وشرافة النفس وقوّتها وغلبتها 
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خَلََه اله سعيدأ لم يُغِضْهُ يبْعْضهٌ أبداً. وإن عَمِلَّ شرًَأ أَبنَضٌ عملّه ولم ب ينِضْهُ, وإن كان شَقياً لم 
2 


يُحيّه أبداً. وإن عَمِلَ صالحاً أَحَبّ عملّه وأبغضّه لما يَصيدٌ إليه, فإذا أحتٌ انه له شيئاً لم يُبْعْضْهُ 
أبداً وإذا أَبْعَضَ ثيئاً لم يُحِبّهُ أبدأ». 


على قوّتى الغضبيّة والشهويّة. وبالشقاء ما هو مبدأ للكفر بالاختيار من رداءة العقل وخسّة 
النفس وضعفها ومغلوبيتها عن القوّتين المذكورتين. 

والمراد بقوله: «قبل أن يخلق خلقه» قبل خلق البدن. يعنى خلق البدن'. يعنى خلق 
بعض النفوس جيّد العقل شريفاً قويّأ بحيث يختار الإيمان بعد تعلّقه بالبدن وبلوغه إلى سنّ 
التكليف وإن كان فى آخر حياته. ويصير خاتمته بالخير. وخلق بعضها رديء العقل خسيساً 
قينا بحي وار الكو كان فى حرس انار شيعا نقد اك ناعنك 
النفس مخلوقة قبل خلق البدن. 

وأمًا على رأيمن قال بحدوثها عند حدوث البدن, فالمراد بالسعادة والشقاء استعداد 
المادّة قبل خخلق النفس والبدن لتعلّق النوع. أو الصنف من النفسء أو الثاني بالبدن بعد 
وجودهماء وقد مر أن الحبّ إذا أسند إليه تعالى معناه الثواب والمدح والأمر وعدم النهى. 
فالبغض إذا أسند إليه تعالى معناه ما يقابل ذلك من العقاب والذمّ والنهى. فالمراد بقوله: (من 
خلته :لل سغيذأ) إل اثد من تلق جد العقل تكيريفاً قري نقسة بحيك ون شاتيعة بالخير 
بسبب خروجه عن الدنيا بالإيمان (لم يبغضه أبداً) أي لم يجعله مخلّداً فى النار أصلاً. ولا 
نيحد أن يكو العراد لديعة مامظلقا سنب عله الكاملة/(وإة) عدر عنه (عجل د رَ 
أبغض عمله) , بمعنى أنه يكون منهيّاً عنه مذموماً (ولم يبغضه) أي لم يجعل ذلك الشخص 
مخلداً فى النار, أو لم يعذّبه أصلاً بسبب ذلك العمل لخيريّة خاتمته. 

والمراد بقوله: (إن كان شقيّاً) إلخ أنه إن كان رديء العقل خسيساً ضعيفاً نفسه بحيث 
يكون خاتمته بالشر بسبب خروجه عن الدنيا بالكفر (لم يحبّه أبداً) أي لم يدخله فى الجنّة 
أصلاً (وإن) صدر عنه (عمل) خير (أحبّ عمله) بمعنى أنه 0000 
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5. علي بن محمّد. رَفْعَه . عن شعيب العَقَرْقوفيٌ ٠‏ عن أبي بصير قال :كنت بين يدي 
أبي عبد اللهلية جالساً وقد سَأُلّه سائل ٠‏ فقال: جُعلتُ فداك يا ابن رسول الله من أين لَحِقَ 


الشقاءٌ أهلالمعصية حتّى حَعم الله لهم في علمه بالعذاب على عملهم؟ فقال أبو عبد الله #: 
«أيّها السائل حُكْمٌ الله عر وجل لا يَقومُ له أَحَدٌ من خلقه بحقّه . فلمًا حَكَمٌ بذلك 


وأبغض نفسه؛ لما تصير إليه من الكفر وسوء خاتمته (فإذا أحبٌ الله شيئاً) وجعل الجنّة مثواه 
(لم يبغضه أبداً) ولم يجعله مخلّداً فى النار بالضرورة: أو لم يعذبه بفضله تعالى أصلاً (وإذا 
أبغض شيئاً) وجعله مخلدأ فى النار (لم يحبّه أبداً) ولم يدخله الجنّة بالضرورة. 

وف هذا اظو معن الحديث المشهور عن الثم عله والسعيد من سعد فن نظن امه 
والشقى من شقى فى بطن أمّهه '. هذا. ْ 1 

0 0 المراد بقوله: «خلق السعادة والشقاء قبل أن يخلق خلقه» أنه تعالى 
علم بسعادة السعيد وشقاوة الشقى فى الأزل قبل أن يخلق خلقه. عبّر عن العلم بلفظ الخلق 
متخاراء فحينئذ معنى قوله: (فمن خلقه الله سعيداً) من علمه الله سعيداً. 

ويحتمل أن يكون معناه كتب سعادة السعيد وشقاوة الشقئ فى اللوح المحفوظ قبل أن 
يخلق خلقه. فعبّر عن الوجود في الكتابة بالخلق. فمعنى قوله: «من خلقه الله سعيداً» من 
كتبه الله سعيداً؛ فتديّر. 1 

قوله: (من أين لحق الشقاء أهل المعصية) 

«من» هذه للتعليل نحو قوله تعالى: لمِمًا خَطِيئَاتِهِمْ أَغْرِقُوا4 ' أي بأيّ سبب لحق 
الشقاء أهل المعصية والذين خاتمتهم بالسوء (حتَّى حكم الله تعالى لهم فى علمه) الأزلى 
(النذاب على علي اوضع رركن لن :دالت فى اقلجة عدا عي دل رابخ كدر 
منها ما فى باب طيئة المؤمن والكافر أنّه قال تعالى فيهم: (هؤلاء للنار ولا ابالى). 

وفى قوله 2ة: (أيها السائل) تعنيف وإشارة إلى تجاسره بالسؤال عمًا لا يجوز السؤال 
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رَهَبَ لأهل محته القرّ على معرفته. ووَضّعَ عنهم بِقْلٌ العمل بحقيقة ما هم أهلّه. ووَهَبَ 
لأهل المعصية القوّة آعلى معصيتهم لِسَبْقِ عِلِْه فيهم, ٠‏ ومَنَّعَهُم إطاقة القبول منه. فوافقوا ما 
سَبَقَ لهم فى علمه ٠‏ ولم يَقْدِروا أن َأتوا حالاً تُنْجِيهم من عذابه؛ لأنّ علمّه أولى بحقيقة 
التصديق. وهو معنى شاء ما شاء. وهو سِرّه». 

ا" عدّة من أصحابنا عن أحمدَ بن محمّد بن خالد عن أ بي “عن الضر بحن 
سُوَيدٍ. عن يحيى بن عِمرانَ الحلبيَّ. عن مُعلَى أبي عثمان. عن عليّ بن حَنظلة. “عن 
أبى عبد الله 9 . أنه قال: «يُسْلّك بالسعيد فى طريق الأشقياء حنّى يقول الناس : : ما أَسْبَهَهُ 

بهم بل هو منهم ثم يَتدارَكُه السعادةٌ . وقد يُسْلَكُ بالشقيّ في طريق السعداء حتّى يسقول 
الناس :ما أَشْبَهَهُ بهم: بل هو متهم :نه يُتذارَكه الشقاة إن من كَتَبَهُ الله سغيدا وإن لم ببق 
من الدنيا إلا ماه ناقة حْنَّمْ له بالسعادة». 


باب الخير والشرٌ 

.١‏ عدّة من أصحابنا. عن أحمدَ بن محمّد بن خالد. عن ابن محبوب وعلىٌ بن الحكم, 
عن معاوية بن وَهْبٍ قال: : سمعت أبا عبد الله افد يقول : «إنّ ممًا أوحى الله إلى موسى به 
وأنرّلَ عليه في التوراة : أنّي أنا الله لا إلهَ إلا أنا . خلقتُ الخلقّ وخلقتٌ الخيرٌ وأجِرَيْتُه على 
يَدَيْ من أحِبٍُ ٠‏ فطوبى لمن أَجْرَيْنُه على يديه, وأنا الله لا إله إلا أنا ٠‏ خَلقتْ الخلقّ وخَلقتٌ 
الشد وَأَجْرَتُه على يَدَْ من أريده. فويلٌ لمن أَجِرَيْنُه على يَدَيْه». 

31 عدّة من أصحابنا عن أحمد بن محمد عن أبيه. عن ابن أبي عمير عن محمد بن 
حكيم اع افحكد ين بس ٠‏ قال : سمعت أبا جعفرائة يقول : «إنّ في بعض ما أَنْرَلَ اله مِنْ 
كته أنَى أنا الله لا إله إلا أنا ٠‏ خَلقتَ الخيرَ وخَلقت الشبّ. فطوبى لمن أَجِرَيْتْ على يديه 
الخيرَ ٠‏ وويل لمن أَجْرَيْت على يديه الشرّ وؤيل لمن يقول: كيت :ذا وكيك 13»: 

". علي بن محمّد. رَفَعَه. عن شعيب العَقَرقوفيّ . عن أبي بصير قال: كنت بين يدي 
أبي عبد الله يه جالساً وقد سَأَلّهِ سائل ٠‏ فقال : جُعلتُ فداك يا ابن رسول الله من أين لَحِقَ 
الشقاء أهلّالمعصية حتى حَكم الله لهم في علمه بالعذاب على عملهم؟ فقال أبو عبد الله.9ة: 


عنه كما مرّ فى باب المشيّة والإرادة. ويجىء فى الحديث الثانى من باب الخير والشرٌ 
قوله: (ويل لمن يقول: كيف ذا وكيف ذا). 
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«أيّها السائل حُكْم الله عرّ وجل لا يقومٌ له أحَدٌّ من خلقه بحقّه. فلمًا حَكَم بذلك 
وَهَبَ لأهل محبّته القرّهً على معرفته. ووَضّعّ عنهم بِقْلَ العمل بحقيقة ما هم أهلّه. ووَهَبٌ 
لأهل المعصية القرّةٌ على معصيتهم لِسَبْقٍ عِلَْمِه فيهم, ومَنَعَهُم إطاقةً القبول منه, فواققوا ما 


وقوله: (حكم الله عرّ وجل) أي حكم الله تعالى مطلقاً سواء كان حكمه فى أهل العصيان 
بالعذاب على عملهم. أو حكمه فى أهل الطاعة بالثواب على عملهم. 

(لاايْقوء ث4 أ ىالمعرضة (أحد من خلقة:رنسق) أي يفل القنام: أى لأ كد الاعند أن 
يعرف الحكمة في حكم الله تعالى من كل وجه. وعلى سبيل التفصيلء بل إِنّما نعلم على 
الإجمال أن أحكامه تعالى مبنيّة على حكم ومصالح. 

وقوله: (فلمًا حكم بذلك) أي حكم بالعذاب على عمل أهل المعصية. وحكم بالثواب 
على عمل أهل الطاعة (وهب لأهل محبّته) أي المستحقّين جّته فى علمه من أهل الطاعة 
والسعادة التى هى عبارة عن جودة العقل التى هى (القَوّة على معرفته) وعن شرافة النفس 
وقوّتها التى (وضع عنهم ثقل العمل بحقيقة) تلك القوّة التي هم أهلهاء فالمراد بالموصول في 
قوله: (ما هم أهله) تلك القَوّة وفى قوله: (ووهب لأهل المعصية) إشارة إلى أن ذلك 
باستحقاقهم. فكأنّهم طلبوه بلسان الاستعداد والاستحقاق. فاعطوه. 

والمراد بالقَوّة على المعصية الشماء التى هى عبارة عن رداءة العقل وخسّة النفس 
وضعفها ومغلوبيّتها عن قوّتى الشهويّة والغضبية. 

وقوله: (لسبق علمه فيهم) أي بسبب علمه السابق الأزلى بأنُهم يستعدون ويستحقون 
هبة القوّة على معصيتهم. 

وقوله: (ومنعهم إطاقة القبول منه) أي إطاقة القبول من الله أوامره ونواهيه باختيارهم 

وقوله: (فواقعوا) بالقاف والعين المهملة من المواقعة. وفى نسخة: «فوافقوا» بالفاء 
والقاف من الموافقة. 


وقوله: (ما سبق لهم فى علمه) أي صدر عنهم ما كان في علمه السابق الأزلي أنّه بصدر 


ولم يَقُدِروا أن يَأتوا حالاً تنْجيهم من عذابه؛ لأنّ علمّه أولى بحقيقة التصديق. وهو معنى 
شاء ما شاء. وهو سِرٌّه». 

؛. عدّة من أصحابناء عن أحمد بن محمّد بن خالد. عن أبيه. عن النضر بن 
سُوَيدٍ. عن يحيى بن عمرانٌ الحلبيّ. عن مُعلَى أبي عثمان. عن علي بن حَنظلة. عن 
أبى عبد الله اه . أنّه قال: «يُسْلّك بالسعيد في طريق الأشقياء حتّى يقول الناس : ما أسْبَهَهُ 


عنهم. قال بعض الفضلاء: 
أي ليس أفعالهم بغلبتهم على الله. أو غفلة منه. ويحتمل أن يراد أنّه لا يواقع 
الأشقياء بشقائهم مالم يعلمه الله تعالى بعلمه السابق الأزلى فيندم تعالى على خلق 
الشماء فيهم؛ لمحاربتهم الله. انتهى. 
وذلك كما ترى. 
وقوله: (ولم يقدروا أن يأتوا) إلخ أي لم يقدروا أن يأتوا (حالاً) أي السعادة في أنفسهم 
(تنجيهم من عذابه). 
وقوله: (لأنّ علمه) إلخ أي لأنّ علمه تعالى باستحقاقهم واستعدادهم لوجود الشقاء 
فيهم؛ وعدم استحقاقهم واستعدادهم لوجود السعادة فيهم (أولى) بالوقوع أولويّة تتتهى إلى 
حد الوجوب. فيجب أن يقع في الواقع ما في علمه تعالى؛ ولن يقدروا بإحداث السعادة في 
أنفسهم. فينجيهم عن عذابه. عبّر عن الواقع (بحقيقة التصديق) مجازاً؛ لأنّ التصديق اليقينى 
إنّما يكون إذا كان مطابقاً للواقع. فكان الواقع هو حقيقة التصديق. 
وقوله: (وهو معنى شاء ما شاء) أي خلق السعادة لبعض. والشقاء لبعض باستحقاقهم 
معنى شاء ما شاء؛ وسرٌ ذلك الاستحقاق لا يعلمه إلا الله تعالى. ولا يجوز السؤال عنه. وويل 
لمن يقول: كيف وكيف. 
قوله: (يسلك بالسعيد فى طريق الأشقياء) 


وهو طريق المعاصي بل الكفر (حتّى يقول الناس: ما أشبهه بهم) حين ظنّوا أنّه ليس منهم 
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باب الخير والشرٌّ 
.١‏ عدّة من أصحابنا. عن أحمد بن محمّد بن خالد. عن ابن محبوب وعلىٌ بن الحكم, 
عن معاوية بن وَهْبٍ ٠‏ قال: سمعت أبا عبد اللهلية يقول: «إنَّ مما أوحى الله إلى موسى إهه 


وأنرلَ عليه في التوراة : أنَي أنا الله لا إلهَ إلا أنا. خلقثُ الخلقَّ وخلقتُ الخيرٌ وأجِرَيْنُ على 
يَدَئْ من أَحِبٌ. فطوبى لمن أَجْرَيْنُ على يديه. وأنا الله لا إله إلا أنا. خَلقتُ الخلقّ وخَلقتُ 


(بل هو منهم) أي بل حبّى يقولوا هو منهم حين ظُنّوا أنه منهم (ثمَ يتداركه السعادة) 
الفطريّة بالتوبة والرجوع إلى الحقّ. وصارت خاتمته بالخير. 

والمراد بقوله: ( ثم يتداركه الشقاء) أنّه يتداركه الرجوع عن الحقّ إلى الباطل من المعصية 
والكفر. 

وقوله: (من كتبه الله سعيداً) إما المراد من علمه الله سعيداً. أو من كتبه الله ة فى اللوح 
المحفوظ سعيداً؛ أو من جعله وخلقه الله سعيدا بالمعنى الذي ذكرنا آنفاً. 

القُواق -كغراب وقد يفتح -: ما بين الحَلْبَيْن من الوقت. أو مابين فتح يدك وقبضها على 
الضرع. 

وقوله: (ختم له بالسعادة) أي ختم له بمقتضى السعادة من الخيرء وفى الكلام اختصار. 
أي ومن كتبه الله شقيّاً وإن لم يَبْنّ من الدنيا إلا فواق ناقة ختم له بالشقاء. 


[باب الخير والشر] 
قوله: (وخلقت الخير) 
أي فعل الحسن؛ لما عرفت من أن أفعال العباد بمجموع القدرتين والإرادتين المؤثّرتين 
(وأجريته على يدى من أحبّ) أي أجريته بالإقدار والتمكين على يدي من أريدء وأحبٌ 


كتاب التوحيد / باب الخير والشرّ اا316 


الشبَ وأَجْرَيْنُه على يَدَئْ من أر يده فويلٌ لمن أَجْرَيْتُه على يَدَيْه». 

3. غدّة من أضحابناء عن أحمد بن محقد: عن أبيه: عن ابن.أبى غمير: عن« محقد بن 
حكيم , عن محمّد بن مسلم. قال: سمعتٌ أبا جعفر/ة يقول: «إنّ في بعض ما أَنرَلَ الله مِنْ 
تبه أنّي أنا الله لا إله إلا أنا. خَلقتْ الخيرٌ وخَلقتُ الشرّ. فطوبى لمن أَجْرَيْتْ على يديه 
الخيرَ #رويل لين اخانت على ييه الشة ويل لمن تقول :كيف ذا وكيف ذا». 

". على بن إبراهيم. عن محمّد بن عيسى. عن يونسّ, ٠‏ عن بَككَار بن كَرْدَم ٠‏ عن مُفْضّل 
بن عُمَرَّ وعبد المؤمن الأنصاريّ. عن أبي عبد الله!#ة قال : «قال الله عدّ وجلٌ: أنا الله لا إله 
إلا أنا. خالقٌ الخير والشرّ. فطوبى لمن أَجْرَيْتْ على يديه الخير. وويل لمن أَجْرَيْتُ على 
يديه الشرّء وويل لمن يقول: كيف ذا وكيف هذا». قال يونس: يعني من يُنْكِرٌ هذا الأمرّ 
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إجراءه على يديه بإرادته واختياره المؤثّرة. 

وقوله: (طوبى) فعلى من الطيب قلبوا الياء واوا للضمّة قبلها. 

وطوبى أيضاً اسم شجرة فى الجنّة '. وقيل: اسم الجنّة '. 

(وخلقت الشرٌ) أي فعله القبيح. 

وقوله: (من اريد) اي اريد إجراءه (على يديه) و(ويل) كلمة عذاب. 

وقوله: (كيف ذا) أي لِمّ أجرى الخير فى يدي هذا؟ (وكيف ذا) أي لم أجرى الشرّ على 
يدي هذا؟ صريحٌ بأنّه لا يجوز الاستكشاف عن سر خلقه تعالى الخير والشرْ؛ لعدم قابليّة 
العباد لمعرفة سره. وربّما يودي إلى سوء اعتقادهم وإنكارهم خلقه تعالى الخير والشرّ 
كالمعتزلة. 

قوله: (قال يونس) 

هذا كلام محمّد بن عيسى. وقوله: (يعنى من ينكر هذا الأمر بتفقه فيه) أي يقصد 
قولب" قرلهة كن هذا بن مكز هذا الأ مس تاقفن على الخد ولس وت يا 


.١‏ نقله من الصحاح. ج .١‏ ص ١7"‏ (طيب). 


". من قوله: «فُعلى' إلى هنا ورد أيضاً في الشافي للمولى خليل القزوينى. ص 000 (مخطوط). 
". كلمة لا تقرأً. 
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باب الجبر والقدّر والأمر بين الأمرين 
.١‏ على بن محمّد. عن سهل بن زياد وإسحاق بن محمّد وغيرهما. رَفَعوه. قال: كان 
أمير المؤمنين 82 جالساً بالكوفة بعد مُنْصَرِفِِ من صقّين إذ أقْبَلٌ شيخٌ قثا بين يَدَيْه. ثم 
قال له: يا أميرٌ المؤمنين أخيزنا عن مسيرنا إلى أهل الشام. أبقضام من الله وقَدَرِ؟ فقال 
أمير المؤمنين#ة «أْجَل يا شيخ ما عَلَوْتُم تعد ولا مبَطيم بَطْنَ واد إلا بقضاء 00 
تسر تقال له امعد عند له حسمت عائتا أفير ارسيو ل 


يقول: لِمَ خصّ بعضاً بالخيرء وبعضاً بالشرّء وكل من الإنكار والتفقه بمعنى المذكور فى 
تلك المسألة منهئ عنه غير جائز. 


[باب الجبر والقدر والأمر بين الأمرين] 

قوله: (من صفين) 

بكسر الصاد المهملة وكسر الفاء المشدّدة اسم موضع قرب الرقة شاطئ الفرات كانت به 
الواقعة العظمى بين أمير المؤمنين نظ وبين معاوية لعن الل. 

و(جنا) بالجيم والثاء المثلّثة كرمى '. أي جلس على ركبتيه. والمراد بأهل الشام معاوية 
وعسكره. 

وقوله: (بقضاء من الله وقدره) أى بإيجاد وخلق من الله وتعلق إرادته. 

و(أجل) أي نعم. 

والتلعة ‏ بفتح التاء المثنّاة فوق وسكون اللام ثم العين المهملة : ما ارتفع من الأرض 
وقيل: التِلا ': مجاري أعلى الأرض إلى بطون الأودية ". و«بطن» ما بين طرفيه من الأرض 
المنخفض. 

ولمًا توهّم الشيخ من جوابه له الجبر فقال له: (عند اله أحتسب عنائى) وأحتسب على 


.١‏ كذا. والصواب ظاهراً: «كدّعا». ". فى النسخة: «الطلاع». وهو تصحيف. 
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فقال له: «مَهْ يا شيعٌ. فوالله لقد عَظلّم الُ الأجرٌ في مسيركم وأنتم سائرون. وفي مقامكم 
وأنتم مقيمون,. وفىي مُنصرفكم وأنتم منصرفون. ولم تكونوا فى شىءٍ من حالاتكم 
مُكرّهين ولا إليه ممُضطرّين». 

فقال له الشيخ : وكيف لم نَكُنْفي شيءمنحالاتنا مُكرّهين ولا إليه مُضطرَّينَّوكان بالقضاء 


صيغة المتكلم وحده. والعناء ‏ بفتح العين المهملة والنون : النَصَّب والتعب. كيف أحتسب 
تعبى فى المسير إلى أهل الشام عند الله وأتوقع الأجر والثواب عنه تعالى بإزائه. وليس ذلك 
لسر كما فلك الا شضاء الل تازه ا اافجسرر لتم واي [لممجيور حر ف افطلدوان كان 
له عوض بإزاء الجبر عليه. 

وقوله: (مه) بفتح الميم وسكون الهاء بمعنى اسكت. وقال الجوهري: «بمعنى اكثّف»١‏ 
أي مه عن مثل هذا الكلام الدال على أنه لا أجر لعبد فى عمل. 

وقوله: (فوالله لقد عظم الله) بتشديد الظاء المعجمة (لكم الأجر فى مسيركم) أي سيركم 
مصدر ميمى (إلى أهل الشام وأنتم سائرون) أي أنتم سائرون بقدرتكم وإرادتكم المؤثّرة 
وعلة فاعليّة للسير بالشركة؛ يعنى شركاء للعلّة الفاعليّة له وجزء أخير للعلّة التامّة له. والسير 
قائم بكم لا بغيركم. 

وقوله: (وفى مقامكم) أي عظم الله أجركم في مقامكم. يعني لبثكم بحذاء العدوٌ بصفّين 
(وأنتم مقيمون) بالمعنى الذي مرّ فى السائرون. وكذا قوله: (وأنتم منصرفون ولم تكونوا فى 
قوم ف ع الاك كرهية) كنا رسب شق بومتتران ' زا عع رن انر العدر له زرلاال: 
مشطزين) كما لاني إلنه الأكامرةكورؤولا مناهيهم الى السدر جتن بلزم هق :3للئ طلا 
الأجر. ولمّا كان الإكراه أشدّ من الاضطرار. فالأوّل مناسب للأوّل. والثانى للثانى. 

ولمَا توهّم الشيخ من الجوابين التدافع والتناقض بينهماء فقال له: (فكيف لم نكن في 
شيء من حالاتنا مكرهين) إلخ فأجاب عنه لىة فى الردّ على التناقض الذي توهّمه بقوله: 
«وتظنّ أنّه كان قضاءً حتماً» إلخ والقضاء الحتم ‏ كما مرّ ‏ هو القضاء الذي لا يكون لفعل 





.١‏ الصحاح. ج ؛. ص إ(مهه). 
؟. هذا هو الصواب كما تقدم في ص 176. وفى النسخة: «صفوان بن جهم». 
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الغير فيه تأثير كقضائه وإيجاده أفعاله تعالى. 
وأمَا قضاؤه فى فعل العبد فلمًا كان مع تأثير العبد فى فعله. ولم يتحقق الفعل بمجرّد 
تانر تاكن فيه فهو غير حتم ويسمّى بالمضاء العزم وبالقضاء الاختياري, والقدر اللازم هو 
تعلّق إرادته بفعله الذي لا يتوقف على إرادة غيره به. 
وأمًا تعلّق إرادته بفعل العبد, لمّا كان مع تعلق الإرادة المؤثّرة بفعله. ولا يتعلّق به مجرّداً 
عن تعلّق إرادة العبد به فهو قدر غير لازم. 
واستدل له على ذلك المطلوب بوجوه: 
الأوّل: أنّه لو كان صدور الأفعال عن العباد بالقضاء الحتم والقدر اللازم من غير تأثير 
لإرادة العباد وقدرتهم فيها كما هو مذهب الجبريّة والأشاعرة -لبطل الثواب والعقاب؛ لأنّ 
الثوابٌ والأجر هو نفع مقارن للتعظيم والمحمدة, والعقابَ ضر مقارن للإهانة واللوم؛ ولا 
تعالى عن ذلك. 
وبهذا يحصل الفرق بين الأجر والعوضء ففى نهج البلاغة: وقال :4# لبعض أصحابه في 
علّة اعتلّها: «جَعَلَ اللهُ ما كان مِن شكواك حَطَا لسيئاتك. فإنّ المرض لا أجرّ فيه [ولكنه] 
يح السّئات. ويَحْنها حت الأوراق. وإنّما الأجرُ فى القول باللسان. والعملٍ بالأيدي 
والأقدام؛ وإنّ الله سبحانه يُدْخِلَ بصدق النيّة والسريرة الصالحة من يشاء من عباده الجنة». 
وأقول: صدق له أنّ المرض لا أجر فيه؛ لأنّه من قبيل ما يستحقٌ عليه العوض؛ 
لأنّ العوض يستحقٌ على ما كان فى مقابلة فعل الله تعالى بالعبد من الالام 


والأمراض وما يجري مجرى ذلكء والأجر والثواب يستحقان على ما كان في 





١.فى‏ النسخحة: «كل». 
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والقّدّر مَسيئنا ومُنقليّا ومُنصَرَفُنا؟ فقالله: «وتَظُرُأنه كانّقضاءً حتماً وقدرا لازماً؟ 
إنّه لو كانَ كذلك لبَطَلَ الثوابٌ والعقابُ والأمرُ والنهيٌ والزجرُ من الله. وسَقَط معنى الوعد 
والوعيد, فلم تَكْنْ لائمَةٌ للمذنب ولا مَحمّدَةٌ للمحسن. ا 


مقابلة فعل العبد. فبينهما فرق قد بيّنه © كما يقتضيه علمه الشاقب ورأيه 
الصائب '. انتهى. 
والثاني: أنّه لو كان كذلك لبطل الأمر والنهى؛ لأنّهما عبارتان عن الإعلام بمصالح بعض 
الأفعال ومنافعهاء وبمفاسد بعضها ومضارّهاء يختار العبد ما فيه المصلحة والمنفعة. ويترك 
ما فيه المفسدة والمضرّة. وظاهر أن ذلك الإعلام في صورة الجبر وعدم تأثير الاخمتيار 
والارادة سفه وعبث. تعالى الله عن ذلك. 
والثالث: أنه لو كان كذلك لبطل الزجر. وزواجر الله تعالى بلاياه النازلة على العصاة بإزاء 
عصيانهم. وأحكامه فى القصاص والحدود ونحو ذلك. 
تقرير الدليل أنْ زجر المجبور بأحد المعاني المذكورة سفه وقبيح فى نفسه. تعالى عنه. 
والرابع: أنّه سقط معنى الوعد والوعيد, أي المقصود من الوعد والوعيد من إتيان 
الحسنات وترك السيّئات؛ لأنْ ذلك لا يعقل من المجبور فى أفعاله. فالوعد والوعيد سفه 
وعبث. تعالى الله عن ذلك علوًأ كبيراً. ش 
قوله: (فلم يكن لائمة للمذنب ولا محمدة للمحسن) 
دليل خامس عليه متفرّع على الأدلة الأربعة. يعنى إذا سقط وبطل الشواب والعقاب. 
والأمر والنهى. والزجر والوعد والوعيد بسبب كون العبد مجبوراً في أفعاله. فلم يكن ولم 
يصحّ لائمة للمذنب, ولا محمدة للمحسن؛ لأنْ المحمدة هو الثناء على الجميل الاختياري. 
واللائمة هي ما يقابله من الذمٌ على القبيح الاختياري وهى التثريب والتنديم. ومعلوم بديهة 
أنه لا يستحقهما المجبور. 





.]7 نهج البلاغة. قصار الحكم. رقم‎ .١ 
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ولكانَ المذنبٌ أولى بالاحسان منالمحسن. ولكان المحسن أولى بالعقوبة من المذنب, 


قوله: (ولكان المذنب أولى بالإحسان من المحسن ولكان المحسن أولى بالعقوبة من 
المُنئن) 
دليل سادس عليه عطف على الخامس متفرع على الأدلّة الأربعة السابقة. يعنى إذا سقط 
وبطل الثواب والعقاب والأمر والنهى والزجر والوعد والوعيد. لكان عدي أولى 
بالاحسان. 
ووجه الأولويّة أنّه لم يبق حينئذٍ إلا الإحسان والعقوبة الدنيويّة» والمذنب -كالسلطان 
القاهر الصحيح الذي يكون فى غاية التنعّم والترفه -يأتى بكل ما يشتهيه من الشرب والزنا 
والقتل والقذف وأخذ أموال الناس وغير ذلك. وليس له مشقة التكاليف الشرعيّة. والمحسن 
كالفقير المريض - الذي يكون فى التعب والنصب من التكاليف الشرعيّة من الاتيان 
بالمأمورات والانتهاء عن المنهيّات ومن قلَّة المؤونة وتحصيل المعيشة من الحلال ‏ في 
غاية المشقّة. فحينئذٍ الإحسان الواقع للمذنب أكثر مما وقع للمحسن, فهو أولى بالاحسان 
من المحسن. والعقوبة الواقعة على المحسن أكثر ممّا وقع على المذنب. فهو أولى بالعقوبة 
من المذامن”: 
قال بعض الفضلاء ؟': 
حاصله أنّه لو كان جبر مع تحقّق ثواب وعقاب _كما هو المتّفق عليه بين كل 
المسلمين ‏ لكان المذنب إلخ ". ووجه الأولويّتين أن المذنب قد أجبر على قبيح 
وهو شرًء والمحسن قد أجبر على حسن وهو خير؛ فحسبهما هذا الشرّ وهذا 
الخير. فلو كان مع الجبر ثواب وعقاب أخروي؛. لكان الأولى التلافي وجبر 


.١‏ قارن مرأة العقول. ج .١‏ ص ١/6‏ كلا ا. ؟. هو المولى خليل القزويني. 

*. بعده فى المصدر: «وهو باطل. ولا يجوز للخصم أن يقول: إن فرض الثواب والعقاب مع الجبر فرض محال. 
وذلك لأنّه إقرار بفساد الجبر؛ لأن ثبوت الثواب والعقاب متّفق عليه ومعلوم. ويحتمل أن يراد بالإحسان النفع. 
وبالعقوبة الإيلام مطلقا». 4. في المصدر: «أو نفع وضرر» بدل «أخروي". 


تلك مَقالةٌ إخوان عَبَدَةٍ الأوثان, اي ا ااا 000 


الجبرين. على هذا الفرض للمحال '. انتهى '. 

أقول: هذا مزيّف أما أَوَلاً فلأنّه ل صرّح فى نفى الثواب والعقاب وبطلانهما على تقدير 
الجبر وبنى الكلام عليه وما ذكره مبنئ على وقوعهما على ذلك التقدير. فهو مخالف 
لقولهاظة. 

وأمًا ثانيأء فلأنٌ شرّيّة القبيح وخيريّة الحسن إِنّما هو باعتبار العقاب والثواب الأخروي. 
فقوله ": «فحسبهما هذا الشرّ والخير» أي حسبهما هذا العقاب المترئّب على القبيح. وهذا 
الثواب المترتّب على الحسن. فلو كان مع الخير ثواب وعقاب. فيحصل الثواب للمحسن. 
والعقاب للمسىء,. فكيف ينعكس الأمر. وهل هذا إلا توهّم فاسد؟! 

وأمًا ثالثا. فعلى تقدير تسليم صحّة تلافي جبر المذنب بالإحسان والثواب فى الآخرة. 
فكيف يصمح تلافي جبر المحسن بالعقوبة في الآخرة. وهذا الطبيب عادر بشرب 
دواء البشع وصح المريض بذلك الشرب الجبري. ثم الطبيب قطع يد ذلك المريض بتلافي 
جبره فى شرب دواء البشع وحصول صحته. وهل هذا إلا سفه؟! فتدبّر. 

وقوله: (تلك) أي كون القضاء فى الأفعال للعباد حتماًء والقدر لازماً وهو القول بالجبر. 
والتأنيث باعتبار الجبر (مقالة إخوان عبدة الأوثان) والمراد بعبدة الأوثان هنا الجبريّة من 
المشركين الذين كانوا في عهد رسول الله يل بدليل قوله تعالى فى سورة الأعراف: «وَإذا 
فعَنُوا فاحِشَةٌ قانُوا وَجَدْنا عَلَيْهاآباءًنا وَالهأمَرَنا بها ؟ أي جعلنا الله متضورا يوا تعرز عن 
الجبريّة الصرفة من المسلمينء وعن الأشاعرة بإخوان عبدة الأوثان؛ لتشابههم وتوافقهم فى 
الاعتقاد فى تلك المسألة. 

وقوله: (وخصماء الرحمان) عطف على (عبدة الأوثان) لا على (إخوان)؛ لأنّ الأوّل 
أقرب إلى المعطوف من الثاني. ولأنّ المراد بخصماء الرحمان هم المفوّضة والمعتزلة؛ 


.) بعده فى المصدر: «أو الممكن». ". الشافي للقزوينى. ص 077-6077 (مخطوط‎ .١ 
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وخصماء الرحمن, وحرب الشيطان, وقدريه هده الامة ومجوسها. 


لأنه قد تكرّر فى الحديث أَنْهم خصماء الله فى قدره. وأنْهم مضادو الله فى ملكه'. فحينئذٍ لا 
رض معنف عا «الخوزا اسان شتير رونا الاجبر ئة افبيمنا» أ تلت قله راتما 
الرحمان من المفوّضة والمعتزلة. 

وتخصيص اسم الرحمان بالذكر؛ لأنّ معناه من أعطى كل شىء خلقه. فهو خالق كل 
شىء على وفق الحكمة غير عاجز ولا مغلوب. 

والأخرّة بين الجبريّة والمفوّضة والمعتزلة باعتبار أن كلاً منهما على طرف تخارج عن 
الحقّ الذي بينهماء فهما يشركان" فى بطلان الرأي فى تلك المسألة. فيتحمّق الأخوّة بينهما 
في الباطل كما يتحقّق الأخوّة بين المؤمنين في الحقّ. وورد فيهم 9إِنَّمَاالمُؤْمِنُونَ إِخْوَة4 ". 
فالباطلون فى الرأي أيضاً إخوة*. 

قال بعض الفضلاء* فى وجه الأخوّة بينهما: يقال للمتقابلين: إِنّهما مُتشابهان كما قيل:' 
إِنّ قصّة سورة براءة تشابه قصّة سورة الأنفال وتناسبها"؛ لأنّ فى الأنفال ذكر العهود. وفي 
نزاءةتذهاء ففقت النها" كين 

وقوله: (وحزب الشيطان وقدريّة هذه الآمّة ومجوسها) عطف على (خصماء الرحمان) 
وأوصاف للمفوّضة والمعتزلة, أي تلك مقالة إخوان حزب الشيطان وإخوان قدريّة هذه 
الم ومجوسها من المفوّضة والمعتزلة. وقد عرفت وجه الأخوّة بين الجبريّة وبينهما. 

وقوله: (وقدرية هذه الأمّة ومجوسها) دليل آخر على أنّه لا يصحَّ العطف على الإخوان؛ 
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لأنّ القدريّة هم المفوّضة والمعتزلة لا الجبريّة والأشاعرة كما توهّمه بعض العلماء لوجوه: 

ما أوَلاً. فلأنه وقع فى روايات كثيرة -بحيث يكاد أن يكون القدر المشترك بينها 
متواتراً ‏ أن القدريّة مجوس هذه الأمّة'. والمجوس ذهبوا إلى أنّ فاعل الخير هو يزدان. 
وفاعل الشرّ هو أهرمن, فالقدري هو من قال بتعدّد الفاعل المستقلٌ بالتأثير. وباستقلال 
إرادة العبد وقدرته في فعله كالمفوّضة والمعتزلة ليكون موافقاً للمجوس ومشابهاً لهم لأمر 
فى الناعاقة والماتتر عزن كتر اله ممالل طلقا كالسترية والأمتاغرة, فالاييسة تلاق 
المجوس على من لا يكون موافقاً ومشابهاً لهم أصلاً بل يكون مخالفاً ومبايئاً عنهم بالكلَيّة. 

وأما ثانياً. فلأنّه وقع فى الأحاديث الآتية القدر فى مقابل الجبر. فظهر أنّ معناهما 
متقابلان» فإؤاكان اللجير نقى تأثير إراوة اليد قن اقملة ب سوا دكن له إرادة أم لا فيكون القدر 
اسع ائير إرادة اليد :فيه بالاستعللال م :غير انير إزادة الداتعازى:قيغه فظو ر أن القذ ري رن 
يقابل الجبرى من المفوّضة والمعتزلة. 

وأمّا تالنأء فلما رواه ابن بابويه فى كتاب التوحيد فى باب القضاء والقدر عن أبى عبد 
الله كه أنّه قال: «إِنَ القدريّة مجوس 0 الم وهم الذين أرادوا أن يصفوا الله دل 
فأخرجوه من سلطانه. وفيهم نزلت هذه الآية: يَوْمَ يُسْحَبُونَ فِي النَّارٍ عَلى وُجُوهِهِمْ ذُوقُوا 
مَسٌ سَقر * إِنا كل شَيْءٍ خَلَفْناهُ بِقَدَر»' على أن المؤلف أيضاً ‏ وهو من عظماء أصحابنا - 
هكذا فهم من القدر حيث جعله مقابلاً للجبر. وقال: باب الجبر والقدر والأمر بين الأمرين. 

لا يقال: إن المحقق الطوسي 4ه اختار مذهب المعتزلة فى تلك المسألة. فيلزم أن يكون 
قدرياً. 

لأنا نقول: هذا الإسناد من توهّمات الشارحين بكلامه. وليس مذهبه فى تلك المسألة إلا 
ما تعلّمه من أحاديث أهل البيت ني من الأمر بين الأمرين كما حقّقناه وحررناه. وما نسب 
إليه محض توهم وغلط. بل كما هو منكرٌ لمذهب الجبريّة الصرفة والأشاعرة منكرٌ لمذهب 
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إن الله تبارك وتعالى 107101111010000 
المعتزلة والمفوّضة أيضاً. كيف لا وقد قال فى مسألة المضاء والقدر: قد بيّنه أمير 
المؤمنين له فى حديث الأصبغ '. انتهى وهذا الحديث صريح في الردّ على المعتزلة 
والمفوّضة كما أنّه صريح فى الردّ على الجبريّة والأشاعرة, فهذا الإسناد إليه فرية بلا مرية, 
وقد شرحنا كلامه في تلك المسألة في حواشينا على إلهيّات التجريد, فارجع إليها. 
قال على بن إبراهيم بن هاشم في مقدّمات تفسير القرآن: 
وأمّا الردّ على المعتزلة؛ فإنٌّ الردّ فى القرآن عليهم كثير. وذلك أنٌ المعتزلة قالوا: 
نحن نخلق أفعالنا. ران فد يها مع ولاايققة وار 3نم كرون مالقا ء الك 
ولا يكون ما شاء الله '. انتهى. 
ومن هذا الكلام يظهر معنى قوله نىة في شأن المعتزلة: «إنْهم حزب الشيطان» لأنّهم قالوا 
#المخوس :ل اليطان تتفل فى القادرة على فطله» وقف رقع ما نناء الفبيظان: ولانيقت ما 
شاء الله. والفضل بن شاذان قال فى كتاب كما قيل ؟: في كتاب الإيضاح كما قال على بن 
إبراهيم؛ وقد عدّ أصحاب كتب الرجال من كتب هشام بن الحكم كتاب الجبر والقدر. 
وكتاب الردَ على المعتزلة, وأمنال ذلك كثيرة. وغرضنا من نقل هذه الأقاويل أن أكثر قدماء 
علمائنا المتكلّمين والمحقّقين أبطلوا مذهب المعتزلة في تلك المسألة وذهبوا بالأمر بين 
الأمرين, فلا يتوهّم أن جميع الشيعة فى تلك المسألة موافق لهم. بل الموافق لهم من علمائنا 
هو من لا يتدبّر فيها كمال التدبّر. وإنّما جرهم إلى ذلك قلة مبالاتهم بأحاديث الاصول 
والتأمّل فى معانيهاء وفى المراد بالتفويض. وفى المراد بالواسطة بين الجبر والتفويض. 
و قوله: (إنَّ الله تبارك وتعالى) إلخ انعيداف لاك بطلان مقالة الجبريّة أوَلاَ؛ِ لأنّ أصل 
الكلام فيهاء ثمّ بيان بطلان زعم المفوّضة والمعتزلة من الطائفتين اللتين يكون الجبرية 
١.كشف‏ المراد في شرح تجريد الاعتقاد. ص 57]. 
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كلف تخييراً. ونهى تحذيراً. وأعطى على القليل كثيراً. ولم يغص مغلوباً. ولم يُطع مكرهاً. 


إخوانهما؛ لأنّه أهمَّ من إبطال مذهب عبدة الأوثان من الطائفتين: فقوله: (كلف تخييراً. ونهى 
تحذيراً. وأعطى على القليل كثيراً) لبيان بطلان الجبر. أي كلف العباد بالإتيان بما هو حسن 
ونافع لهم باختيارهم وإرادتهم. ونهاهم عن القبائح بأن حذرهم وأعلمهم أنّْها قبيح ضار 
لهم. ولا يجامع التخيير ولا إعلام النافع والضارٌ فى فعل المجبور, والمراد بإعطاء الكثير على 
القليل الوعد له عليه للترغيب فى أعمال الخير للقادر على الخير والشرّء فلا يجامع ذلك 
الود والترافيت مع الجر ايه انا؟. 

وقوله: (ولم يُعصّ مغلوباً [ولم بطع مكرهاً] ولم يُملك مفوّضاً) لبيان بطلان زعم 
المفوّضة والمعتزلة المعبّر عنهم بخصماء الرحمان والقدريّة المذكورين سابقاً بتقريب ذكر 
إخوانهم, أي الجبريّة. فقوله: «لم يُعْضَ» على صيغة المجهول و«فيه» ضمير راجع إلى الله. 
والمقصود أنه لو كانت قدرة العبد وإرادته مستقلّة فى التأثير. ولا يكون لقدرته تعالى تأثير 
ف لعل ةوولا خدان إرادقة بالق رواجم مطلفا ل كول لكلو لهم كاف مي 
والايمان والطاعة متعلّقَاً لارادته. فلزم أن يكون الكافر العاصي غالباً على الله؛ لوقوع ما شاء 
بهء وعدم وقوع ما شاء الله. تعالى عن ذلك علوًاً كبيراً. 

وقوله: «لم يطع» على صيغة المجهول. والضمير راجع إلى الله تعالى. والمكره بكسر 
الراء رد على الجبريّة فيما بين الفقرتين الدالتين على بطلان مذهب المعتزلة والمفوّضة؛ 
لكثرة الاعتناء بشأنه. 

وجعل بعض الفضلاء هذا أيضاً ردأ عليهما وقال: المكرّه بفتح الراء. يعنى يلزم مما 
ذهب إليه المعتزلة والمفوّضة أن العبد لو أراد الطاعة وأراد الله تعالى منه تركها على فرض 
محال. كان الله تعالى مطاعاً بإكراء. تعالى عن ذلك. 

وقوله: «ولم يملّك مفوّضاً» بكسر اللام والواوء يعني لم يملّك القدرة والإرادة مفوّضاً 
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ولم يَخْلّقِ السماواتٍ والأرض وما بينهما باطلاً. ولم يَبْعثِ النبتِينَ مبشَرينَ ومنذرين عَبَثاً؛ 
ذلك ظرٌ الّذين كفروا. فويل للّذين كَقّروا من النار». فأنشّاً الشيحٌ يقول : 
أنت الإمام الذي نرجو بطاعته يوم النجاةٍ من الرحمن غفراناً 
أوضَحْتَ من أمرنا ما كان مُلتَبساً جَرَاكَ رَبْكَ بالإحسان إحسا: 


الأفعال الاختياريّة إلى الناس بحيث لا تأثير لقدرة الله تعالى ومشيّته فيما فعلهم فى ملكه كما 
ذفب لله القد اهايو الميطولة واالمرضية. ْ 

وقوله: (ولم يخلق السماوات والأرض) إلخ رد على ظنّ عبدة الأوثان المذكورين سابقاً 
بتقريب إخوانهم. وهذا إشارة إلى ما فى قوله تعالى فى سورة ص: وما خَلَقَنَا السَّماءَ 
وَالأَرْض وَما بَيْنَهُما باطِلاً ذلِكَ ظَنٌ الّذِينَ كَفَرُوا فَوَيلُ لِلَّذِينَ كَفَرُوا مِنَ النَارٍ * أ تَجَعَلٌ الَذِينَ 
آمَنُوا وَعَمِنُوا الصَالِحاتٍ كَالمُفْسِدِينَ في الأَرْضٍ أَمْ تَجْعَلُ المتّقِينَ كَالفُجَارٍ» .١‏ 

ويحتمل أن يكون قوله: «ولم يبعث النبيين مبشّرين ومنذرين عبثاً» جملة معترضة في 
أثناء الردّ على عبدة الأوثان ردّأ على الجبريّة. روى ابن بابويه فى كتاب التوحيد فقال الشيخ: 
يا أمير المؤمنين فما القضاء والقدر اللذان ساقانا وما هبطنا وادياً ولا علونا تلعة إلا بهما؟ 
فقال أمير المؤمنين 0ة: «الأمر من الله والحكم». ثم تلا هذه الآية: «وَقضئ رَيْكَ ألا تَحْبدُوا إلا 
ِيَاهُ وَبالوالدَينٍ إحساناً» ' انتهى ". 

أقول: ليس المراد بالأمر والحكم ما يقابل النهى. وإلالم يستقم الكلام؛ لأنّ كل ما وقع من 
المأمور به والمنهئ, عنه بالقضاء والقدر. فالمراد بهما تعلق إرادته تعالى وتأثيره وإيجاده 
مقارناً لتعلّق إرادة المؤئّرة للعبد وتأثيره. فمعنى قوله تعالى على هذا أن عدم عبادتكم إلا إيّاه 
وإحسانكم بالوالدين بقضاء الله تعالى؛ أي بإيجاده ومشاركة تأثيره تعالى لتأثيركم. والله 


تعالى يعلم. 


.7337 :)19( ص (58: 5/7 -18. ”. الأسراء‎ .١ 


كتاب التوحيد / باب الخير والشرّ 2164 


3 الحسين بن محمّد. عن مُعلى بن محمّد. عن الحسين بن على الوشّاء. عن حمّاد بن 
عثمان. عن أبى بصير . عن أبى عبد الله قال: «من زَعَمَ أن الله يَأَمُرُ بالفحشاء فقد كَذَّبَ على 
الله ومن رَعَمْ أنَّ الخيرَ والشدّ إليه فقد كَذّبَ على الله». 


قوله ظْةِ: (من زعم) 
أي ادّعى - وأكثر استعماله فى دعوى الباطل -(أَنّْ الله يأمر بالفحشاء). 
أقول: الظاهر أن يكون المر اد بالأمر معناه الظاهر الحقيقى. فالحديث إِنّما يناسب الباب 
باعتبار الفقرة الأخيرة الدالّة على بطلان مذهب المعتزلة والمفوّضة, وحمل بعض الفضلاء ١‏ 
الأمر على الجبر قال: 
أي يجبر على ما يستحقٌ فاعله اللوم عليه. واستعمال الأمر على هذا المعنى على 
طبق القرآن حكاية لقول مشركين من العرب كانوا جبريّة غير مصدّقين بأمر 
تكليفي من الله على لسان نبئَ قال تعالى في سورة الأعراف: «وَإذا فَعَلُوا فاحِشَّة 
قانُوا وَجَدْنا عَلَِهاآباءنا وَاأمَرَنا يها ل إن للهلا يَأَمُُ بالفَحْشاء أَمَُوُونَ عَلَى ال 
مالا تعَلَمُونَ» ' انتهى. 
وقوله: (ومن زعم أنْ الخير والشرّ إليه) أي مفوّض إليه كما ذهب إليه المعتزلة 
والمفوّضة. 
فإن قلت: ورد فى الدعاء المأثور: «الخير فى يديك والشرٌ ليس إليك»". 
قلنا: هذا إشارة إلى أن الله تعالى أولى بحسنات العبد منه والعبد أولى بسيكاته من الله ؟ 
كينا عه ره 
ويحتمل أن يكون المراد أن الشرَ لا يتقرّب به إليك. ولا يبتغى به وجهك. أو أن الشة 
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0 الحسين بن محمّد. عن معلى بن محمّد. عن الحسن بن علىّ الوشّاء. عن أبى 
الحسن الرضاظة قال: سألتّه فقلتٌ: اله فَوَضّ الأمرّ إلى العباد؟ قال : «الله أعدٌ من ذلك». 
قلثُ: فجَبَرَهم على المعاصي؟ قال : «الله أعدل وأحكمٌ من ذلك». قال: ثم قال : «قال الله : يا 
ابنَ آدم أنا أولى بحسناتك منك, وأنت أولى بسيّئاتك منّي. عَمِلْتَ المعاصِي بقوّتى التى 
جعلتّها فيك». 


لا يصعد إليك. وإنّما يصعد إليك الطيّب من القول والفعل. 

قوله .9ة: (الله أعرّ من ذلك) 

أي أغلب قدرة وأقوى ملكاً من أن يفوّض الأمور إلى العباد. ويخرجه من سلطانه. 

وقوله: (وأحكم) من الحكمة, أي الجبرُ على المعاصى التى نهى الله عنه ويعاقب عليه 

قوله :32: (يا يونس لا تقل) إلخ 

كان يونس بن عبد الرحمان من فضلاء متكلّمى أصحابنا رضوان الله عيهم. ولمّا استشعر 
الامام كه أنّه تحرّز أن يقول: ما شاء الله كان وما لم يشأ لم يكن؛ لتوهّمه أن ذلك يستلزم 
الجبر. ويستلزم تعلّق مشيّته بالمعاصيء وتوهم أنه على إطلاقه قبيح غير جائز. وذلك 
الاحتراز يفضى إلى القول بالتفويض والقدر كما هو مذهب المعتزلة, فأراد © تحقيق الحقٌ 
له. 

وحاصل الكلام الاستدلال على بطلان قول القدريّة الذين يقولون بعدم تأثير قدرة الله 
تعالى وإرادته فى أفعال العباد. وباستقلال قدرة العبد وإرادته فى التأثير بآيات ' ثلاث حكى 
الله تعالى فيها أقوال أهل الجنّة وأهل النار وإبليس على سبيل التقرير؛ لأنّْ القدر المشترك 
بينها هو أن لله تعالى تأثيرً ' فى أفعالهم؛ والقدريّة ينكرون ذلك؛ لأنّ الهداية هنا هو الإيصال 
إلى المطلوب. وظاهر أنّه إذا كان الله تعالى موصلاً بوساطة الطاعات والاعتقادات الحقة: 


فيكون مؤْثَّراً فيها. وقد عرفت أنّه تعالى خلق السعادة والشقاء. 





١‏ متملوة لقوله: «الاستدلال». : 3 في النسخة: «تأثير". 


كتاب التوحيد / باب الخير والشرٌ ك5 


؛. علي بن إبراهيم. عن أبيه عن إسماعيل بن مَرَّارٍ. عن يونسٌ بن عبد الرحمن, 
قال: قال لي أبو الحسن الرضاءكة : يا يونس, لا تَقّلْ بقول القَدرِةِ فإ القَدَرِيةِ لم يقولوا 
بقولٍ أهل الجنةِ . ولا بقول أهلٍ النار. ولا بقول إبليسّ فإنَ أهل الجن قالوا 9 آلْحَمدلِلّهِأَِى 
دن لاوما كُنَىَ لَْلاأَنْ مدنا 4 وقال أهل النار: رَيا غلبت عَلَيْنَا شِفْوَُنَا 
وَكُذَا قَوْمّا ضَالِينَ 4 وقال إبليس : 9 رَبَ بمآ أَغْوَيَْيِى 4». : فقلثُ: والله ما أقول قله 
ولكنّى أقول: لا يكون إلا بما شاء اللهُ وأراد وقَدّرَ وقضى. فقال: «يا يونس. ليس هكذا, لا 
يكونٌ إلا ما شاء الله وأراد وقَدّرَ وقضى. يا يونس, تَعْلَمُ ما المشيئة؟» قلتُ: لا. قال: «هي 


فقوله: (غلبت علينا شقوتنا) أي جذبتنا إلى الشرّ. والمقصود أنّهم فعلوا ما يقتضيه الشقوة 
باختيارهم. 

وقوله: (أغويتنى) أي أشقيتني أو أضللتني. وليس فعل الشرّ من الشقئ والضال بالجبر. 
بل بالاختيار. والمراد بالمشيّة في هذا الحديث معناه المجازي. أي القدرة. 

وقوله: (لا يكون إلا بما شاء لله وأراد وقدّر وقضى) أي لا يكون شىء من أفعال العباد 
ونحوها إلا بسبب أمر آخر شاءه الله. أي قدّر الله عليه وأراده كإيجاد القدرة والإرادة فيهم 
مثلاًء وهو يفضى إلى اختيار العبد المعاصي. ومقصوده أن يأتي بكلام يدل على نفى 
التنفويض بدون أن يشتمل على أن مشيّته -أي قدرته وإرادته ‏ تتعلّق' بالمعاصي. فردٌ 
عليه ية بقوله: (ليس هكذا) وبيّن ما هو الحىٍّ له بقوله: (لا يكون إلا ما شاء الله وأراد وقدّر 
وقضى) يعني لا يكون شيء من أفعال العباد ونحوها في الأرض ولا فى السماء إلا بقدرة الله 
تعالى وإرادته وتعلّقها وإيجاده وإن كان بمشاركة القدرة المؤئّرة لغيره وتعلّق إرادة ذلك الغير 
وتأثير[ه]. ومن ذلك لا يلزم إسناد القبيح إليه تعالى كما مر 

قال فى القاموس: «الذكر: الثناء والشرف»". وقال: «الشرف: المجد وعلوٌ الحسب»". 
فالمراد بالذكر الأوّل الشرف والكمال الأوّلء ولمّا كانت القدرة أهمَ وأعظم صفاته الحقيقيّة 





.١‏ فى النسخة: «يتعلق». ”. القاموس المحيط. ج ؟. ص 6١‏ (ذكر). 
". القاموس المحيط. ج ” ص ١١4‏ (شرف). 


-<- الكشف الوافى 





الذكُ الأوّل. فَتَعلَمُ ما الارادة؟» قلثُ: لا. قال: «هي العزيمة على ما يشاء. فَتَعْلَهُ ما 
القَدَرُ ؟» قلثُ: لا. قال: «هي الهَنْدَسَهُ ووَضّعٌ الحدودٍ من البقاء والقّناء». قال: ثم قال: 
«والقضاء هو الإبرامٌ وإقامةٌ العين». قال: فَاسْتَْدنتهُ أن أقَبّلَ رأسَه. وقلتُ: فْتَحْتَ لى شيئاً 

ه. محمّد بن إسماعيل. عن الفضل بن شاذان. عن حَمّاد بن عيسى. عن إبراهيم بن 
عُمرٌ اليمانىٌّ. عن أبي عبد اللهلظة قال: «إنّ الله خَلَقَ الخَلْقَ فَعَلِمَ ما هم صائرون إليه. 
وأمَرَهم ونّهاهم. فما أَمَرَهم به من شيء فقد جَعَلَ لهم السبيل إلى تَرْكِه. ولا يكونونَ 


عند الملّيين وإثباتها معظم أصولهم. وأوّل مسألة خلافيّة يتكلّم فيها فى صفاته تعالى: فبهذا 
الاعتبار قيّده بالأوّل. 

ويحتمل أن يكون الذكر بمعنى الثناء. وحينئذ فالمراد ما يثنى به. أي أَوّل ما يثنى به الله 
اا 

وقوله: (هى العزيمة على ما يشاء) أي هى العزيمة على ما يقدر. والهندسة على وزن 
«خرحة 595 الهنداز معرب «انداز) 5 الزاي سيناً؛ لأنّه لس فى كلام دان بعدها 
زاي. فالهندسة معرّب «اندازه» أي المقدار. وقد عرفت أنّ المراد بالقدر تعلق الإرادة. ولمًا 
كان إرادة الله تعالى تعلق في الأزل بإيجاد الحادث ‏ سواء كان من أفعال العباد أو غيرها -في 
وقت معيّن على قدر معيّن بتعيّن زمان بقائها وزمان فنائها وأمثال ذلك بذلك المتعلّق 
للارادة» فكشف عن حال السبب أعنى التعلق ‏ بذكر مسيّباته وقال: (هى الهندسة) إلخ. 

وقوله: (والقضاء هو الابرام وإقامة العين) أي هو إحكام المراد. وإقامة عينه. أي إيجاده. 

وإنّما قال: (فتحت على شيئاً كنت عنه فى غفلة) لتوهمه أن تعلق قدرته وإرادته تعالى 
بالمعاصي قبع ار نيعيت اقم وتقاعلة رسن الغارة عل اليا يتعلّقان بكلّ كائن بدون 
جبر وقبح. 

قوله :39: (فقد جعل لهم السبيل إلى تركه) 

وذلك هو القدرة والارادة المؤئّرة للعبد وإن لم تكونا مستقلتين بالتأثير. فهذا الكلام رد 
على المجيّرة. والفاء يدل على أنه يندفع بذلك شبهة المجبرة وتمسّكهم بالعلم الأزلي. 


كتاب التوحيد / باب الخير والشرّ نذا 


آخذينَ ولا تاركين إلا بإذن الله». 

؟. على بن إبراهيم. عن محمّد بن عيسى, . عن يونسٌ بن عبد الرحمن؛ ٠‏ عن حفص بن 
زط ٠‏ عن أبى عبد الله 2ه قال: : «قال رسول الله يله م ا امه بالسو :و التحقاء 
فقد كَذَّبَ على الله. ومن رَعَمْ أن الخيرٌَ والشرّ بغير مشيئة مشيئة الله فقد أخْرَجَ الله من سلطانه: 
ومن زعم أنَّ المعاصي بغير قوَةٍ الله فقد كَزَّبَ على الله . ومن كَذَّبَ على الله أَدْخَلّهِ اله النارّ». 

. عدّةٌ من أصحابئا ٠‏ عن أحمد بن أبي عبد الله. عن عثمان بن عيسى ١‏ عق اتساغيل 
بن جابرٍ» قال :كان في مسجد المدينة رجل يَتَكَلّمُ في القَدَرٍ والناسٌُ مُجتمعون؛ قال: : فقلت: 
يا هذاء أسألك؟ قال ل: «سَل» . قلت : : يكون في مُلك الله تبارك وتعالى ما لا يُرِيد؟ قال: 
فأطرّقَ طو ئمّ رَفَعَ رأسّه إِلَىّ. فقال لي : «يا هذاء لئن قلث إن يكون في مُلكِهِ ما لا 
0 0 ولئن قلت لا يكونٌ في ملكه إلا ما يُريدُ أَقْرَرْتُ لك بالمعاصي». 
قال: فقلت لأبي عبد اللهيظه : سألتُ هذا القَدَرِيّ. فكانَ من جوابه كذا وكذا. فقال: «لنفسه 
نَظَوَ أما لو قال غيرٌَ ما قال لَهَلَكَ». 

4. محمّد بن يحيى, عن أحمدَ بن محمّد. عن محمّد بن الحسن زرَعْلانَ. عن 
أبي طالب القمّي؛ عن رجل . عن أبي عبد الهلية قال: قلت أَجْبَر للهُ العباد على المعاصي؟ 
قال: «لا». قلت : : ففَوَضٌ الله إلا مرّ؟ قال : قال: «لا». قال: قلث: فماذا؟ قال: «لطفٌ 
من ربّك بينَ ذلك». 

6 علي بن إبراهيم. عن محمّد بن عيسى. عن يونسٌ بن عبد الرحمن, عن غير واحد. 
عن أبي جعفر وأبي عبد اللهبتك قالا «إن الله أَرْحَمٌ بحَلْقِه من أن يُجْبِرَ خَلْقَه على الذنوب ثم 
يُعَذَبَهُم عليها ٠‏ والله أَعَرَّ من أن يُرِيدَ أمرأ فلا يكونَ» قال: فُسُئلاهيه: هل بين الجَبْرِ 


إن العلم باختيار عبد شيئاً لا ينافى اختياره فيه بالضرورة. 
وقوله: (إلا بإذن الله) أي برفع الله تعالى موانع الفعل أو الترك. 
قوله: (فأطرق) 
أي أرخى عينه ينظر إلى الأرض. 
وقوله: (لنفسه نظر) أي تأمّل واحتاط لنفع نفسه. 
وقوله: (ولو قال غير ما قال لهلك) أي لو حكم بمذهبه ولم يرجع عنه ولم يتردّد فيه. 


3 6 الكشف الوافى 





والقَدَرٍ منزلة ثالثة؟ قالا: «نعم. أُوسّعٌ ممّا بين السماء والأرض». 

١‏ علي بن إبراهيم عن محمّد بن عيسى . عن يونسٌ بن عبد الرحمن. عن صالح بن 
سهل. عن بعض أصحابه. عن أبي عبد اللهلهة قال . سُئْلَ عن الجبر والقَّدَرٍ. فقال: 
«لا جَبْرَ ولا قَدَرّء ولكن مَنزْلَةٌ بينهما ٠‏ فيها الحَقّ التى بينهما. لا يَعْلّمُها إلا العالمٌ؛ أو 
مَن عَلّمَها إيّاه العالم». 

1١‏ علي بن إبراهيم ٠‏ عن محمّد بن يونس . عن عِدَةٍ. عن أبي عبد اللهإ8ة قال: قال له 
رجل: جُعِلْتْ فداك. أَجْبَرَ الله العبادَ على المعاصي؟ فقال: «اللهُ أعدلٌ من أن يُجْبِرَهم على 
المعاصي ثم يُعَذَيَهم عليها» . فقال له: جُعلتٌ فداكء فَمَوَضّ اللَهُ إلى العباد؟ قال: فقال: «لو 
قَوَضّ إليهم لم يَحْصُّرْهم بالأمر والنهى». فقالَ له: جُعَلْتْ فداك. فبينهما منزلةٌ. قال: 
فقال:«تعمء أُوَسَمٌ انين السماء والأرض#: 


قوله 32 (لو فوّض إليهم لم يحصرهم بالأمر والنهى) 

أي لم يحصرهم بسلطنته وملكه. ويلزم خروجهم باعتبار النفويض عن سلطان الله 
تعالى؛ ولمّا كانت السلطنة علّة للأمر والنهى. تدترعتها! بهما مجاراً؛ اتسمية الس ناض 
اليرت 

ويحتمل أن يكون المراد بالتفويض في خصوص هذا الحديث المعنى الخاصٌ منه 
-كما ذهب إليه شرذمة من المفوّضة ‏ وهو أنّه تعالى بعد خلق العالم وإرسال الرسل فوّض 
جميع الأمور إليهم عليهم الصلاة والسلام؛ فالإيجاد والإعدام ووقوع جميع الحوادث 
وتشريع الشرائع والأمر والنهى كلها على وهمهم صادر عنهم. والله تعالى من بعد ذلك 
معطّل محض. تعالى عن ذلك علوَا كبيراً. فيمكن أن يكون مراد السائل بقوله: (ففوّض الله 
إلى العباد) التفويض الخاصٌ إلى الأنبياء. ويكون المراد بالعباد خصوص الأنبياء (ظ). وكان 
ذلك الرجل قائلاً بن الأمر والنهى وغير ذلك صادر عن الله تعالى: فأجابه أنه لو فوّض إليهم 
لم يحصرهم الله بالأمر والنهي, وإنّك قائل بأَنّ الله حصرهم بهما. 


١‏ . فى النسخة: «عنهما». 
. نقلها في مرأة ة العقول, ج .١‏ ص ١94‏ بعنوان «قيل» ثم م قال: «ولا يخفى بُعده)». 


كتاب التوحيد / باب الخير والشرّ نل 


ا" محمّد بن أبي عبد الله وغيره, عن سهل بن زياد. عن أحمدٌ بن محمّد بن أبي نصر 
قال: قلت لأبي الحسن الرضانةة : إنّ بعضّ أصحابنا يقول بالجَبْر. وبعضهم يقول 
بالاستطاعة . قال : فقال لى : : «أكْمّث : : بسم الله الرحمن ن الرحيم ٠‏ قال على بن الحسين : قال الله 
عر وجل : يا ابن آدم بمشيئني كنت أنت الذي تشاء. وبقوّتي أدَيْتَ إِلَيّ فرائنضي ٠‏ وبنعمتي 
قَويتَ على معصيتي, جَعَلتّك سميعاً بصيراً. ما أصابّك من حَسَئَةٍ فينَ الل. وما أصابّك من 

سيّئة فمِنْ نفسك, وذلك أَنّي أولى بحسناتك منك . وأنتَ أولى بسيّئاتك منّي. وذلك أن لا 
أل عما أفقَلٌ وهم يُسألون. قد نَظَمْتُ لك كل شيء تريد». 

.١*‏ محمّد بن أبي عبد الله عن حسين بن محمد, عن محمد بن يحيى , ٠‏ عمّن حَدنّه عن 
أبي عبد الله قال : «لا جَبْرَ ولا تفويض ٠.‏ ولكن أمبٌ , بين أمرين» . قال قلت وما أمة :نين 
لجسو ا ا 


قوله: (وبعضهم يقول بالاستطاعة) إلخ 

الاستطاعة لا تستعمل ' إلا فى الخلق. وقول الحواريين: «هَلْ يَسْتَطِيعٌرَيكَ أَنْ يرل عَلَيْنا 
مايْدَةٌ مِنَ السّماءِ» ' صدر عنهم فى وقت لم يكونوا على تحقيق واستحكام معرفة وقد 
عاتبهم عيسى 32 وقال: #اتقوا الله إن كنتم مؤمنين»" ” ©. 

ويطلق على ثلاثة معان: 

الأوّل: القدرة الزائدة على ذات القادر. 

والثانى: آلة تحصل* معها القدرة على الشىء كالزاد والراحلة وتخلية السرب وصحّة 
الؤناقق امجطافة الح 1 

الثالث: التفويض كما هو مذهب القدريّة والمراد هنا المعنى الثالث'. 

وقوله: (قد نظمت لك كل شىء تريد) من كلام الرضا 9 


.١7 :)6( فى النسخة: «لا يستعمل». ". المائدة‎ .١ 

*. تنمة الآية السابقة. 

؛. هذا الوجه ذكره السيّد أحمد العلوي في الحاشية على أصول الكافي. ص 8١-7940‏ 
6. فى النسخة: «يحصل». 

.١46 نقله من قوله: «ويطلق على ثلاثة» إلى هنا المجلسي في مرأة العقول. ج ؟. ص‎ .١ 
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التعضية فليس حيث لم يَقْبَلٌ منك فتركتّه كنت أنت الذي أمرتّه بالمعصية». 
.١5‏ د 0 لتر 500 


00 


باب الاستطاعة 
أسباط ٠‏ قال: سألث حي ل لكيه اق ين رد 
ها :01 نَمُخَلى الشزب: صحيح صحيح الجسم ٠‏ سَليمٌ الجوارح. له سَبَّبٌ واردٌ من الله». 


قوله 92ة: (لله أكرم من أن يكلف الناس ما لا يطيقون) 

أي لا يقدرون عليه قدرة مؤثرة: فهذا لإبطال المذهبين في الجبر. ف مذهبهم إِمَا عدم 
القدرة للعبد, وإمّا مستلزم له كما مر 1 

5 الله أعرٌ) إلخ لإبطال التفويض. 


[باب الاستطاعة ] 

قوله: (عن الاستطاعة) إلخ 

المراد بالاستطاعة المعنى الثانى '. 

ا 0 
0000 لي أنّه ا 
يصرفه عن الفعل. 

وحمل ' على تخلية الطريق عي مناسب؛ لدخوله فى تحت السبب الوارد من الله تعالى. 


.١‏ أي آلة تحصل معها القدرة على الشىءء كما تقدّم فى السطور السابقة. 
”. الحامل النائينى فى الحاشية على أصول الكافي. ص 008. 


كتاب التوحيد / باب الاستطاعة نذا 


قالّ: قلتُ: جُعِلْتُ فداك مَسّرْ لي هذا. قال: «أن يكونّ العبدُ مُخَلَى السَّرْبٍ. صحيح 
الجسم. سليم الجوارح, يُرِيدٌ أن يرن فلا يَجِدٌ امْرّأَةٌ ثم يَجدُهاء فإمًا أن يَعْصِمّ نفسَه 
فِيَمْتَنِعَ كما أمْتَتَعَ يوس ف ة. أو يُخَلَيَ بينه وبين إرادته, فَيَرْني لمن اا وله بُطِعْ 
الله بإكراه, ولم يَعْصِهِ بِعَلبَة». 


والفرق بين صحّة الجسم وسلامة الجوارح ظاهر؛ لأنّ المراد بالأوّل أنّه لا يكون له 
موقن لا قد عه على اتدل ,بوالناي انةا لجن فى النكايكةا لت يسان ابيا فل اقلق 
كقطع الذكر في مثال الزنا. 

والمراد بالسبب الوارد من الله تعالى إذنه. أي رفعه المانع عن كلّ واحد من فعل العبد إذا 
أراد العبد الفعل, أو تركه وكفّه إذا أراد الترك. 

وقوله: (فسّر لى هذا) أي بيّن لي هذا الذي ذكرته فى ضمن مثال. 

وقوله: (قال: أن يكون) أي مثاله أن يكون إلخ. 

وقوله: (فلا يجد امرأة) مثال لتخلّف الإذن عن الثلاث؛ لأنّ عدم وجدان الامرأة مانع عن 
الزناء والله تعالى يرفعه بوجدانه. 

وقوله: «ثمّ يجدها» أي يفرض بعد ذلك أنه يجدهاء' وهذا مثال لوجود الإذن" ورفع 
المانع مع الثلاثة؛ فمقصوهه أن قدرة العبد لا تستقل " فى الزنا مثلاً حبّى يكون الاستطاعة 
تفويضاً كما زعمه القدريّة. بل يتوقّف فعله على الإذن من الله تعالى. 

ثم بين 42 أن الاستطاعة لا توجب * الجبر على الفعل بقوله: (فإمّا أن يعصم نفسه) إلخ. 

وقوله: (ولم يطع الله بإكراه) ناظر إلى قوله: «فإمًا أن يعصم» وفاعل الاكراه العبد. 

وقوله: (ولم يعصه بغلبة) ناظر إلى قوله: «أو يخلى». 





.١‏ فى النسخة زيادة: «أي يفرض بعد ذلك أنّه يجدهاء». 
". نقل هذه الحاشية من أوّلها إلى هنا المجلسي في مرآة العقول. ج ”. ص 7١8‏ بعنوان «يحتمل». 
3 في النسخحة: دلا يستقل». . فى النسخة: «لا يوجب». 
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؟. محمّد بن يحيى وعليٌ بن إبراهيم جميعاً ؛ عن أحمدَ بن محمّدء عن عليّ بن الحكم 
وعد اشنين يزيد حميها ٠‏ عن رجل من أهل البصرة. قال : سألث أبا عبد اللهية عن 
الاستطاعة ,. فقال : «أتستطيع أن تعمل ما لم يُكَوَنْ؟» قال: لا. قال : «فتستطيع أن ّ تَنتهىّ 
عمًا قد كرّنَ؟» قال: : لا. قال فقال له أبو عبد الله .© : «فمتى أنتَ مستطيع؟» قال ا 
قال: فقال له أبو عبد الله هذ : «إن الله له خَلَقَ خَلْقاً. فَجَعَلٌ فم فيهم آله الاستطاعة, ثم لم يُفَدَض 
إليهم. فهم مُستطيعونَ للفعل وقت الفعل مع الفعل إذا فَعَلوا ذلك الفعل. فإذا لم 


قوله: (سألت أبا عبد الله كذ عن الاستطاعة) 

أي عن وقت الاستطاعة بقرينة الجواب. والمراد بالاستطاعة هاهنا الاستطاعة التامّة؛ أي 
القدرة المستجمعة لجميع شرائط التأثير والمرتفعة عنها موانعه بحيث لا يتوقف على أمر لا 
يحصل. 

وحاصل الجواب أنّها لا تكون' قبل وجود الفعل؛ لاستحالة تخلّف المعلول عن العلة 
التامّة» ولا بعده؛ لاستحالة تحصيل الحاصل بين الشقٌّ الأرّل فى صورة الفعل والشقٌ الثاني 
في صورة الترك والكفٌ حيث قال: (فتستطيع أن تنتهي عم قد كوّن؟) أي تستطيع أن تترك 
وتكفّ ' عمًا قد كوّن وحصل كفه وتركه منك. بل يكون استطاعة الفعل فى وقت الفعل مع 
الفعل: واستطاعة الترك والكف فى وقت الكفّ مع الكف. 

وقوله: (فجعل فيهم آلة الاستطاعة) أي ما يتوقف عليه حصولها من تخلية السرب 
وصحّة الجسم وسلامة الجوارح ونحو ذلك على حسب الأفعال المستطاع لها. 

وأشار بقوله: (مَ لم يفوّض إليهم) بالسبب الوارد من الله تعالى من الإذن كما مرَء وبأن 
لقدرة الله وإرادته وقضائه وقدره تأثيراً” في فعل العبد, ولا يكون قدرة العبد مستقلة في 


التأثير كما زعمه المعتزلة والمفوّضة. 


.١‏ فى النسخة: «لا يكون». 


3 فى النسخة: «افيستطيع... ينتهى... يستطيع... يترك ويكف». 
'". فى النسخة: «تأثير). 


يفْعَلوه في مُلكه لم يكونوا مستطيعينَ أن يَفَعَلوا فعلاً لم يَفْعلُوه. لأنّ الله عرّ وجل - أَعَرُ 
من أن يُضادٌه فى ملكه أحد». قال البصريّ. فالناسٌ مَجبورونَ؟ قال: «لو كانوا 
مجبورينّ كانوا معدوويةة: قال: فَفَوَضَ إليهم . قال: «لا». قال: فماهم؟ قال: «علم منهم 
فعلاً تَجَعَلَ فيهم آلةَ الفعل. فإذا فعلوا كانوا مع الفعل مُستطيعينَ». قال البصريٌ : أشهد أنّه 
الحقٌّ وأنّكم أهل بيت النبوّة والرسالة. 


وقوله: (لأنَ لله عر وجل أعرّ) إلخ استدلال على قوله: «ثمٌ لم يفوّض إليهم» بعد التصريح 
بالمقصود من أن الاستطاعة مع الفعل. 

ولمّا توهّم البصري أنه بعد إبطال التفويض لم يبق إلا الجبر قال: (فالناس مجبورون؟) 
فأجاب 4# بقوله: (لو كانوا مجبورين) ل١(كانوا‏ معذورين) فبطل الثواب والعقاب والأمر 
والنهى والمحمدة واللوم والوعد والوعيد بل إرسال الرسل وإنزال الكتب. 

ولمّا توهّم أنه لم يكن منزلة بين المنزلتين؛ وأبطل 49 الجبر فأورد بأنّه حينئذٍ يلزم القول 
بالتفويض وهو مناقض لما ذكرت آنفاً من نفي التفويض. فأجاب 322 بنفي التفويض مرتبة 
أخرى, ولم يذكر عليه دليلاً اكتفاء بما مرّ من قوله: (لأنّ الله عرّ وجل أعرّ) إلخ فعرّفه أن 
الواسطة هى الحق. 

فسأل البصري عن الواسطة بقوله: (فما هم؟) أي إذا لم يكونوا مجبورين ولا مفوّضاً 
إليهم. فما الذي هم عليه من المنزلة الثالثة؟ 

والمراد بآلة العقل ما مرّ من الأمور الأربعة التى رابعها هو السبب الوارد من الله تعالى» أي 
إذنه تعالى: فلا يكون قدرة العبد مستقلة بالتأثيرء بل لاب من إذنه تعالى أيضاً مع تعلق قدرته 
تعالى وإرادته وقدره وقضائه. واكتفى له بالإذن هاهنا؛ لأنّ مجرّده يبطل التفويض وهو 
المطلوب. 

قال صاحب كتاب الجواهر من المعتزلة: قيل: إن الحسن البصري كتب إلى الإمام الحسن 
بن علي لته: من الحسن البصري الى الحسن بن رسول الله يَُ؛ ما بعد فإنّكم معاشر بني 
هاشم الفلك الجارية فى اللجج الغامرة مصابيح الدجى وأعلام الهدى والأئمّة القادة الذين 


048 الكشف الوافى 


١‏ محمّد بن أبي عبد الله. عن سهل بن زياد؛ وعليٌ بن إبراهيم. عن أحمدَ بن محمّد؛ 
ومحمّد بن يحيى, عن أحمد بن محمّد جميعا. عن علىّ بن الحكم. عن صالح النيلىئّ, قال : 
الت أبا عبد الله : هل للعباد من الاستطاعة شيء؟ قال : فقال لي : «إذا فعلوا الفعل كانوا 


من تبعهم نجاء والسفينة التي يؤول' إليها المؤمنون وينجو؟ فيها المتمسّكون. قد كثر يا ابن 
رسول الله عندنا الكلام فى القدر واختلافنا فى الاستطاعة, فتعلّمنا ما ترى عليه رأيك ورأي 
آبائلك, فإنّكم ذرّيَة بعضها من بعض. مِن علم الله علمتم وهو الشاهد عليكم. وأنتم الشهداء 
على الناس والسلام. 

فأجابه الحسن بن على ليه: «من الحسن بن على إلى الحسن البصري.ء أُمّا بعد فقد 
انتهى إلى كتابك عند حيرتك وحيرة من زعمت من أُمُتنا. [وكيف ترجعون إلينا] وأنتم 
بالقول دون العمل؟! 

واعلم أنّهِ لولا ما تناهى إل من حيرتك وحيرة الأمّة من قبلك. لأمسكت عن الجواب. 
ولكنّى الناصح ابن الناصح الأمين. والذي أنا عليه أنه من لم يؤمن بالقدر خيره وشرّه فقد 
كفر. ومن حمل المعاصى على الله عر وجل فقد فجرء إِنّ الله سبحانه لا يطاع بإكراه. ولا يعصى 
بغلبة. ولا أهمل العباد من الملكة". ولكنّه عر وجل المالك لما ملكهم. والقادر على ما عليه 
أقدرهم, فإن ائتمروا بالطاعة لم يكن الله عز وجل لهم صادا. ولا عنها مانعاً. وإن انتمروا 
بالمعصية فشاء سبحانه أن يمنّ عليهم فيحول بينهم وبينها فعل. وإن لم يفعل» فليس هو 
حملهم عليهم إجباراً. ولا ألزمهم بها إكراهاً. بل احتجاجه جل ذكره عليهم أن عرّفهم؛ 
وجعل لهم السبيل إلى فعل ما دعاهم إليه. وترك ما نهاهم عنه. ولله الحججة البالغة والسلام » 
انتهى. 


.١‏ فى النسخة: «تؤول». ". فى النسخة: «اتنجو». 

١‏ في حاشية العلوي: «المملكة». 

غ. أورده أيضاً السيّد أحمد العلوي فى الحاشية على أصول الكافي. ص 797 791 من كتاب الجواهر. وأورده 2 
ابن شعبة في تحف العقول. ص 75١‏ والكراجكي في كنز الفوائد. ص .١١‏ 


كتاب التوحيد / باب الاستطاعة اا 


مستطيعين بالاستطاعة التي جَعَلَها الله َه فيهم». . قال: قلت وما هي؟ قال ل : «الآلة مثل الزاني ! إذا 
زنى كان مُستطيعاً للزنى حين للزنى ٠‏ ولو أنه ترك الزنى دل يَرْنِ كان مستطيعاً لتّركه إذا 
ترك», قال: ثم قال : «ليس له من الاستطاعة قبل الفعلٍ قليل ولا كثيرٌ ٠‏ ولكن من الفعلٍ 
والترك كان مُستطيعاً». قلت : : فعلى ماذا 0 قال: «بالحجّة البالغة والآلة التي رك 
فيهم, إن الله لم يُجْرْ أحدا على معصيته, ولا أراد ‏ إرادة حَنْم الكفرٌ من أحدٍ. ولكن حينّ 
كثّرَ كانَ في إرادة الله أن يَكْفرٌ: وهم في إرادة الله وفي عِلْمِه أن لا يصيروا إلى شيء من 
الخير». قلت : : أرادَ منهم أن يكفروا؟ قال: «ليس هكذا أقول ٠‏ ولكنى أقول عل انهم 
00 فأراد الكفرٌ لعلّمه فيهم. وليست هي إرادة حَنّمِ ؛ إنَما هي إرادة اختيار» . 


قوله: (مثل الزنا) 

هذا مثال لقوله: (إذا فعلوا الفعل) إلخ وليس مثالا لتفسير الاستطاعة, ولمّا توهّم السائل 
من قوله 39 -: (كانوا مستطيعين بالاستطاعة التى جعلها لله فيهم) ومن أنّ الاستطاعة مع 
الفعل لا قبله -الجبرٌء فسأل عنه بقوله: (فعلى ماذا يعذّبه؟) أي يعذب الزانى. 

والمراد بالحجّة البالغة أوامر الله تعالى ونواهيه وإرسال الرسل وإنزال 55 لسن 
الأئمّة فى إعلام ' الناس بالأفعال النافعة والضارٌة. 

والمراد بالآلة التى ركب فيهم القدرة والإرادة المؤثّرة " اللتين خلقهما الله تعالى فى 
لعباد " (ولكن حين كفر كان فى إرادة لله تعالى أن يكفر) أي لمّا كفر باختياره من غير جبر. 
كان فى إرادة الله تعالى أن 14 باختياره. بمعنى أنّ إرادة الله تعالى الكفر من أحد تابع 
لإرادته المؤثّرة واختياره الكفر. كما أنّ علمه بأفعال غيره تابع للمعلوم. وكذا الحال في 
قدرته تعالى وقدره وقضائه بالنسبة إلى أفعال العباد. 

وقوله: (أن لا يصيروا إلى شىء من الخير) أي باختيارهم وإرادتهم المؤثّرة. 

ولمًا توهّم السائل من قوله د (إنْ إرادته تعالى للكفر إرادة حتم) سأل عنه ذلك 
وأجاب ىه بأنّها ليست إرادة حتم توجب صدور الفعل عن العبد بمجرده حنّى يلزم الجبر. 





١‏ في المرآة: «لاعلام». ”.فى المرأة: «المؤئرتين». 
3 أدرج هذه الحاشية المجلسي 8 في مرأة العقول. ج ”ص .1١19‏ 


يفن الكشف الوافى 





5. محمّد بن يحيى ؛ عن أحمد بن محمّد بن عيسى ٠‏ عن الحسين بن سعيد. عن بعض 
أصحابنا. عن عبيد بن زرارةً. قال : حَدََِي حمزةٌ بن حُمرانَ» قال : سألث أبا عبد الله ائة عن 
الاستطاعة اين حت ود لا عليه :ذل أخرى» قلت : أْصْلّحَكَ انه إنّه قد وَقَعَ في 
قلبي منها شيء لا يُخْرِجْه إلا شيءٌ أسْمَعْه محَهُ منك. قال : «فإنّه لا يَضُرّكَ ماكانَ في قلبك». 
قلت : أَصلَّحَكَ اش" له إنَي أقول إن الله تبارك وتعالى لم يُكَلْفِ العباد ما لا يَستطيعون. ولم 
يُكَلَّْهُمْ إلا ما يُطيقونَ. وإِنّهم لا يصنعونَ شيئاً من ذلك إلا بإرادة الله ومشيئته وقضائه 
وقدّره. قال: فقال: «هذا دينٌ الله الذي أنا عليه وابائى» أو كما قال. 


باب البيان والتعريف ولزوم الحجّة 
.١‏ محمد بن يحين وغيرة:عن أحمد بن مخمد .بن غنيس عدن الحسين بن .سعيد: 
عن ابن أبى عُمير. عن جميل بن دَرَّاج. عن ابن الطيّار. عن أبى عبد الله#ة قال: «إنّ الله 
احتّم على الناس بما أتاهم وعَرَّقَهم». 


بل إرادة اختيار تابعة لإرادة العبد واختياره. وذلك لأنّه لما علم أنه سيكفرون بإرادتهم 
الكردرة وإرادته تعالى فى فعلهم تابع لإرادتهم: فأراد الكفر إرادة تابعة لعلمه فيهم أَنّهم 
سيكفرون باختيارهم. 

قوله: (وكما قال) 

الشلك للراوي, يعنى أو قال هذا دين الله الذي أنا عليه وكما قال آبائي. 


[باب البيان ولزوم التعريف ولزوم الحجة] 
قوله 49: (احتصّ على الناس بما آتاهم وعرّفهم) 
أي أقام الحجّة على الناس بما أعطاهم وعرّفهم من مصالح أفعالهم ومضارّها بالأوامر 
والنواهى والأحكام الشرعيّة بوساطة القرآن والرسول والأئمّة صلوات ال عليهم؛ ومن المعارف' 
الجن ترسن اتوم ورزيائلة المعلولات والآيات الدالّة عليها بعد النظر والفكر. فيختلف 


١.فى‏ النسخة: «معارف». 


كتاب التوحيد / باب البيان والتعريف ولزوم الحجّة ا 


© محمّد بن إسماعيل. عن الفضل بن شاذانَ؛ عن ابن أبي عُمير. عن جميل بن دَرَّاجٍ 
5. محمّد بن يحيى وغيرُه. عن أحمدَ بن محمّد بن عيسى, عن محمّد بن أبى عمير, 
عن محمّد بن حكيم, قال: قلثُ لأبي عبد الله : المعرفةٌ من صُنْع مّن هي؟ قال: «مِن صُنع 
لله ليس للعباد فيها صم : 
“*. عدَّدٌ من أصحابنا. عن أحمدَ بن محمّد بن خالد. عن ابن فضّال. عن تَعلبةَ بن 
ميمون. عن حمزةً بن محمّد الطيّار. عن أبى عبد الله في قول الله عرَّوجلٌ: 9 وَمَاكَانَ 
لله مضل قَوْمَا' بَعْدَإِذْ هَدَنَهُمْ حَتّئ يُبَيَنَ لَهُم ما يَتَقُونَ » 0 


مراتب التكليف باعتبار اخشلاف مراتب العلم والمعرفة وإن كان القدر المشترك بين تلك 
المراتب مشترك فيما بين الكل؛ فتدبّر. 

قوله: (المعرفة من صنع من هى؟) 

هذا سؤال عن صانع المعرفة وفاعلها كان السائل توهّم أن العلّة' الفاعليّة للمعرفة هي 
العبد. فأجاب يك (من صنع الله. ليس للعباد فيها صنع) فإنّ مطلق المعرفة والعلم -تصوّرياً 
كان أو تصديقياًء بديهياً كان أو نظرياًء شرعياً كان أو غيره ‏ إِنّما يفيض من الله تعالى في 
الذهن بعد حصول استعداد له بسبب الاحساس أو التجربة أو النظر والفكر أو الاستماع من 
المعلم أو غير ذلك. فالإحساس والتجربة والنظر والفكر والاستماع وما يحذو حذوها 
معدات. والعبد كاسب للمعرفة لا موجدها"'. 

قوله: (وما كان الله ليضل قوماً) إلخ 


١‏ في النسخة: «علة». 

”. نقلها في مرأة العقول. ج ؟. ص 77١١‏ حيث قال: «وذهب الحكماء إلى أنْ العلّة الفاعليّة للمعرفة... تصوّرياً... إِنّما 
يفيض... ثم قال: والظاهر من أكثر الأخبار أن العباد إنّما كلفوا بالانقياد للحقّ وترك الاستكبار عن قبوله؛ فأمًا 
المعارف فإنّها بأسرها مما يلقيه الله سبحانه في قلوب عباده بعد اختيارهم للح م يكمل ذلك يوماً فيوماً بقدر 
أعمالهم وطاعاتهم حتّى يوصلهم إلى درجة اليقين. وحسبك فى ذلك ماوصل إليك من سيرة النبيين وأئمّة الدين 
في تكميل أممهم وأصحابهم؛ فإِنّهم لم يحيلوهم على الاكتساب والنظر ونتئع كتب الفلاسفة وغيرهم. بل إِنّما 
دعوهم أوّلاً إلى الإقرار بالتوحيد وسائر العقائد, ثم إلى تكميل النفس بالطاعات والرياضات حتَّى فازوا بما سعدوا 
بيه من اعالي درجات السعادات». 


4و الكشف الوافى 


قال: «حتى --- 0 3 يسخطه ا ع ا 0 1 
«عَتَفْناهم فاستحبّوا العَمى على الهُدى وهم يَعْرِفونَ». وفي رواية: «بَيّنَا لهم». 
4. على بن إبراهيم. عن محمّد بن عيسى. عن يونسٌ بن عبدالرحمن, عن ابن بكير, 


يحتمل أن يكون الهداية هاهنا بمعنى الإيصال إلى المطلوب. فمعناه أن الله لا يخذل 
قوماًء أو لا يحتجّ على قوم. ولا يحكم بضلالتهم بعد إذ أوصلهم إلى المطلوب (حنَّى يعرّفهم 
ما يرضيه) فيعملوا به (وما يسخطه) فيجتنبوا عنه. أي حتّى يوفقهم لكل خير, ويعصمهم من 
كل شر؛ فما بعد «حتّى» داخل فيما قبلها. 

ويحتمل أن يكون بمعنى إراءة الطريق. فمعناه أنّه تعالى لا يخذل قوماً. أو لا يحتج 
عليهم. ولا بحكم بضلالتهم بعد إذ هداهم إلى الإيمان إلا بعد أن يعلّمهم ما يرضيه وما 
وج اطاع ردي ع ري 

وقوله: (قال: #فألهمها») من كلام ثعلبة. وضميره راجع إلى حمزة, أي وسأله عن قوله 
تعالى فى سورة الشمس: « تَأَنْيَمها» ' وضميره راجع إلى النفس. والمراد بفجورها وتقواها 
مافيه فجورهاء وما فيه تقواها. 

وقوله: (بيّن لها ما تأتى وما تترك) أي المراد بالإلهام هو بيان الله تعالى وإعلامه بما ينبغي 
للنفس أن تأتي به ممًا يتفع لها بالأمرء وبما ينبغي لها أن تتركه" مما يضرّها بالنهي. فالنشر 
على خلاف ترتيب اللف. 

وقوله: (إمَا آخذ) أى آخذ سبيل الحق. 

وقوله: (وفى رواية بِنَا لهم) أي بدل عرّفناهم. 


١‏ . نقلها في مراة ة العقول. 0 5 ص غ"” بعنوان «قيل»ء وكذا أدرج فى في المرأة بقيّة الحاشية. 
؟. الشمس :)4١(‏ ل و . المغبت من المراة ٠‏ وفى النسخة: : ايتركها. 


كتاب التوحيد / باب البيان والتعريف ولزوم الحجّة 1/6 


عن حمزةً بن محمّد. عن أبى عبد اللهة قال: سألنّه عن قول الله عرّوجل: «وَهَدَيْتَهُ 
آلتّجدَيْنِ 4 قال : «نَجْدَ الخير والشرّ». 

ه. وبهذا الاسناد. عن يونسّ. عن حمّادٍ. عن عبد الأعلى قال: قلت لأبى عبد الله اكه : 
«أَصُلّحَكَ اللّْهُ. هل جعل في الناس أداة يَنالونَ بها المعرفة فَه؟ قنال: فقال: «لآأ». قلث: 
فهل كَلَقُوا المعرفة؟ قال : «لا. على الله البيان ١‏ لَايُكَلِفُ آللّهُ نَفْسَاإِلَا وُسْعَهًا 4 ( وَلَايُكَيِفُ آَللّهُ 
جننادن السياة ا ارس اه الإرماكار آله 


ا 


يُرضيه 50 


1. وبهذا الإسناد. عن يونسّ. عن سَعدانَ, رَفَعَه. عن أبي عبد اللّهلىة قال: «إنَّ الله لم 
يُنْعمْ على عبد نعمةً إلا وقد أَلْرّمَهِ فيها الحجّةَ من الله. فمَنْ مَنَّ اللْهُ عليه فجعله قوياً. 


قوله: (وهديناه النجدين) النجد: الطريق الواضح المرتفع. 

قوله: (هل جعل فى الناس أداة ينالون فيها المعرفة؟) 

أي جعل للناس قوّة وآلة يكون تلك القوّة علّة فاعليّة. وموجدة للمعرفة والعلم أيّ قسم 
كان من أقسامه. فأجاب 49 بقوله: (لا) فليس العبد مكلفاً بإيجاد العلم والمعرفة لا سيّما فى 
الأحكام الشرعيّة و(على الله ال لكلا معد اود تجو زا واكتسا بها لانيقها الملونيها 
بعد بيانه تعالى للرسول والأئمّة صلوات ال عليهم» فالعبد مكلّف باكتساب المعرفة لا بإيجادها. 

قوله: (وقد ألزمه فيها الحجّة من الله) 

أي زاد بسببها تكليفاً له. فزاد إلزام الحجّة فيها عليه بعد البيان والتعريف. 

وقوله: (فجعله قويّاً) أي فى بدنه. والمراد بما كلّفه كالجهاد والحجّ ونحوهما من الأمور 
التى لا تتأنّى ' عن الضعيف. فلا يكلّف بها إلا القوىّ. وجعل المكلف به نفس الحجّة مجازاً 
باعتبار أنه باعث الحجّة باعتبار الترك. أو باعتبار الفعل أيضاً إن جعلنا الحجّة أعمّ من بيّنة 
هلاك الهالك ونجاة الناجى. 





.١‏ فى النسخة: «لا يتأتى». 


05 الكشف الوافى 





فَحُجَنُه عليه القيام بما كَلَفّهِ. واحتمال من هو دونّه ممّن هو أَضعَفٌ منه. ومن مَنّ اللّهُ عليه 
فَجَعَلّه مُوَسّعاً عليه فحجّنّه عليه مالّه, ثم تَعَاهُدٌه الفقراة بعد بنوافله. ومّن مر الله عليه 
فجَعَلّه شريفاً في بيته. جميلاً في صورته, فحجِّنّه عليه أن يَحْمَدَ الله تعالى على ذلك. وأن 
لا يتطاول على غيره؛ فَمتحَ حقوق الضعفاء لحال شَرَفِِ وجماله». 

باب اختلاف الحجّة على عباده 


.١‏ محمّد بن أبى عبد الله. عن سهل بن زياد. عن علىّ بن أسباط. عن الحسين بن 


وقوله: (واحتمال ثقل من هو دونه ممّن هو أضعف منه) أي تحمّل ثقل من هو قريب منه 
فى القَوّةَ ممّن هو أضعف منه. يعنى لا يقتصر فى الاحتمال على احتمال الضعيف المتهالك 
كما في إغاثة المستغيث. بل ينبغي أن يحتمل ثقل من هو قوّته أقل من قّته وإن كانت قريبة 
فوته كمااكق :دقع الوق من لصم عن «العيت من المسإلقين :في الجهاد إذ أأحتتن »من 
نفسه قَوّةَ بدن اكثر. 

وقوله: (مُوَسّعاً) بتشديد السين المهملة على صيغة المجهول. 

وقوله: (فحجّته عليه ماله) أي حقوق ماله المفروضة كالزكاة والخمس. 

وقوله: (شريفاً) أي كريماً ذا مجد وعلوٌ باعتبار كمال العلم وغيره من الكمالات. 

وقوله: (لا يتطاول) أي لا ينظر نظر إهانة (على غير [ه])؛ لأنّه يمنع حقوق الضعفاء من 
إكرام مؤمنيهم وزيارتهم وعيادة مرضاهم وإرشاد ضالهم وإدراك لهيفهم ونحو ذلك. 

وقوله: (لحال شرفه وجماله)...! ذلك التطاولء فإنّهما يوجبان زيادة رعاية فى الحقوق. 


[باب اختلاف الحجّة على عباده] 
قوله 9: (سنّة أشياء) إلخ 


.١‏ كلمتان لا تقرءان. 


كتاب التوحيد / باب حجج لله على خلقه ا 


ليس للعباد فيها صُدْمٌ: المعرفةٌ. والجهل. والرضا. والغضبٌ, والنومٌ, واليقظة». 


باب حجج الله على خلقه 


.١‏ محمّد بن يحيى, عن محمّد بن الحسين ٠‏ عن أبي شْعَيْبٍ المحامليٌ ٠‏ عن درّسْتَ ابن 
أبي منصور عن ربد بن معارية, عن تي عبد 01 ةتفال 206 له على خَلْقِه أن يَعرفوا. 
وللخَلق على الله أن * 7 عر فهم , . ولله على الخلق إذا عَتَّفَهم أن يَقْبلوا». 

؟. عدّةٌ من أصحابناء عن أحمدَ بن محمّد بن عيسى. عن الحَجّال. عن تَعْلَبَةَ بن 
مَيمون. عن عبد الأعلى بن أَعْيّنَ, قالّ: سألتُ أبا عبد اللهظة من لم يَعْرِفْ شيئاً هل عليه 
شىء؟ قال : «لا» . 


أي مما يتوهم أنّه يكون للعباد فيها صنع. ويكون علتها الفاعليّة والمؤثّرة هو العبد١‏ 
(وليس للعباد فيها صنع) وتأثير سنّة أشياء لئلا ينقض الحصر بنحو الصحّة (ظ) والمرض. 


[باب حجج الله على خلقه] 


المقصود من هذا الباب أن المعارف بأقسامها _التى لا تحصل إلا بصنع الله بعد حصولها 
للعبد ‏ حجج لله تعالى على خلقه. ولمّا كانت المعارف أسباباً للحجج, فعبّر عنها بها على 
سبيل المبالغة مجازاً. 

قوله: (ليس لله على خلقه أن يعرفوا) 

أي يوجدوا المعرفة فى أنفسهم؛ لأنّه تكليف بما لا يطاق (وللخلق على الله أن يعرّفهم) 
ويعلمهم بما يكلفهم به. نعم (لله على الخلق) كسب المعرفة وتحصيلها. ولله عليهم (إذا 
عرّفهم أن يقبلوا) اي يعترفوا ويقرّوا به ويعملوا به. 

قوله: (من لم يعرف [شيئاً هل] عليه شىء؟) 

أي إثم بإزاء عدم المعرفة, قال: (لا) بل الإثم فى بعض الأحكام إِنّما يكون بإزاء عدم 
التحصيل. 





.١‏ فى النسخة زيادة: هوليس للعباد فيها صنع. ويكون علتها الفاعليّة والمؤئّرة هو العبد». 


م الكشف الوافى 





*. محمّد بن يحيى, عن أحمدَ بن محمّد بن عيسى, عن ابن فَضّال. عن داو بن 
فَرْقَد. عن أبي الحسن زكريًا بن يحيى ٠‏ عن أبي عبد الله كه قال: : «ما حَجَبَ الله عن العباد 
فهو موضوعٌ عنهم». 

؛. عدَّهٌ من أصحابنا عن أحمدَ بن محمّد بن خالد ٠‏ عن على بن الحكم .عن أبانٍ 
الأحمر. عن حمزةٌ بن الطيّار. عن أبي عبد لله:8 قال : قال لي : «أكتّبْ» فأملى عَلَىّ 17 
من قولنا إن الله يَحْتَحَ نج على العباد بما آتاهم وعَرَّتَهِم, ٠‏ لحم ؛ أَرْسَلْ إليهم رسولاً وَأَنْرّلُ عليهم 
الكتابّ ٠‏ فَأمرَ فيه ونّهئ ا ود العا افا ٠‏ فنامّ رسول اهكني عن الصلاة. فقال: 
أنا أنيئك وأنا أوقظّك ٠‏ فإذا قَمْتَ ُنْتَ فَصَل لَِغلّموا إذا أصاهم ذلك كيف تضلعون ؛ لبيين كما 
يقولون : إذا نام هَلّكَ ؛ وكذلك الصيام أنا أَمْرضّك وأنا أصِحّك ' فإذا شَفَيْنَك قاقضه». 
ثم قال أبو عبد الله 9د : «وكذلك إذا نَظَرْتَ في جميع الأشياء لم تَجِدْ أحدأ في ضِيقٍ ٠ولم‏ 
تَجِدْ أحداً إلا ولله عليه الحّجهُ ولله فيه المشيئة ٠‏ ولا أقول : إتهم ما شاؤوا صَنّعوا», 7 لم قال : 


قوله: (فهو موضوع عنهم) 

أي لا إثم لهم فى عدم العمل به إذا حجبه الله تعالى؛ ولم يبيّن مطلقاً. 

قوله: (فأملى) إلخ الإملاء أن يقول أحد شيئاً. ويكتب آخر. 

قوله: (إنَ الله يحتجّ على العباد بما آتاهم وعرّفهم) 

أي بما أعطاهم وعرّفهم فى الجملة بحيث جعلهم بتلك المعرفة قابلاً للتكليف. 

وقوله: (ثمَ أرسل إليهم رسولاً) أي ثمّ يحتجّ عليهم بأنّه أرسل إليهم رسولاً. فأمر في 
ذلك الإرسال بالأفعال والأحكام النافعة لهم. ونهى فيه عن الأفعال والأحكام الضارّة لهم. 
وتخصيص الصلاة والصيام بالذكر لأنّهما العمدة. وروي أن الصلاة' التى نام رسول الله عَلة 
عنها هى صلاة الصبح '. 

وقوله: (ولا أقول: إنهم ما شاؤوا صنعوا) أي بحيث لا يتوقف فعلهم على إذن الله تعالى. 


.١‏ فى النسخة: «صلاة). 

؟. قال المجلسي في مرأة العقول. ج ؟. ص ١1؟:‏ اوراناكناه لماك اج ب في المعرس حنّى طلعت 
الشمس. ومن أنكر سهو النبئ لم ينكر هذا كما ذكره الشهيد يِف ف . لكنّه ينافي ظاهراً ما عد من خصائصه وَل أنه 
كان ينام عينه. ولا ينام قلبه؛ فيلزم ترك الصلاة متعمّداً. وأجيب عنه بوجوه...». 


كتاب التوحيد / باب الهداية انها من الله عر وجل 0382 


«إنّ الله يهدي ويُضل» وقال “نوما اموا إلا بدون شعتهه كل يود ير الناش به قَهُمْ 
يسَعونَ له ؛ وكُلّ شيءٍ لا يَسَعونَ له فهو موضوعٌ عنهم ولك اللا غير تسهم» تم 
تلاليه : لَيْسَ عَلَى آلضَعَقَاء وَلَاعَلَى آلْمَرْضَئ وَلَا عَلَى آَلَّذِينَ لايَجِدُونَ مَا يُنفِقُونَ حَرَجٌ » 
فوضع عنهم لما عَلَى آلْمُحْنِينَ مِن سَبيلٍ وَآللهُ غَُورَ رَحِيمٌ *وَلَاعَلَى لّذِينَإِذَا مآ أتَوْكَ 
لِتَحْمِلَُئْ » قال: «فوضع عنهم لأنهم لا يَجدونَ». 
باب الهداية أَنّها من الله عرّوجِلٌ 

.١‏ عدّةٌ من أصحابنا عن أحمد بن محمّد بن عيسى . عن محمّد بن إسماعيل. عن 
أبى إسماعيل السرّاج عن أبن مُسكانٌ, عن ثابتٍ أبي سعيد قال : قال أبو عبد الله نه : «يأ 
ثابت. ما لكم وللناس كوا عن الناس ولا تَدْعُوا أحداً إلى أشركم. فوالله لو أن أهلّ السماوات 
وأهلّ الأرضين ين اجْتَمَعُوا على أن يَهْدُوا عبداً يريد الله ضلالتّه ما استطاعوا على أن يَهْدوه 
ولو أن أهلَ السماوات وأهلَ الأرضين اجتمعوا على أن يُضِلُوا عبداً يريد اللّهُ هدايمّه 


وتكون قدرتهم مستقلّة فى التأثير بحيث لا تأثير لقدرة الله تعالى فى أفعالهم. 

وقوله: (إنْ الله يهدى ويضل) أي يوصل إلى المطلوب ولا يوصلء أو يوفق ويخذل 
بدون لزوم جبر. أو (ظ) يخلق السعادة والشقاء بدون لزوم جبر. 

وقوله: (وما أمروا إلا بدون سعتهم) أي ما أمروا بالجبر. بل مع القدرة المؤثّرة وعند 
المع 

وقوله: (ولكنّ الناس لا خير فيهم) أي العصاة, أو أكثر الناس لا خير فيهم...! والحرج: 
الضيق. 

[باب الهداية أنها من الله ع وجلٌ] 
قوله 2: (ولا تدعوا أحداً إلى أمركم) 
أي دينكم, والمراد النهي عن ذلك فى زمن التقيّة. والمراد بالهداية فى قوله #ة: (أن 


يهدواعبداً) وفى قوله: (على أن يهدوه) وفى قوله: (يريد الله هدايته) اللإيصال إلى المطلوب 


.١‏ كلمتان لا تقرءان. 


> الكشف الوافى 





ما استطاعوا أن يُضِلّوه. كُقُوا عن الناس ولا يقولٌ أحدٌ: عمّي وأخى وابن عمّى وجاري؛ 
فإنَّ الله إذا أراد بعبدٍ خيراً طَيّبَ روحَه, فلا يَسْمَعُ معروفاً إلا عَرََه. ولا مُنْكَرا إلا أنْكرَه. ثيه 
يَقذفٌ اللّهُ في قلبه كلمةٌ يَجِمَعٌ بها أمرّه». 

3. علي بن إبراهيم بن هاشم. عن أبيه. عن ابن أبي عمير. عن محمّد بن حُمرانَ. عن 
سليمان بن خالد. عن أبي عبد الله 42 قال: قال: «إنّ الله عر وجل إذا أراد بعبدٍ خيراً نَكَتَ 
في قلبه نكتةٌ من نور. وقْنّحَ مَسامِعَ قليه. ووَكّلَ به مَلكاً يُسَدَّده. وإذا أرادٌ بعبد 
سوءاً نَْتَ في قلبه نُكتةٌ سوداة. وسَدَّ مَسامِع قلبه. ووَكَلَ به شيطاناً يُضِلَّهُ ثم تلا هذه 
الآبة فحن يرو الله أن مَفوئة رمشو ضذرة: (لاشلم ومن يرن أن فيل يحض حدود ةر 

*. عدَّةٌ من أصحابناء عن أحمد بن محمّد. عن ابن فضال. عن علىّ بن عُقْبَةَ. عن 
أبيه. قال: سمعتٌ أبا عبد اللهاظة يقول : «اجْعَلوا أمركم لله. ولا تَعلوه للناس. فإنّه ماكان 
لله فهو لله. وماكانّ للناس فلا يَصْعَدُ إلى اللّه. ولا تَخاصموا الناسّ لدينكم, فإنّ المخاصّمَة 


لا إراءة الطريق. وذلك ظاهر. 

وقوله: (يريد الله ضلالته) أي يريد الله ضلالته باختيار ذلك العبد ضلالته. 

والمراد بالاستطاعة فى قوله: (ما استطاعوا) القدرة. 

والجزاة بشو ك1 تيد وى عن أ اق باق حورن وه نه 

وقوله: (ثمّ يقذف لله فى قلبه كلمة يجمع بها أمره) أي ثمّ يقذف الله بالتوفيق في قلبه 
كلمة التقوى وهى المعرفة الكاملة يجمع بها أمره من الإتيان بما ينفعه. والكف عمًا يضرّه. 

قوله 9ة: (نكت في قلبه نكتة من نور) إلخ 

أي خلق فى نفسه السعادة. والنكتة ' السوداء هي الشقاوة. و(فتح مسامع قلبه) كناية عن 
سماعه للحقّ. و(سدّ) كناية عن عدم سماعه. والملك كناية عن التوفيق. والشيطان عن...' 


.١‏ فى النسخة: «نكتة». ؟. كلمة لا تقرأً. 


كتاب التوحيد / باب الهداية أنها من الله عر وجل 341 


منْرَضّةٌ للقلب. إن الله تعالى قال لنبيِهيي : (ِإِنكَ لَانَهْى مَنْ أَحْبَبْت وَلَكِنَ أللّ يَفْدِى مَن 
يَشَآءُ 4 وقال: (أَفَأَنتَ ُكْرِهُ آلنَّسَ حَنَّى يَكُونُوا مُؤْمِنِينَ 4 ذّروا الناس. فإنّ الناس أخذوا 
عن الناس, وإنّكم أَحَدْتُم عن رسول الْهيي. إنّي سمعثُ أب ة يقول: إِنّ الله عر وجل - 
إذا كب على عبدٍ أن يَدْخْلَ في هذا الأمر كان أسرع إليه من الطير إلى وَكْرِه». 

4. أبو على الأشعريّ. عن محمّد بن عبد الجبّار. عن صفوانَ بن يحيى. عن محمّد بن 
مروان. عن مُضيل بن يَسار. قال: قلت لأبي عبد الله9: تدعو الناسّ إلى هذا الأمر؟ 
فقال: «لا. يا فضيل إنّ الله إذا أراد بعبدٍ خيرا أَمَرَ ملكا فأَخَدَ بعُنْقِه. فأَدْخَلّه في هذا 
الأمر طائعاً أو كارهاً». 


قوله تعالى: لإِنْكَ لا تَهْدِى مَنْ أَحْبَئْتَ» ١‏ 

المراد بالهداية هاهنا الإيصال إلى المطلوب. 

وقوله: (أخذوا عن الناس) أيكبرائهم وهم أئمّة الضلالة, أو عن أمثالهم من المخالفين 

وقوله: (إنكم إخدم عنرصول الْهطَِهُ) أى بواسطة الأئمّة ة. ووّكْر الطائر ‏ , بفتح الواو 
وسكون الكاف .: الع له. 

قوله: (ندعو الناس إلى هذا الأمر؟) 

مالع نر لاحر ردم الجالااار وووض اورطربي انق والمراد بالملك الآخذ 

بعنقه التوفيق؛ والله ولئ الهداية والتوفيق 





١‏ القصص (548): كه 


: فهرس الاصطلاحات وما يشابهها ااا 0 
. فهرس الأشياء والحيوانات 00 7 هظ1 


فم أنِّينَ اموا فيَعلمُونَ أنه ألْحَق من ربهِمْ» 
َوَتَنِسَوْنَ أَنفسَكُمْوَأَنتُمْ تَتنُونَ آلَجنب» 

(قلْ إن هُدَى آلله مُوَ أَلْهُدَئ » 

َإِنَآإِلَيْهِ رَحِعُونَ » 

إنَ أنِّينَ يَكْتّمُونَ مآ أَرَلَْا مِنَ آلَْيَنَحٍ» 

وَإِلَهُكمْ إِنَهُ وَحِدٌلَآإِنَإِلَامُوَآلرَحْمَنُ ألرّحِيمٌ» 

(إنَّ فى خَذْقٍ آلسُمَوَْتٍ وَالْأَرْضِ وَأَحْتِنَفٍ أنَيْلٍ وََنَهَار» 
َأوَلَوْ مَانَ عَابَآؤْهُمْ لَايَعْقنُونَ شَيْئًا وَلَايَْتَدُونَ» 

(كَمَدَلٍ آَلَذِى يَنْعِق بِمَا لَايَسْمَعٌ إلْادُعَاءٌ وَنِداءً» 


(كُتبٍ عَلَيْكمٌألصِيَامُ » 
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ؤِيُوْتَى الحكمّة مَن يَشَاءٌ» بعر 


آلعمران (") 
ووََلرسِحُونَ فِى الْعِلْم يَقُولُونَ ءَامَنَبِهِ» 1 
و رَبنَا لازغ قَنُوبَنَا بَعْدَإِنْ مَدَيْتَنَا» 1 
٠َفَلَمَآ‏ أَحَسٌّ عِيسَئ مِنْهُمُ آلْكُفْرَ» 0 
(فلْإنٌ آَنْهُدَى هُدَى آللّه » ف 


ووَلِنّه عَلَى آلنّاس حِيٌ أَلْبَيْتِ مَن أسْتَطاع إِلَيْهِ سَبيلاً» ‏ 7و 


(إنَّ فى خَلّْقٍ ألسّمَوَتٍ وَاَلَارْض وَأَحْتَلفٍ آَليْلٍ وَأَلنْهَارٍ...» 13 


النساء (:) 

جَعَلَ أله لَكُمْ قيَمَاه : 

َإِنّمَا ألّْبَةُ عَلَى آللّه لِنِينَ يَعْملُونَ َلسُوَءَ بِجَهَلَةٍ4 2 ١‏ 
ذِيُحَرَفُونَ آلْكَلِمَ عن مَّوَاضِعِهِ » ع8 
إن لله َابَغْفِرُ أن يُشْرَكَ به» 64 
َأَنَوْترَنى آنذِينَ يَرْعْمُونَ أَنَهمْءَامَُواْبِمَا أنزِلإِنَيِقَه 2 .ع 
إن أئنّهَ لَايَغْفِرٌ أن يُشْرَكَ به» ع١‏ 
لَايْحِبُ آللَهُ آَلْجَهْرَ بالسوَء» ل 


ِفَأَمًا أنّذِينَ ءَامَنُوا بالنّهِ وَأَعْتَصَمُوا» 1 
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الكشف الوافى 


فهرس الآيات 


َيُحرَفُون ألْكَلِمَ َن مُوَاضِعِهِ » 

وَمَنْ أَحْيَاهَ فكَأنَمَآ أَحيَا آَاسَ جَمِيعًا» 

أيه أرْسُولُ جبَْمآ أنزِل إن مِن ربد » 

مَل يَسْتَطِيعْ رَبك نينر عَلَيْنا مآد مِنَألسّمَآءِ» 


(وَأَكْدَرَهُمْ لَايَعْقِلُونَ » 


الأنعام (5) 
وكَتَبٍ عَلَى نَفْسِهِ آلرّحْمَةَ » 
ؤوَمَا آلْحَيَوةٌ آَلدُنْيَآ إلْانَعِبٌ وَلَهْوَ وَلَلدَارُلأَخِرَةُ خَيْرُ 
ووَلَارَطْب وَلَايَابِسإِلّافِى كِذَبٍ مُبِينِ» 
(وَإن تْطِعْ أَْثرَمَن فى آلأْضٍ يُصْبِنُوكَ عن سَبِيلٍ أللو» 
(قلْ تَعانَا أت ما حر رَبّكُمْ عَلَيكُْ» 


9وَلَاتورُ وَازِرَة ورْرَأخْرَئ» 


الأعراف (7) 
ووَإِذَا فَعَنُوا فحشّة قَالُوا وَجَدْنَا عَلَيْهَآ ءَابَآءَنَا وَأَللَّهُ..» 
يَعْرِفُونَ كُلَا بِسِيمَنهُمْ» 
(حَقِيِقٌ عَلَىَ أن لَآأَقُولَ عَلَى آللّه ا آنْحَقٌ » 
9وَإِن تْطِعْ أَكْثَرَ من فى الْأَرْضٍ يُصِْلُوكَ عن سَبِيلٍ آلنه» 
(وَتَمّتْ كَلِمَتَ رَبَكَ آلْحُسْنَئ عَلَى بَنَِإِسْرَِيلَ» 


أن لَاتَقونُوا عَلَى أله إلا أنْحَقٌ » 
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الكشف الوافى 





التوبة (9) 
وَأَنتَخَدَوَا أَحْبَارَهُمْ وَرْهْبَنَهُمْ أرْبَابًا بَنْدُونٍ أله » 
والْأَعْرَابُ أَشَدُ كُفْرًا وَيْفَاقَا وَأَجْدَرُ ألا تَعْلَمُوا حُدُودَ مَآ...» 
ووَمِنْ أَهْلٍ ألْمَدِيِنَةِ مَرَدُوا عَلَى آَليْقَاقٍ لَاتَعْلَمُهُمْ » 


فلولا نْفَرَ مِن كَل فِرْقةٍ مَْهُمْ طآيفة لِيَتفقهُوا » 


يونس )٠١(‏ 
دوَمِنْهُم مّن يَسْتَمِعُونَ إِلَيْكَ » 
«وَلَحِنَ أكْدْرَهُمْ لَايَعْلمُونَ » 


َأَرَءَيُْم مآ أَرَلَ آلنّهُ َك من رَوْقِ فَجَعَلْتُم نه حَرَامًا.» 


هود )١١(‏ 
ووَمَا مِن دَآبّةِ فى الْأرْضٍإِلَا عَلَى آلله رِرْقهًا » 
وَيَقُولُ آلأشهَدُ مَوُلاء آنِّينَ حَذّبُوا عَلَى رَبهِمْ » 
(وَمَنْ عَامَنَ وَمَآَامَنَ مَعَُدَإِلاقَلِيلٌ » 


0 وي و؟. 26> كل 3 ”ووه 
«إن الحسنت يُذْهِيْن السيتاتٍ » 


الرعد(١١)‏ 
ل #وى” # عونم من ده شاهه : ع م 
«وَنفضل بَعْضهًا على بَعْض فى الاكلٍ » 
َي وتو ةردع. َ# 5 ده © ُ 
«أفمن يَعْلمٌ أنمَآ أنزِل إليْك مِن رَبك الحق » 


ووَمَاكَانَ لِرَسُولٍ أن يَأْتَىَ بِنْايَة إلا بإذنٍ أله » 
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إبراهيم )١5(‏ 
(أفى آلنّه شَكُ فَاطِرٍ ألسّمَْوْتٍ وَالْأرْضٍ » 


9وَمَاكَانَ دآ أن نَأَتِيَكُم بِسُلْط نإِلَابِإِذْنِ آللّه» 


)١6(رجحلا‎ 


اه ك4 
«ونفخت فيه من روجى » 


النحل (15) 
9وَسَخْرَلَكُمُ آلَيْلَ وَأنَهَار وَآلشّمْسَ وَآَلْقَمَرَ وَأَلنْجُوم...» 
َأَفَمَن يَحْنْقُ كَمَن لَّاتَخْئْقْ » 
(فَسْئنُوَا هل آلذَّكْرٍ إن كُنَتُمْ لَاتَعْلَمُونَ » 


الإسراء )١17(‏ 
وَلَاتَِرُ وَازِرَةٌ وزْرَأَخْرَئ» 
«وَقضى رَيِكَ لْاتَعْبدُوَا لياه ١‏ 
وَآَخْفِض لَهُمَا جَنَاحَ ألدْلٍ مِنَ آَلرّحْمَةِ » 
9وَإن من شَيْء إلا يُسَبَحُ بحَمدِهٍِ » 
9وَإِذَا مَسّكُمُ ألضرٌ فى أَلْبَخْرٍ ضَلُ » 


وَلَمْ يَكن لهُ, شَرِيك فِى أَلْمُلكِ » 


الكهف (18) 


(أما أَلسّفِيئَة فَكَانَتْ لِمَسَكِينَ » 
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ع١‏ 1/6 ؟ 


١ 


04 


و 


وَأْمًا أَلْغْلَمُ » 14 
<وَأما اَلْجِدَارٌ 4 41 


َأنّذِينَ ضَلُ سَعَيهُمْ فى آلْحيَوةٍ لدي 


سه * ل 2 ا 
«هل تجس منهم من أحَدٍ » 44 


«أغطئ كل شَئْء خَلَقَهُ ثم هَدَى » ْ 
ووَلَانَعْجَلْ بِالْقرْءَانِ مِن قَبْلٍ أن يُقَضَىْ إِلَيِْكَ وَحْيّهُ» در 


اس جم لس اسم من سم 


9وَعَصَيْ ءَادَمُ رَبّهُ فَعَوَى6 وآ 
الأنبياء (١؟)‏ 


وق شئئ أل إن نهم لاشطتمون» ١‏ 


دلو كَانَ فبهمَآ ءَالِهَة إلا آللّهُ َفَسَدَنَا » ١‏ 


الفرقان (0؟) 
وَعَفَْ بِرَبَكَ مَادِيًا وَنَصِيرًا» 1" 


- 


2 
أ> 


نَأكْثَرَهُمْ يَسْمَعُونَ أو يَعْقِلونَ» 


تخب 


الشعراء (55) 
ؤقالَ فِرَعَوْنُ وَمَارَبٌ ألْعَْلَمِينَ »4 - 


الكشف الوافى 
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فهرس الآيات 
«قال رَبٌ ألسَّمَوَتٍ وَأَلارْضٍ » 
(قَالَ إن رَسُولَكُمُ آندَِ أزسيل إِنَيْكُمَْمَجْنُونَ » 


النمل (17”) 
فَلَمًا جَءَنْهُمَْاَتُنَا مُنْصِرَة» 


(أَمن يُجِيبُ ألْمُضْطَرٌإِذَادَعَاه » 


القصص (4) 
ووَلَحِنَ أَكْتْرَمُمْلَايَعْلَمُونَ » 
َإنَك لَاتهى مَنْ أَحْبَبْتَ » 


وَلَحِنَ أكْتْرَهُمْ لَايَعْلَمُونَ » 


إن مُوِنُونَ علَيَأَهْلٍ مَذِهِلْقزَةٍ 
(وَلَقد تَرَكْنًا سِنْهَا َايَة ينه ََوْمِ يَعْقِنُونَ » 
(بل هوء انث بيت فى صَدُورٍ لين أوثوا انبل » 


«وَلَين سَأْلْتَهُم مّن نَرّلَ مِنَ ألسّمَآء » 


الروم (70) 


«وَمِنْ ءَايَقَِهى خَلق لسْمَوَتِ وَأَلأرْضٍ ٠‏ 
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530 
ووَمِنْ ءَايَتِهى يُرِيكمٌ ألبَرْق خَوْفا وَطِمَعًا )» 
«هل لكم مَّن ما مَلَكَتْ أَيْمَنْكُم مّن شْرَكآءَ » 


<ِفَأْقِمْ وَجْهَكَ لِلدّينِ حَنِيفَا فطرّت لله ألتى فطر ...4 


لقمان ) ١‏ 
ووَلَقَدْ ءَانَيْنَا لُقَمْنَ أَلْحِكْمَة » 
ةوَلَاتْصَعمَرْ حَدَّكَ بلاس »> 


2و 


ووَلَبِن سَأَلتَهُم مُنْ خلق ألسَمَوَتٍ وَأَلارْض ليَقولن أله » 


«وَقلِيل مَنْ عِبَادى ألشكورٌ » 


فاطر (ه") 


ووَلَائَزِرٌ وَازِرَة ورْرَ أخرئ» 


2 مك قي ا صقدءوير م م.6. هاه 
«وَإن كل لما جَمِيعٌ لدَيْنا مخض رون » 


عر إلى وور ةق رع 5 4م رك وله # 
«إذا أَرَادَ شيُّنًا أن يَقول له, كن فيكون » 


الصّافات (/1*) 
<وَتَرَكْنَا عَلَيْهِ فى الْأَخِرِينَ » 


ؤوَنَدَيْنَهُ أن يََإِبْرَهِيمٌ 4 
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وذءفا 
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فهرس الآيات 


ووَتَرَكْنا عَلَيِْ فى الآخِرِينَ » 
9وَتَرَكْنا عَلَيِْ فى آلآَخِرِينَ » 


(ثْمَ دَمَرْنَا لآخَرِينَ » 


ا 2 الال 8 ٠‏ 8 
<وَإِنْكمْ لَتَمُرُونَ عَليْهم مُصْبِجِين » 


ص (8) 
9وَمَا لقنا ألسّمَاء وَآلَرْضَ وَمَا بَْتَمُمَابَطِلا» 
َأمْ نَجْعَلُ أَنَذِينَ ءَامَنُوا وَعَمِنُواآلسَلِحَتٍ كَالْمُفْسِرِينَ» 
وَقَلِيلَ مّاهُمْ» 
(َكِشَبٌ أنرَْسَه إِلَيْكَ مُبَرَكَ » 


0 0 
«ونفخت فيه من روجى » 


الزمن(9©) 
«سُبْحنَة, ماله الوجد اهار » 
وَلَاتَِرُ وَازِرَة ور أَخْرَى» 
دَأمّنْ هُو قَنَنْتٌ ءَانَآء أَلَيْلِ سَاجِدًا » 
ٍَإِنمَا َتَدَكرَُوْنُوا الْأنببِ» 
9يَسْتَمِعُونَ آلقلَ فَيَتَبِعُونَ أَحسَنَه: أُوْلتيكَ آلين..» 
ووَلَدِن سَأَلتَهُم من خَلَقَ ألسّم'وْتٍ وَالْأَرْضَ لَيَقُوُنَ آللّه » 
ووَلَحِنٌأكْثَرَمُمْ لَايَعَْمُونَ » 


(وأتبعوًا أَحْسَن مآ أنزِل إِلَيْكُم مِنِرْبَُم » 
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الكشف الوافى 





ؤِلِمَنِ آلْمُلِكُ آَلْيَوْمَلِلّهِ آلْوَحِدٍ» 
وَوَقَالَ رَجُلُ مُؤْمِنْ » 
ووَلَقَدْ ءَاتَيْنَا مُوسَى َلْهُدَى » 


ومَاكَانَلِرَسُولٍ أن يَأتَىَ بِايَة إِلَابِإِذْنٍ أللّه » 


فصّلت (١؛)‏ 
َإِدْجَاءَتَهُمآلرُسْلُ مِن'بَيْنِ أَيدِيهِمْ » 


وسَنْرِيهِمْ ءَايَتِنَا فى الأقاق وَفِىَ أَنفسِهِم » 


الشورى (75؛) 
<وَأسْتَقِمْ كَمَآ أَمِرْتَ » 


ووَكَدَلِكَ أَوْحَيْنا إِلَيْكَ رُوحًا مِنْ أمرِنا» 


الدخان (14:) 


ووَلَحِنٌ أَكْتَرَهُمْ لَايَعْلَمُونَ » 


الجاثية (ه؛) 
«إنّ فى أَلسَمَوَتِ وَأَلَارْضٍ لَايَتِ لِلمُؤْمِنِينَ » 

59 و ل وم 8 اجون قوب اللاكي ود د لك ل 2 
«وَفِى خَلقِكُمُ وَمَا يَيْتْ من دآيَة ءَايَتَ لقؤم يُوقِنون» 


دوَأَخْتَلْفٍ أَليْل وَأَلنهَارٍ» 
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58 
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ينانا 
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ؤِيََأَيّهَا أَلّذِينَ ءَامَمُوَا إن جَآءَكُمْ فاسق بِنَبَا فتَبَيّنُوَا » 


«إِنمًا آلمُؤْمِنُونَ إخوّة » 


ق(60) 


(إن فى ذَلِكَ لذِكْرَئ لِمَن كَانَ له قلَبٌ» 


(وَذَكِرْ فَإنَ آلزّكْرَئ تنقعٌ ألْمُؤْمِنِينَ» 
دوَمَا خَلَقَتُ آَلْحنَ وَاَلِنْسَ إِلَّالِيَعْبُدُونِ » 


الور 81 
(وَلَحِنَأكْثْرَهُمْ لَايِعْلمُونَ» 


النجم (9ه) 
(وَمَا يَنطِقَ عن ألْهَوَىَ» 
وإِنْ هُوَإِلَّاوَحْىَّ يُوحَئْ)» 


وَلاتَزِرٌ وَازِرَة وْرَ أخْرَىه 


القمر (4:ه) 
9يَوْمَ يُسْحَبُونَ فى آَلنَارٍ عَلَى وُجُوهِهِمْ دُوقُوأ مس سَقَرَ» 


(إنا كل شىء خَلَقْنَاهُ بقدر» 
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إلا 


انا 
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>16 


ينف 
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همع 
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59 


الرحمان (هه) 


يحي الازض بَعْدَ مَوْتِهَا 


- 


و رَهْبَانِيّة آَيْتَدَعُوهَا » 


(فَاغتَبِرُوا يَتأُوْلِى الأنِصَرٍ» 


دوَمَآَءَانَسَكُمُ آلرسُولُ فَخُدُوهُ 4 


الحشر (9ه) 


دِلَايّقَجَا نَكُمْ جَمِد إلا فى قرّى ه لا2 نه » 


ذهُوَأَلنّهُ آَنَذِى لآإلة الَاهُوَ» 
ذهُوَ أَلنّهُ آَنّزِى لَاإلَه إِلَاهُوَ» 


ذَمُوَأَلنَهُ آنُخَيق أَلْبَارِىَ آلْمُصَوَّرُ» 


المنافقون (59) 


وتُعْجِبُكَ أَجْسَامُهُمْ وإن يَقُونُوا تَسْمَعْ ِقَولِهم » 


ما تَرَئ فِى خَلْقٍ أَلرّحْمَنِ مِن تَفوْتٍ » 


نَم يَأتِكُمْ َذِيرٌ» 


الملك (/1") 
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فهرس اللايات 
الحاقة (59) 

٠ِهَاوُمُ‏ أَقَرَءُوا » 19 

)7١( نوح‎ 

وتم إيّى أَعْلَنتُ لَهُمْ وَأْسْرَرْتُ لَهُمْ إِسْرَارًا » 9 

ؤمَمَا حَطِيَكتهدْ أغْرِقُوا» 0 
القدامة (/7) 

كُمٌإِنّ عَلَيْنَا بَيَانَهُ » 1 
الإنسان (كلا) 

(مَلْ أت » ١‏ 
التكوير )4١(‏ 

«مُطاع ثم أمين « 35> 
الطارق (85) 

(إن كل نَْس لما عَلَْهَاحَافِد ‏ 


51 


226 


ينف 


"مع 


باع 


"ع 


دف 


594 


الفجر ([69) 


يََأَنَُهَا آلنَفْسُ الْمُطْمَدنَّة » 


«أزجعِت إِلَئ رَبَدِ رَاضِيَة مَرْضِيَّة » 
الشمس )1١(‏ 
ووَنَفْسٍ وَمَاسَونهَا»ِ 


<َفَألْهَمَهَا فَجُورَمَا وَتَقَوَنْهَا» 


(١ ١ "( الإخلاص‎ 


يفنا 
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فهرس الأحاديث 


إذالا يكذب عليناء 587, 787 

اللهم لا تجعل لي عرّة ظاهرة إلا وجعلت لي ذلّة باطنة, 187 
إن الله لا ينسب إلى العجز. 7/” 

إِنْ العبد لا يزال يتقرّب إلى 7 ٠ع‏ 

إن القدرية مجوس هذه الأمّة. 00 

أنا مدينة العلم وعلىّ بابها. 762 

إنّما الأعمال بالنيّات» 707 

إِنّي تارك فيكم الثقلين, ع*7. 77١‏ 

إيَاكم أن يحاكم بعضكم بعضاً إلى أهل الجور 7/7 
بفسخ العزم ونقض الهمم. 7*7 

بين يدي الساعة هرج. 77١‏ 

التوحيد أن لا تتوهّمه 75:9 

التوحيد أن لا تجوز على ربّك ما جاز عليك. 7094 
جاء رجل إلى أمير المؤمنين قال: أيقدر الله 1/* 


جعل الله ماكان من شكواك حظأً لسيّئاتك. ٠معء‏ 


الجهال يعجبهم حفظهم للرواية, ٠١١‏ 

الخير في يديك والشرٌ ليس إليك. 204 

دع ما ير يبك إلى مالا يريبك. 177 

السعيد من سعد في بطن أُمَّه 8*1 

عرفت الله بفسخ العزائم ونقض الهمم؛ 727 

عش قرناًء ٠٠١‏ 

العقل يعرف به الصادق على الله فيصدقه. 760 

قيل لأمير المؤمنين: هل يقدر ربّك أن يدخل الدنياء 5/5 
كل معروف بنفسه مصنوع. 587 

كنت كنزاً مخفياً فأحببت أن أعرف: 559 

لاأحصي ثناءً عليك أنت كما أثنيت على نفسكء 7١١‏ 
لا يجرى عليه السكون والحركة: /اع* 

ما أظلّت الخضراء ولا أقلت الغبراء. 2٠0‏ 

من أحبٌ الدنيا وتولاها أبغض الآخرة وعاداهاء 18٠‏ 
من استأكل بعلمه افتقرء ١71/‏ 

من أين أقبلت؟: 7١7‏ 

من الحسن بن علي إلى الحسن البصريء أمّا بعد 21٠‏ 
من عرف نفسه فقد عرف ربّه 0704 7١١‏ 

من فسّر القرآن برأيه فقد كفرء *ء 

نستدلٌ عليه بأقرب الأشياء. 544 

نعم وفي أصغر من البيضة؛ 58 


ورجل سمّاه الناس عالماء 77 


فهرس الأحاديث 


وهو الذى تشهد له أعلام الوجود. 711 


(0 


فهرس الأشعار والأمثال 


برك درختان سبز در نظر هوشيار هر ورقش دفتريست معرفت كردكار . 724 
تسمع بالمعيدى خير من أن تراه؛ 00 718 

تواضع زكردن فرازان نكوست ككداكر تواضع كند خوى اوست. ١57‏ 

كم ترك الأوّل للآخرء 19 

من تو عارض ذات وجوديم مشبّكهاى مشكات وجوديم. 087 

وجيد كجيد الريم ليس بفاحش إذا نصّته ولا بمعطّل. 0/7 

وفي كلّ شيء له آية تل على أنّه واحد؛ 577 


هر كه بيند جان من داند كه اينها كار كيست . 898؟ 


الاسم الصفحة 


(2 


فهرس الأعلام 


الإسم الصفحة 


آدم ية. على وعى .ذل كاذل عاع لالع ابن مُسكان. ١288‏ 


ع 

أبان بن أبي عيّاش. ١21‏ 

أبان بن عثمان. 5417.598 
إبراهيم بن محمد الهّمَذاني. 570 
إبراهيم بن هاشم. 5/١‏ 

ابليسء ,12١ 10١-159‏ ل/ا”اع, ٠عع‏ 
إبن أبى العوجاءء 779 

ابن أبي يعفور. 59/4 

ابن إدريس: 8؟ 

ابن البرّاج. 1917 

ابن تيميّة» أبو العبّاس, 50٠‏ 

ابن زهرة. 597 

ابن شبرمة, ؟12١,‏ ع 1, /61” 


ابن كمونة. 6٠7‏ 


ابن المقفع. 5175 77 

ابن ميثم البحراني. 1ع 

أبو بصير. 7١48‏ 781 

أبو تمّام. 592 

ابو جعفر ة. ٠١7‏ 

أبو الحسن ابن يوسف العامرىي. 708 727 
ذف 

أبو حنيفة؛ /711, /717 

أبو خديجة, 787 

أبو ذرٌ الغفاري. ٠0.12‏ ع 

أبو سعيد الزّهْري. ؟ ٠١‏ 

أبو شاكر الديصانئ. 519 585 
أبو شيبة الخراساني. 578 


أبو عبد الله الأشعري (الحسين بن محمّد). 9 


,ْْْ«7,ج 


أبو على الأشعري. 59 

أبو على سيناء الشيخ الرئيس. 70 70 00 
لاع للع وى عم؟, اط 0194 7م لالم 
0 علاله /الاه 

أبو المغراء حُميد بن المثنّى, 787 0/47 

أبو متضور المتطكت: 778 

أحسد ين 'تميّة: أب العئاش: :33؟ 

أحمد بن عبد الله العُقيلي. 507 

أحمد بن محسن الميثمى: 774 

أحمد بن محمّد بن أبي نصر البزنطي. ”58 
الحمفد بن ميثمء 7359 

إخوان الصفاء 582٠‏ 

الأردبيلي. المحقق. 531 

أرسطاطاليس؛ 7# 37760 5371 

الاإسترآبادي محمد أمين صاحب الفوائد 
المدنية. 590 ع4؟ 

أشعر بن سبأ بن شِجببن قحطان. 9؟ 
الأصبغ بن ثُباتة, 0 

الامام الباقر ية, 777 

الإمام الجواد ية. 0/1١‏ 

الامام الحسن بن على يله ١‏ 0٠ع,‏ عع ٠لا‏ 
الامام الحسن بن على العسكرى 8. ١١١‏ 
الامام الحسين بن على لهة. 2٠0‏ 


الكشف الوافى 


الامام الرضائية, م0عء 

الإمام الصادق يف ٠ع‏ لالال 07 غ٠3‏ 18 
ااال الال لال شل ود للق # لل وال 
١‏ امك ومع 894١‏ ٠ع‏ ومع 

الامام الكاظم ة. ٠ل‏ عاعع 

امرؤ القيس. 08١‏ 

أمير المؤمنين فو 717718٠١‏ 710 الل ٠6ل‏ 
اع ععلى وى وان الل العلل زع لاع 
امكل لامع .ع مءع عاع ماع عوع لمع 
اندراوس من الحواريين. ١١‏ 

أهر من 08 وع7 ١/اتل‏ ع4؟, ممع 

البحراني ميثم بن على بن ميثم. /87 

البرقى. 7ع 

بطرس من الحواريين؛ ١١١‏ 

بطلميوس: عع”7 مع 

0*٠ 817 بهمنيار,‎ 

البيضاوى. 21 

الثانى (عمر بن الخطاب). 777 

جالينوس. عع”7 وغع؟ 

الجبائى. 7*7 

جبرئيل: ٠ع‏ 

الجوهرى. 198 777 376 707ل 7581, ع72, 


لاعى الى كلل لأقتل فكع 


فهرس الأعلا 1 


جهم بن صفوان الترمذى. ماع وعع 

حام. *ع 

الحسن البصري. 711 وعع, ٠لاع‏ 

حسين الأحمسي؛ 7٠١‏ 

الحسين بن أبي العلاء. م9١‏ 

الحسين بن الحسن بن برد الدينوري. 791 
الحسين بن محمّد. “78 

الحسين بن محمّد الأشعري. أبو عبد الله 4 
الحسين بن ميّاح. 74 

حمزة من القرّاء. ١917‏ 

حمزة بن حمران, /ا/ا١‏ 

حمزة بن طيّار. ٠١‏ 

الخيّام, 5 

١41 داودية.‎ 

داوود بن الحصين. 587 

دحية الكلبي؛ *٠ع‏ 

الدواني. ؟/الى علق لالقم 11ع, لع 1 
6 7ق كم عله 017١‏ 

ذيمقراطيس, 817 7* 

الرازي. فخر الدين. 781 7١‏ 

الراغب؛ 00 

الرضاءة. 6١؟.‏ 6ل 

السيّد الرضيء ٠0ع‏ 


517١ زروان.‎ 

الزمخشرى صاحب الكشاف. 008 

سام 6ع 

سحبان بن عجلان, 798 

سعد الخير؛ 7١7‏ 

سفيان الثوري. ١6٠‏ 

سفيان بن عيينة» ١60٠‏ 

سليم بن قيس الهلالي. ١817‏ 

سلمان الفارسي؛ 52 

سماعة بن مهران. 5/ 

السهروردى (صاحب الاشراق)., 510 57١‏ 
الع ال #اض امع ١٠ل‏ اا راع 
الشريف الشيرازي, محمّد هادي بن معين 
الدين (المؤلّف). 7١‏ 

الشهروزىي. 571 587 871 2889 ٠٠ع‏ 
الشهيد الثاني 58٠‏ 57 

الشيخ الرئيس -ابو على سيناء 6017 

الشيرازي قطب الدين صاحب شرح حكمة 
الاشراق. 2/9 ٠عي‏ مع 

الشيطان. لال هلال ع/ال 341 204 ملل 
عمع, امع 

صاحب الإشراق (السهروردى). 5150 ,57١‏ 


نلق اعرف 


كملا 


الكشف الوافى 


صاحب كتاب الجواهر من المعتزلة, بوععء 
صدر الدين الدشتكى (صدر المحققين). 017؟, 
١‏ 

الصدوقء. محمد بن على ابن يابويه للا( 
وى "عل ماع الع الع للع ١٠م‏ ودع 
ومع ممع 

7١7 الصفواني‎ 

طلحة بن زيد, 7١7‏ 

الشيخ الطوسى. شيخ الطائفة, 1١7‏ 520 700 
الطوسى. خواجه نصير الدين؛ 57 377 80؟, 
دمء 

العامرى. ابو الحسن. 702 7216 77/77 

عبّاس بن عمرو الفقيمي. 54١‏ 

عبد الله بن المقفع: 3579 776 

عبد الله الديصانى, 58٠١‏ 588 

عبد الكريم بن أبي العوجاء؛ 779 

عطاء بن يسار, 778 

على بن إبراهيم القمي. 02 

علىَ بن الحكمء /59 

على بن حنظلة: 7١9‏ 

على بن محمد القاساني؛ ١89‏ 

علىّ بن منصور 0315 37378 589 0٠١‏ 


على بن هاشم بن البريد. ١4‏ 


عمر بن أذينة, /11, 5/7 

عمر بن حنظلة, 3787 78, 7949 

عمر بن الخطاب (الثانى ). 57/7 

عيسى ضف *كى لل 45 8ل 294 امع لام 
١‏ 

الغزالي . ابو حامد. 754 701 

الفارابي , ابو نصر (المعلّم الثاني). 50٠‏ /507, 
5٠١‏ ام اه 

فخر الدين الرازي. 3801 52١‏ 

فرعون. /اع7 


الفضل بن شاذان, عمعء 


: الفاضى البيضاوى. لاع 


القوشجى الشارح الجديد للتجريد. 09 
الكليني . محمّد بن يعقوب. 507 700 7٠١‏ 
لوطه 76ع 

المتنبى» 198 

محمّد بن إسحاق الحَفاف. ١٠/؟‏ 

محمّد بن إسماعيل البرمكى الرازي؛ 7917 
محمّد بن جمهورى العَمّي؛ 579 

محمّد بن الحسن بن أبى خالد شينولة. 577 
محمد بن حُكيم.: 779 

محمد بن زكريا الغلابي. 5١5‏ 


فهرس الأعلام 


محمد بن عيسى. 187 /1؟ع 
محمّد بن مسلمء 5/١‏ 

محمّد أمين الإستربادي صاحب الفوائد 
المدنية. 5948 ع9 

محمّد هادى بن معين الدين محمّد الشريف 
الشيرازي (المؤلّف). ”١‏ 

مرازم. 56 

السيّد المرتضى, 777 782 1917 

مِشْعّر بن كدام بن ظهير الهلالي. أبو سلمة 
الكوفي. ١0٠‏ 

معاوية بن أبي سفيان, 5 815/8 

المعلّم الأوّل, 5*0 

المعلم الثاني الفارابي. 372 3٠١ ,#01/ 30٠‏ 
60 ١ه‏ 

المعلى بن حُنيسء 704 

المعلى بن محمّد. 787 

مقداد بن أسود الكندى. *52 

موسى بن عمرانية. 127 لاع وا اا 
0 

مؤمن آل فرعون. 517 

مهدى (القائم) عج. 1١١‏ 585 

القاضي الميبدي 0٠07‏ 


ميثم بن علي بن ميثم البحراني. 87/4 


النجاشى, اللداة إمن 


النظام. ١ع‏ 

نوحية, *ع. 1ع 

هشام بن الحكى ١ل‏ 31 314 8ل ١ك‏ 
ع58 ومع 69١‏ عمع 

هَمّذان بن الفلّوج بن سام بن نوح. 570 
يافث, *ع 

يحيى بن خالد البرمكي. 5917 

يزدان, 3084 وع3 «لاى عوع, ومع 
اليزيدى (اللغوىي)» 777 

يعقوب من القرّاء. 0ع 

يعقوب بن زبري من الحواريين؛ ١١١‏ 
يوحنا من الحواريين؛ ١١١‏ 


فهرس الفرق والجماعات 


أحبار النصارى. 777 

الأشاعرة: الأشعري. 67 #لاع لالاعى فعا 
داع امع, مم عمعء 

الااشراقيون. 578 «١‏ لكل 6ك ال 
وووزء وله 

الأشعريون. 9 

١7/8 الأخباريون.‎ 

الأطباء. “اع 

الاماميّة, اع 587 78/4 

أهل الشام؛ 8؟ع, 9ع 

أهل الكيماء “7ع 

البرامكة. 7917 

بنو آدم, 77ع 

قو اليس امرض 


بنو إسرائيل؛ ا 781 


بنو نصر بن معاوية.5:5 

بنو هاشم. 9ئعع 

الفنويف 37٠١ «١‏ ١١الل‏ وعللى «لث 7 
الجبريّة. 707 اع و ٠و‏ لامع #مع 
همع عءعمخ لامع نوع 04ئ 

الحجازيون (القرّاء). 28 

حطاب؛ 9١اع‏ 

الحكماء. 586 65 09١‏ "ا ماع 

التدوار ين 8 

الديصانية, 7:8 ٠٠م‏ 

رهبان النصارى. 77١‏ 

5/٠ الزرادشتيّة,‎ 

5/٠ الزروانيّة.‎ 

الزنديق . الزنادقة, ١لا‏ وع”3 385 حر 


0٠١ 4م‎ 


فهرس الفرق والجماعات 


الشيعة. 9ع 0011 /717ل. 178 7077112٠‏ 
على ولل امل الع عمع 

الصوفية, 207, 575 (انظر أيضاً المتصوّفة) 
العامّىَ 784 79١‏ اول 37847 ١14‏ 

عبدة الأصنام. 002 

العرفاء. 04 

العرب. 188 4مء 

الغلا “٠ع‏ 

١92 الفقهاء.‎ 


فقيم دارم» فقيم كنانة ٠9؟‏ 
القدرية, ؟مع, همع, لامع ممع ٠عع‏ لامع 
القمّيون. 84” 

قوم لوط. 04 

79/٠ الكينويّة,‎ 

الكيومرثيّة, ع5 

المانوية. 704 وعم 

المتصوّفة. ١ 29 ,77١‏ .ع 

المتكلمون, 58# 817 274 (القدماء من 
المتكلّمين). 24١‏ ٠ع‏ ؟اع عمعء 

المجبرة» 'عع 

المجسّمة. 7ل 


ذ" 


المجوس. 708 وع7, 542 ممع, عمعء 
المحققون من الحكماء. 7١8‏ 

المحققون من الطبيعيين. “77 

70١ المخطئة.‎ 

المرجئة. 770 77 

77١ المرقوبية.‎ 

المشاؤون. ع١٠5‏ 678 1ك الكل على للق 
هاه 

المشبّهة, 0/7 

70١ المصوّبة؛‎ 

المعتزلة, ؟لع لالاغى ل/الاع عم ممع عمع 
لمع ماع وى ٠عى‏ زرعع 

المعطلة. 9١‏ علث” "ره 

المفرّضة, امع ”ا عمع, ومع عمع لامع 
للع. مع معء 

١2٠ الملاحدة,‎ 

الملكائيّة, ٠ع‏ 

النحّاس. *”اع 

النسطورية. ”٠ع‏ 

النصارى. 315٠‏ اءتى "امع 

الوعيديّة. 1797 776 


اليهود. ١ع‏ عاع الا لاا لاع 


فهرس الكتب 


الإنجيل. 1١‏ ؟8” 

أنس العالم للصفواني. ٠١7‏ 
الاإيضاح لفضل بن شاذان. 2608 
إيضاح الاشتباه. 777 779 

البهجة والسعادة لبهمنيار. 0١‏ 
التجريد. "؟ 

التحصيل لبهمنيار» 517 
التعليقات؛ 9”؟, 78 /ان, /الاه 
تفسير على بن إبراهيم القَمْي. 208 
التفسير الكبير. 750 

تفسير النيسابورى. 70 

كتاب التوحيد للصدوق. ”3*7 5281 5 
6٠١ 4‏ ممع ممع 


التوراق اع و اعى ”لال ملاع 


كتاب الجواهر. وععء 


الحاشية على إلهيات التجريد للمؤلف, ءعمء 
حكمة الإشراف. 67٠‏ 83# ان 

الحكمة العلائيّة .*٠60‏ /1٠؟‏ 

خلاصة الأقوال. 579 

رسالة التشريح لجالينوس. 529 

رسائل إخوان الصفاء 70 ٠ع‏ 

رسالة إثبات الواجب للمحقق الأردبيلي: ١8”‏ 
رسالة إثبات الواجب لصدر الدين الدشتكي. 
ا 

رسالة إثبات الواجب للدواني» 5١١‏ 

اللخراتي 7 

الشجرة الالهية, 91؟, 137,87 044 

شرح الإشارات للمحقق الطوسي. 510 

شرح الجديد للتجريد (شرح القوشجي): 8٠5‏ 


شرح حكمة الإشراق لقطب الدين الشيرازي» 


فهرس الكتب 


ذلفى 





6/6 امء 

شرح الرباعيات للدواني. لورفا 

شرح الزوراء لبعض المحققين. ”07 
شرح الشرائع (مسالك الأفهام). 58١‏ 
شرح العقائد العضديّة للدواني. ٠75‏ 
شرح الكافي للاست رآ بادي. 940؟ 


شرح نهج البلاغة لابن ميثم البحراني: 87/7 


الشفاء. 56 506 5260 58م "لام 


61 
الصحف الأولى. 52١‏ 
عد ةالأصبول: مء؟” 
عيون أخبار الرضاء 0١؟‏ 


فصل الخطاب لخواجه محمد يارساء 5/١‏ 


الفصوص للفارابي. /ا١٠‏ 5 ل خا 


الفوائد المدنية. 80؟ 


الفهرست للطوسى. ١7‏ 6 


الفاموس المحيط. زور يو زفة ءا 4 266 
خلى الى عل كاخرل علال "تال كال اول 


17585١١1942 *‏ 6ل عك6ل عنمل معلل 


موك ١٠ل‏ وال ال اعم لادع ماع اعع 
القرآن. اع و 14ل لكلل «ععل عل لكل 
/ا١0,‏ نل هوق لاعلى وعلى الاى الال وى 
موي لاع ولص لااع الع لاص لامع وو 
ف 

١١7 72 الكافى.‎ 

كتاب الجبر والقدر لهشام بن الحكم. 05 
كتاب الردّ على المعتزلة. 0ع 

كتاب المجوسء 7١١‏ 

الكشاف,. 00 

الكشف الوافي. 7١‏ 

المحاسن للبرقي. 77 

مسالك الأفهام (شرح الشرائع): 5/٠١‏ 
المشارع والمطارحات؛ 2٠7‏ 

المطالب العالية. /01 7١‏ 

معاني الأخبار, /ا11. 8٠0‏ 

النجاة. 70 

النهاية لابن أثير» 77 790 7417 


0( 
فهرس الأماكن 
إصبهان, ١29‏ 
البصرة. 5١9‏ 
الدينور. 79١1/‏ 
الرقّة, 8ع 
سدوم. /20 64 
الشام. 28 3778 8؟ع, 9ع 
صفين: 258 9ع 
الفرات. 25/8 
قاسان, ١29‏ 
قم. ١29‏ 
المدينة, 7١١‏ 
مصرء 751١١‏ 
مكة. "1١‏ 


فهرس بعض الاصطلاحات وما يشابهها 


الأبء "ا٠ع‏ 

الأبد, *** 

الابن؛ ”٠ع‏ 

الاتحاد ”وص لاو مع 

الأجزاء التحليلية الوهمية؛ ,04١‏ 0917 
الأجزاء التركيبية الخارجية؛ 097 
الأجزاء الخار جيّة. 091 

الأجزاء العقلية. /0891 

الأجزاء المعنوية الذهنية. 84١‏ 097 
الأجسام الفلكية, 52٠‏ 

الإجماع, .7١1/‏ 597 1847 1015 
الاجماع السكو تي 50 

الإجماع المركب. ”59 

الأزل, +ع 


4١ 

الاستطاعة, معع ءعع, عع 
الاستعارة بالكناية» 709 
الأصل. ٠١1‏ 

الاعتبارات العقلية. 084 

أقانيم. ٠ع‏ 

أقنوم العلم (الكلمة), ٠٠ع‏ 
الاإمكان الذاتي. 7٠١8‏ 

الأنوار المجرّدة العقليّة ع7 
البداى ؤاص عاع لااع ملاع اآص الا 
ماع و1 

البرهان الإنْيء 00-707" 701 
برهان التضايف. 5١1‏ 

برهان التطبيق. ١18‏ 


برهان التمانع» 4 6 ا لا 


7 


برهان الصديقين. /701 


البرهان العرشى. 70 


75٠١ 7‏ لاع 

البعد الجوهري. 007 
التحلية. ٠١8‏ 

تخصيص العام. ١ع‏ 
التخلية. ٠١8‏ 

الترتيب الذكرى؛ 5/17 
تقييد المطلق, ١ع‏ 
تعارض الدليلين, 717/8 


التقدم العقلى, 217 


التقبق 71700167 18 519 لال ولالى علا 


الى 596٠١‏ لاع 


التناسخ. 516 


توارد العلّتين المستقلّتين على المعلول الواحد 


الشخصي» /ا؟, 0660 

التوحيد الشرعي: 48 44 729 
التوحيد العقلى» 38 0:8 7:4 
التوقف؛ 778 

٠9 الجربزة:‎ 


الجوهر العقلاني, 70٠‏ 


الكشف الوافى 


الجهل المركب؛ 777 

الحديث؛. 7940 

الحكم الواصلي. ”591 

الحكم الواقعي. /ا/51, 51/4 5977 
الحكمة. ٠٠١‏ 

الحكمة النظرية؛ 77 

الحكمة العملية, # 

الحلول. 04 690 ع294 ام امع 
الحمل الذاتي. 241 0417 
الحيثيات الانتزاعية. /ا604 

الحيثية التعليلية. 046 

الحيئية التقييديّة. 086 040 

الخبر الواحد /77”. 754 197,781 594 
الدهر, 57* 

روح القدس؛ 7٠ع‏ 

السرمد. 557 

1١946 السئّة.‎ 

010 كمونة 007 

شبهة الأولوية الذاتية. 7714 77 
شبهة ما فوق المعلول الأخير 577 
شعاع قيٌومى طامسء. 2٠7‏ 


الصفات الاضافية. 088 ١ع‏ 


فهرس بعض الاصطلاحات وما يشابهها 


الصفات الاعتبارية الانتزاعيّة, ١ع‏ 
الصفات السلبية. 4ه اع 

الصفات الفردية الاعتبارية. 084 

الصفات الكمالية الحقيقية, /ا*, 8٠١‏ 7/ض 
كاله حلم 8ع 

الصور الاتتصالية, /اع؟, /ع؟ 

الصور الجوهرية. 0657 

الصور المادية. "1/١‏ 

الصور النوعية. لاع عع ع/اع, ولا 

طريق الأولوية, *4؟ 

عالم المفارقات. 66 

عالم المقارنات. 60/ 

عالم الملكوت. ؟؟, 0م 

العمل الأوّل, ء١ع‏ 

العقل الثاني. ١ع‏ 

العقل العاشر. ١ع‏ 

العقل العملى (القوّة العملية). 3 50 ع”, / 
العقل المستفاد. ”7 70 

العقل النظرى (القوّة النظرية). 777 77 ع3 /7 
العقل الهي و لاني. 76 0” 

العقل بالفعل. ”7 70 

العقل بالملكة. +7 


016 


العلية العمَليةَ 527 

عموم المجاز. 3١‏ 4١ع‏ 

فواسق برزخية. 52١‏ 

الفاعل الحقيقي. ٠‏ 

الفلك الأعظم المحيط. /2* 

الفلك الأعلى. /الا 

الفلك الأوّل, ١ع‏ 

الفلك التاسع. ١ع‏ 

الفناء في الل 21/6 ,1١6‏ ٠ع‏ 

الفناء في التوحيد. 2٠١‏ 

قاعدة التحسين والتقبيح العقليين ١9١‏ 
القديم الزماني» ١١117‏ 

القوّة الشهوية (النفس البهيمية). ٠١807‏ 
الْمَوّة العقلية. ١8/‏ 

القرّة العملية (العقل العملي), 337 ع7 /070 018 
دع لعل عع رع الى ١٠٠ل‏ عسل 

القَوّة الغضبية (النفس السبعية). 5/7 ٠١8‏ 
القوّة المتصرّفة. مع 

القَوّة النطقية, هك ولق ؟؟, “اي لل ولا عل 
الى ١٠١0‏ 

القوّة النظرية (العقل النظرى). 77 ع3 07 06 


اه 2 07 ع1 


كلما 


القوّة الواهمة. 374 394 ٠‏ 

القسياسء لاءلى على لالللى إل بع الى 
لعل عع عرعكل لعل على وعلى عوى لول 
ل ل 

القياس المنصوص العلّة. 778 59 

الكلمة (أقنوم العلم), ا٠ع,‏ ٠ع‏ 

اللوح المحفوظ؛ 19ع, #7 عع 

المادّة الأولى: 577 

المادّة الأوّلية والمادّة الثانية؛ المادة الثالثة, /اء* 
المادّة الثانية» 78 

المتشابه. 7806 

المجتهد. 787 

المجسطى: عع 

المحكو؛ 50 

المركب الحقيقي. /204 0419 

مشترك لفظيء 6/٠١‏ 

عتترك موي00 

المشيّة ١ع‏ الع 

المقبولة, 78 

7٠١ المكاتبة.‎ 

7١١ 519 المناولة,‎ 

الناسخ والمنسوخ. 816 

النسخ, عا 9اع, ١اع‏ 0ع 0ع 


الكشف الوافى 


النفس الأمّارة. 78 

النفس البهيمية (القوّة الشهوية). 7/8 
النفس السبعية (القوّة الغضبية). 77 
النفس اللوّامة, 77 

النفس المطمئئة. 778 

النفس الملكية (القوّة النطقية). 78 ٠١0‏ 
النفوس الانسية والحيوانية, ٠ع*‏ 
النفوس الفلكية, 1٠١‏ 

نور اعظمء 57١‏ 

نور أعلى. 57١‏ 

النور الأقهر. 1٠ع‏ 

نور الأنور عع” 91 11م 

نور قهار. 57١‏ 

نور قيُوم. 51١‏ 

نور محيط. 57١‏ 

الواحد الحقيقي. *2؟. “217 004 
الواحد الصناعىي والاعتباري» 587 
الواحد الطبيعي؛ 527 

الوحدة الحقيقية. 6049/4 

الوجادة. 77١ 3١19‏ 771 777 
الوجود الظلّي. 587 58 


الهيولى الأولى. 517 


(3) 


فهرس الأشياء والحيوانات 


الأدوية, +ع 
الأودية. 4ع 
البرنسء. 198 ١949‏ 
البعرة: 71١7‏ 

البعير: 717 
بفرزوخشضس:571 
البيضة. 28٠١‏ ال ري على هلى لاحل 
ملل حل ١وع‏ 
التلعة, 8؟ع, ممع 
الثور, #/ام 

جبّة, م١‏ 

حمار, /!؟ 

الحيّة. 9اع 

خبزء 9اع 


الخمر. 0ع 


الدجاجة, /ا8؟. /8؟ 
الدرّة. 56 

الدرهم. 11 

الدواء. عع 

١١9 الدينار.‎ 

ذهب ”ع 

١6٠ الزرابي.‎ 

71١7 ساجة؛‎ 

٠*8 السنورة.‎ 

السفينة, 2*5 (سفينة نوح). الا 0/1 717 
السكان. 77 
الشبرمة, 5*2 
الشجرة. 5778 
الشراع. ١لا‏ 

الشوك؛. 9١اع‏ 


714 


الصوف. 770 
الطاووس. 864” 
طوبى؛ /الاع 


72١ الظبية.‎ 


عجل؛ ١ء7‏ 

عصا موسى: /اء7 
العنكبوت؛ 09 
غزل العنكبوت؛ 770 
الفدّان؛ 70/7 
الفرخ. لين 
الفرس. ١98‏ 
الفرش. 770 
الفضّة؛ 541 58/4 
القطن, 770 
القلمء 6 
فلنسوة. ١99‏ 
اللوح, ١62‏ 

اللؤلق ع7 
ممطرء ١98‏ 

المهد. 7/8 


الكشف الوافى 


)3( 
فهرس مصادر التحقيق 


؟. الإرشاد فى معرفة حجج الله على العباد ؛ محمّد بن محمّد بن النعمان, الشيخ المفيد (م 1١؟).‏ 
تحقيق و نشر: مؤسسة آل البيت هه لإحياء التراث. قم. ط 01 ١517‏ ه. 

*". الاستبصار فيما اختلف من الأخبار» محمد بن الحسن. الشيخ الطوسى (م .)52٠‏ ت: السيد 
بنياد فرهنك ايران. ١72٠‏ ش . 

0. أعلام الدين فى صفات المؤؤمنين . الحسن بن أبى الحسن الديلمى (ق )): تحقيق و نشر: 
مؤسّسة آل البيت©*ة لإحياء التراث؛ قم. ط 2١‏ /1117ه. 

+. إعلام الورى بأعلام الهدى ء أبو على الفضل بن الحسن الطبرسى (م /05). تحقيق و نشر: 
مؤسّسة آل البيت بك لإحياء التراث؛ قم. ط 01 ١5:8‏ ه. 

. الأغانى » أبو الفرج على بن الحسين الاصفهانى (م 205. دار الكتب المصرية . 
بيروت,. دار الجيل . 


. لأمالي . محمد بن على ابن بابويه. الشيخ الصدوق (م 4 اتحقق ون انين النعلة 





١.أمل‏ الآمل» محمد بن الحسن. الحرٌ العاملى (م .)1١١*‏ ت: السيّد أحمد الحسينى؛ بغداد. 
مكتبة الأندلس . 

أنوار التنزيل <> تفسير البيضاوىي 

٠7‏ . إيسضاح الإشتباه» حسن بن يوسفء العلامة الحلّى (م 15/), ت: محمّد الحسّون. قم 
مؤسّسة النشر الإسلامي, ط 01 ١151ه.‏ 

٠‏ . إيضاح الفوائد فى شرح إشكالات القواعد, محمد بن الحسن بن المطهّر الحلّى. فخر 
المحققين (م ,)77١‏ ت: السيّد حسين الموسوي الكرمانى و.... قم. ط ١‏ 11741 ه. 
.بحا رالأنوارء محمد باقر المجلسي (م ١١١١):بيروت.مؤسّسةالوفاء‏ ط 031 107ه1985 

2 
0. البيان والتبيين» أبو عثمان عمرو بن بحر الجاحظ (م 700).: ت: عبد السلام محمّد هارون. 
بيروت,. دار الجيل. ١١51١ه.‏ 
تاج العروسء الزبيدى (م .)07١0‏ بيروت,: دارالفكر, 15١‏ ق 194 م. 
١١‏ . تاريخ بغداد (مدينة السلام)» أحمد بن على بن ثابت, الخطيب البغدادي (م 621): المدينة 
المنوّرة: المكتبة السلفية . 


4 


ع 


. تاريخ جهان آراى عباسى» مير زا محمد طاهر وحيد قزوينى (10١75-1١١١3)ت:‏ سعيد 
مير محمد صادقء تهران. يؤوهشكاه علوم انسانى و مطالعات فرهنكى. ط ١‏ 1787 ه. 
1 

4 . التبيان فى تفسير القرآن» محمد بن حسن الطوسي.ء الشيخ الطوسى (م ٠58؟),‏ ت: أحمد 
حبيب قصيرء قم؛ مكتب الإعلام الإسلامي. ط ١‏ الأوفست عن طبع بيروت. دار إحياء 


."٠‏ تحف العقول ع نآل الرسولء أبو محمد الحسن بن على بن الحسين بن شعبة الحرّاني (ق ؟). 


ت: على أكبر الغفاري؛ قم. مؤسّسة النشر الإسلامى التابعة لجماعة المدرسينء ط 5 
اه 


.١‏ تذكرة الشعراء (تذكرءُ نص رآبادى): محمد طاهر نص رآبادى (ت 1١717‏ -...). ت: محسن 


ف 


"322 


>30 


>32" 


"/ 


>35 


ناجى نصر آبادىء تهران. انتشارات اساطير. ط .١‏ . وأحيانا من طبع كتابفروشى 


فر وغى بتصحيح وحيد دستكردي . 


. تذكرهُ صفوي ة كرمان مير محمد سعيد المشيزي (البردسيري) (ق ١١).ت:‏ محمد إبراهيم 


.تذكرة الفقهاء. حسن بن يوسف. العلامة الحلّى (م 0/15 تحقيق و نشر: مؤسّسة آل 


البيت © لإحياء التراث؛ قم. ط .١‏ 


. ترتيب إصلاح المنطق؛ ابن السكيت الأهوازى (م ”17) رئّبه محمد حسن بكائى؛ مشهد. 


التعليقات؛ أبو على حسين بن على بن سينا (م 78©) ت: عبد الرحمان بدوي. قم. مكتب 


. تعلية أمل الامل» عبد الله أفندي الإصفهانى (م /ح ,)1١750‏ ت: السيّد أحمد الحسينى؛ قم 


مكتبة أية الله المرعشى. ط ١‏ ١٠51١1ه.‏ 


. التعليقة عل ىكتاب الكافى. السيّد محمد باقر الحسيني. الميرداماد (م 23١5١‏ ت: السيّد 


مهدي الرجائي, قم. طبع مكتبة الخيّام, 107 ه. 


. نفسير البيضاوى (أنوار التنزيل)» عبد الله بن عمر الشيرازى البيضاوى (م .)20/4١‏ بيروت. 


دارالفكر . 


. تفسير الثعلبى (الكشف والبيان)» أبو إسحاق أحمد بن محمّد التعلبي النيسابورى (م 57*), 


ت: أبوأحمد بن عاشور, بيروت. دار إحياء التراث العربى: ط 1577ه-5١10م.‏ 


. تفسير القمّيء على بن إبراهيم القمي (ق 7- 5)., ت: السيّد طيّب الموسوي الجزائرى. قم. 


مؤسّسة دار الكتب. ط 3 ع ,عام 


ف الكشف الوافى 





١‏ "". التفسير الكبير (مفاتيح الغيب)» لفخر الدين محمّد بن عمر الرازى (م عع بيروت. دار 
إحياء التراث العربى. ط 7. 

"". تنقيح المقال فى ع لم الرجالء عبد الله بن حسن المامقانى (م 1370١‏ النجف الأشرف. 
المطبعة المرتضوية . 
اشراق . 
الطهراني؛ قم. مؤْسّسة النشر الإسلامى التابعة لجماعة المدرّ سين . 

0". تهذيب الأحكام, محمد بن الحسن الطوسى. الشيخ الطوسى (م ل6)ىات: السيّد حسن 

“. جامع الأسرار ومنبع الأنوار, السيّد حيدر الآملى (كان حياً نبيلة ).ا ت: هنرى كربين و 
18 ش. 

"". جامع السعادات» محمد مهدي النرافي (م )2 ت: اسيك محمّد كلانتر تقديم: محمد 
رضا المظفّر النجف الأشرفء دار النعمان للطباعة والنشر. 
مؤسسة آل البيت © لإحياء التراث؛ قم. ط .١‏ 

4". جمهرة الأمثال» أبو هلال الحسن بن عبد الله بن سهل العسكرى (كان حياً سنة 790). ت: 
أحمد عبد السلام؛ بيروت. دار الكتب العلمية, ط 50821١ه.‏ 

٠‏ ". جواهر الكلام. محمد حسن بن محمد باقر النجفى (م ,)1١2‏ ت: عبّاس القوجاني. دار 
الكتب الاسلامية, ط 7 ١720‏ ش . 

١‏ . الحاشية عل ىأصول الكافى: السيّد أحمد بن زين العابدين العلوي العاملى (كان حيّا سنة 
*220.ت: السيّد صادق الحسينى الإشكورى. قم, دار الحديث. ١551‏ ق-1586 ش. 


1 الحاشية عل ىأصول الكافى. السيّد بدر الدين بن أحمد الحسينى العاملي (كان حيّأ سنة 


فهرس مصادر التحقيق وفف 


2٠٠٠‏ جمعها و رتبها السيّد محمّد تقى الموسوى سنة ,٠١9*‏ ت: على الفاضلى. قم. 
دارالحديث. ط 1. ١57*‏ ق-1787 ش. 

رف . الحاشية عل ىأصول الكافى» محمد أمين الإسترابادي (م ع 18 ت: على الفاضلى. 

؟؟. الحاشية عل ىأصول الكافى» رفيع الدين محمّد بن حيدر النائينى (م 87١9؟),‏ ت: محمّد 
حسين الدرايتي؛ قم دار الحديث. ط 9 1575ق185-3١اش.‏ 

0>. الحدائق الناضرة فى أحكام العترة الطاهرة؛ يوسف البحرانى (م .)20١4‏ قم. مؤسّسة النشر 

#؟. حقائق الايمان» زين الدين بن على العاملي, الشهيد الثاني (م 0عة)(١),‏ ت: السيّد مهدي 
الرجائى. قم. مكتبة آية الله المرعشى. ط 21 09١ه.‏ 

. حكمة الإشراق» شهاب الدين السهر وردي (م 0/1 المطبوع فى مجموعهُ مصتّفات شيخ 
اشراق . 

حكمت علائى <>دانشنامة علائى 

8 الحكمة المتعالية في أسفار العقليّة الأربعة؛ صدر الدين محمّد الشرازي (م 3١0٠‏ بيروت, 
دار إحياء التراث العربي؛ ط 27 ١144م‏ بالاوفست عن طبع مكتبة المصطفوى بقم . 

9". الخصالء محمّد بن على ابن بابويه. الشيخ الصدوق (م ,)28١‏ ت: على أكبر الغفاري, قم 
منشورات جماعة المدرّسين, 16١7‏ ه. 

٠‏ 0. خلاصة السيرء محمد معصوم بن خواجكي الإصفهاني. ت:إشراف بإيرج افشار, انتشارات 
علمى. ط 1 


.١‏ خلد برين (ايران در زمان شاه صفى و شاه عبادس دوم 778 ,)0١71-1١‏ محمد يوسف واله 





.١‏ الصواب أنه لزين الدين بن محسن بن حسين بن محمد العاملى (ق )٠‏ نبّه على ذلك الشيخ محمد بركت فى 
رضا المختاري حفظه الله . 


»[”ى», الكشف الوافى 





.6 7 


. 07 


.604 


قزويني اصفهانى (ت 9488 -؟؟؟). ت: محمد رضا نصيرىء انجمن آثار و مفاخر 
فرهنكى. ط ١‏ 9٠1178ه.‏ ش . 

دانشسنامة علائى (حكمت علائى)» أبو على سينا (م 2514 ت: أحمد خراسانى. طهران, 
كتابخانة فارابى. ١72٠‏ ش . 

دعائم الإسلام وذكر الحلال والحرام والقضايا والأحكام عن أهل بيت رسول الله عليه وعليهم 
أفضل السلام؛ القاضي أبو حنيفة النعمان بن محمد التميمي المغربى (م 727) ت: صف 
بن على أصغر فيضي القاهرة, دارالمعارف. 1787 ه. 


. ديوان امرئٌ القيس» بير وت. دار بيروت للطباعة والنشر. 8م-_862وام. 
. ذخيرة المعاد فى شرح الإرشاد. محمد باقر السبزوارى (م ٠‏ ط ١‏ الحجرى . 


الذريعة إلى تصانيف الشيعة. محمد محسنء آغا بزرك الطهرانى (م 1784) قم؛ مؤْسّسة 


.ذيل تاريخ عالم آراى عباسى؛ اسكندر بيك تركمان شهير به منشى و محمد يوسف مورّخ. 


رجال النجاشى (فه رست أسماء مصتّفى الشيعة)» أحمد بن على النجاشى (م ٠50؟)‏ ت: السيّد 


موسى الشبتر الزنجانى. قمء مؤسّسة النشو اللاسلامى التابعة لجماعة المدرّسين. طاضى 
١ه‏ 


. رسالة إثبات الواجب الجد يدة؛ جلال الدين الدواني (م 404) المطبوع في سبع رسائل . 

. رسالة إثبات الواجب القديمة: جلال الدين الدوانى (م )4١8‏ المطبوع في سبع رسائل . 

. رسالة إثبات الواجب؛ صدر الدين الدشتكي (م 407), مخخطوطة مكتبة آية الله المرعشي . 
. رسالة اصول دين أحمد الآر دبيلي (م 4948) المطبوع في هفده رساله . 


.رسالة تهليلية (شرح لا إله إلا الله ). جلال الدين الدوانى (م 404). ت: فرشته فريدونى 


فروزنده. تهران. انتشارات كيهان. ط ١‏ 1077 ش. وفي المطبوع في مسجموعة رسائل 
فارسى.ج ".ت: سيّد أحمد تويسركانى, بنياد بيؤوهشهاى اسلامى آستان قدس رضوى. 


فهرس مصادر التحقيق لف 


16 ش. 

؟5. رسائل إخوان الصفا وحّلان الوفاء. دار صادر دار بيروت. ١9/2‏ ه_ 14017 م. 

0ء. رسائل الشجرة الإلهية فى علوم الحقائق الربانية؛ شمس الدين محمد الشهر زورى (ق 7).ت: 
علد حي كرات برعا كمع فلت رادو لفن 

#+. رسائل الشريف المرتضىء أبو القاسم على بن الحسين (م ©7؟). ت: السيّد مهدي الرجائي, 
قم. نشر دار القرآن الكريم. ١:0‏ ه. 

. رسائل فى دراية الحد يث؛ إعداد: أبي الفضل حافظيان البابلىء قم دار الحديث, ط ١57 2١‏ 
ق-1187اش. 

.الرعاية فى شرح البداية» زين الدين بن على العاملى, الشهيد الثانى (م 450).ت: غلام حسين 
قيصريّههاء المطبوع في رسائل فى دراية الححديث. قم . دار الحديث. ط .١‏ 1577 ق - 
اا 

4 . روضة الواعظين» محمد بن الحسن بن على الفتّال النيشابورى (م 0608) تقديم: محمد 
مهدي الخرسان, قم. منشورات الرضي . 

.٠‏ رياض العلماء و حياض الفضلاء , عبد الله الأفندى الإصفهاني (م / ح ,.)1١170‏ ت: السيّد 
أحمد الحسيني. قم. مطبعة الخيّام, 10١‏ ه. 

١‏ /.كتاب الزهدء الحسين بن سعيد الكوفي الأهوازي (ق 0-7. ت: غلامرضا عرفانيان قم. 
المطبعة العلمية. ط .١‏ 1199 ه. 

"لا. سبع رسائل» جلال الدين محمّد الدوانى (م 404). ت: السيّد أحمد التويسركانى؛ تهران. 
مركز نشر ميراث مكتوبء 1781 ش -171 ق-17١10م.‏ 

؟/. السرائر الحاوي لتحرير الفتاوي. محمّد بن منصور بن أحمد بن إدريس الحلّى (م 098 
تحقيق و نشر : مؤسّسة النشر الإسلامى التابعة لجماعة المدرّسينء قم. /1١1١ه.‏ 

؟/. سلافة العصر في محاسن الشعراء بكل مصرء السيّد على خان المدني الشيرازي (م ,)١1١18‏ 
تهران. المكتبة المرتضوية لإحياء آثار الجعفرية. ط 7 1787 شء بالأوفست عن طبع 
مصر . 
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0 السنن أحمد بن شعيب النّسائي (م 07:07 بيروت,. دار الفكر. ط 1581 ه 19470 م. 

#/.السنن» أبو داوود سليمان بن الأشعث السجستانى (م 7170), ت: سيّد محمّد اللحام: بيروت 
دار الفكرءط ١.ص‏ ١٠١15ه1940م.‏ 

/ال/ا. الستئنء محمد بن عيسى التِرمِذي (م 717/4), ت: عبد الوهاب عبد اللطيف. بيروت. 
دارالفكر, ط 35 107 ه1987 م. 

السنن» محمد بن يزيد بن ماجة القزوينى (م 776), ت: فؤاد عبد الباقى؛ بيروت: دار الفكر. 

4 السنن الكبرى؛ أحمد بن الحسين البيهقى (م /20)» بيروت دارالفكر . 

٠‏ السسنئة أحمد بن عمرو بن أبي عاصم (م /781) ت: محمد ناصر الذية الألناى سيزوت: 
مكتب الإعلام الإسلامي, ط ", 15117 ه194917م. 

.١‏ الشافى فى شرح الكافىء المولى خليل القزويني (م )1١89‏ مخطوطة مكتبة سيّد جواد 
العلوي بقزوين ومنها مصوّرة فى مركز إحياءالتراث الاسلامي بقم. وهي نسخة مصحّحة 
قوبل ثانياً مع نسخة القزويني عند حضوره. 

1. شرح الإشارات» خواجه نصير الدين الطوسي (م ). 

/. شر حأصول الكافى؛ صدر الدين محمد بن إبراهيم الشيرازي (م 09١0١‏ ت: محمد 
الخواجوئي؛ تهران. مؤسَسة مطالعات و تحقيقات فرهنكى. ط ل عع1_٠/7اه.ش.‏ 


7 . شرح تجريد العقائد. علاء الدين على بن محمّد القوشجى (م 89) ط الحجرىء تبر يز 
/ااه. 


0. شرح حكمة الإشراق» قطب الدين الشيرازي (م ١‏ ١ت:‏ على شير واني؛ تهران» انتشارات 
حكمتء ١١1١اش.‏ 

5/. شرح العقائد العضدية, جلال الدين الدواني (م 408). مخطوطة بعض أصدقائنا . 

.١/‏ شرح المقاصد. سعد الدين مسعود بن عمد التفتازاني (م 787), باكستان, دار المعارف 
النعمانية, ط 01 ١0١ه‏ 1981 م. 


1. شرح المواقف. على بن محمّد الجرجانى (م مم مصر مطبعة السعادة. طْ ل ١796‏ هل 


17م 

9. شرح مث ةكلمة لأمير المؤمنين ي#ة: كمال الدين ميثم بن على بن ميثم البحراني (م 21/8). ت: 
السيّد جلال الدين المحدّث الارموى. قم. منشورات جماعة المدرّسين . 

». شرح نهج البلاغة؛ عرّ الدين عبد الحميد بن محمّد بن أبي الحديد المعتزلى (م ع20) ت: 
محمّد أبو الفضل إبراهيم. بيروت. دارالكتب العربية. ١784‏ ه. 

١‏ . شرح نهج البلاغة؛ كمال الدين ميثم بن علي بن ميثم البحراني (م 214), عنى بتصحيحه 
جمع من الافاضلء. دفتر نشر الكتاب. ط 7 1١“‏ ه. 

47. الشربعة إلى استد راك الذريعة؛ محمّد الطباطبائى البهبهانى (ت 707١1_؟؟؟)‏ تهران كتابخانه 
مركن اكه سحلي نوراق انالا 1 ع1 ١‏ 

9 . الشفاءء ابن سينا (م 57): ت: الأب قنوانى: سعيد زائد. راجعه وقدّم له الدكتور ابراهيم 
مدكور. قم منشورات مكتبة آية الله المرعشى النجفى, *0؟1 ق, بالأوفست عن ط 
القاهرة . ١ ١‏ 

؟4. الصحاح (تاج اللغة وصحاح العربية )» إسماعيل بن حمّاد الجوهرى (م 597). ت: أحمد عبد 
الغفور عطار. بيروت,. دارالعلم للملايين: ط 101/5 ه. 

0.. الصحيح؛ مسلم بن حجّاجٍ النيسابورى (م 25١‏ بيروت. دارالفكر . 

ع4. طبقات أعلام الشيعة» محمّد محسنء أغا بزرك الطهرانى (م 1784)., تحقيق و إضافات ولده 
علي نقي المنزوي. قم. مؤسّسة إسماعيليان. 

4. عباسنامه يا شرح زندكانى 7اساله شاه عباس ثانى 2٠١1/7 -١١07(‏ محمّد طاهر وحيد 
قزوينى (16١١5-1١١1١),.ت:‏ ابراهيم دهكان. كتابفروشى داودى اراك (فردوسى سابق) 
4 ه. ش . 

.عدّة الأصول. محمّد بن الحسن الطوسي. الشيخ الطوسي (م 82) تخقيق الخد يجين 
رضا الانصاري القمى.ط 111/01ه. ق 177/2 ش . 

4. العقد الفريد؛ أحمد بن محمد بن عبد ربّه الأندلسى (م 0777 ت: أحمد أمين و.... بيروت: 
دار الكتاب العربي, ط 151١.1‏ ه19831م. 
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٠‏ . عوالى اللالي العزيزية في الاحاديث الدينية» على بن إبراهيم الإحسائيء ابن أبي جمهور 
(م ١٠8).ءت:‏ مجتبى العراقى. قم. مطبعة السيّد الشهداء. ط ١5٠07 ١‏ ه197 م. 

١‏ كتاب العين, أبو عبد الرحمان الخليل بن أحمد الفراهيدى (م 170) ت:مهدى المخزومى و 
إبراهيم السامرائى» قم . مؤسّسة دارالهجرة, ط 2١‏ 00؟1 هبالأأوفست. 

٠١‏ .عيون أخبا رالرضا ية؛ محمّد بن على ابن بابويه. الشيخ الصدوق (م )١‏ بير وت. مؤسّسة 
الأعلمى للمطبو عات اط ل *٠*١اه.‏ 

٠١‏ . عيون الحكم والمواعظ؛ كافى الدين أبو الحسن على بن محمّد الليثى الواسطى (ق 2) ت: 

ا .١‏ فا رسنامة ناصرىء السيّد حسن الحسينى الفسائى (م 15١7١).ت:منصور‏ رستكار الفسائي. 
تهران؛ مؤسسة انتشارات امير كبير؛ ط 7721/01 شش . 

٠.الفائق‏ فى غريب الحديث؛ محمد بن عمر الزمخشري (م 078) ت: على محمد البجاوي 
ومحمد أبو الفضل إبراهيم؛ بيروت:. دار الفكر. ١؟١ه.‏ 

5١٠.فتح‏ البارى فى شرح صحيح البخارى. أحمد بن على بن حجر العسقلاني (م 007)ت:مُحبٌ 
الدين الخطيب» بيروت.» دار المعرفة. ط 7 

/ا. ١‏ .فرائد الأصولء مر تضى الأنصاري (م )2١‏ تحقيق ونشر: مجمع الفكر الإسلامى. قم.ط 
6 "اهم 


4 . فصل الخطاب» خواجه محمد يارسا (م 877) ت: جليل مسكر نؤاد. تهران. مركز نشر 
دانشكاهى, ط 01 ١781‏ ش. 
بيدار : بالأوفست عن ط بغداد / مطبعة المعارف؛ 192 ه. 

١‏ . فهرست كتب الشيعة وأصولهم وأسماء المصنّفين» محمد بن الحسن, الشيخ الطوسي (م 
٠ع*)ات:‏ السيّد عبدالعزيز الطباطبائى؛ إعداد ونشر: مكتبة المحقق الطباطبائي» قم ط ١‏ 
اه 


التراث العربي» ط 1. 1517 ه-1991م. 

١١‏ . القانون» أبو على حسين ابن سينا (م 2578 بيروت. دار صادر. 

*١1.قصص‏ الخاقانى » ولى قلى بن داود قلى شاملو (كان حيّاًسنة 80١١).ت:‏ سيد حسن سادات 
ناصرى. تهران؛ سازمان جاب و نشر وزارت فرهنكى و ارشاد اسلامى. ط 7 17270 ش . 
دارالكتب الاسلامية. ط ‏ 1767 ش . 

١١‏ .كشف الخفاء ومزيل الالباس عما اشتهر من الأحاديث على ألسنة الناس»؛ إسماعيل بن محمد 
العجلونى (م ”18» بيروت. دار الكتب العلمية. ط 05 ١5:8‏ ه1988 م. 

١‏ .كشف الغمّة فى معرفة الأثمّة» على بن عيسى الإربلى (م 847): ت: على آل كوثر. على 
الفاضلى. مركز الطباعة والنشر للمجمع العالمى لأهل البيت# . ط ١‏ 157ه. 

.كشف اللثام عن قواعد الأحكام: محمّد بن الحسن اللإصفهاني, الفاضل الهندى (م ,)١١737/‏ 
تحقيق و نشر : مؤسّسة النشر الإسلامى التابعة لجماعة المدرّسين, قم ط .١‏ 

١4‏ .كشف المراد فى شرح تجريد الاعتقاد» حسن بن يوسفء العامة الحلى (م '/)ت: حسن 
حسن زاده الأملى, قم. مؤسّسة النشر الاسلامى التابعة لجماعة المدرّسين؛ ط 1117/07 ه. 

الكشف والبيان <> تفسير الثعلبى 

٠٠‏ .كنز العمّال في سنن الأقوال والأفعال؛ علاء الدين على المتّقى بن حسام الدين الهندي 
(م 00 )ت: صفوة السقاء مؤسّسة الرسالة؛ بيروت. ط 0 ١5١00‏ ه. 

١‏ .كنز الفوائدء محمّد بن علي بن عثمان الكراجكى (م 59 قم مكتبة المصطفويء ط ؟, 
ادن الا سف غره ظا التمجرف: 

5 ؟١.لسان‏ العرب» محمد بن مكرم بن منظور المصري (م ١عقمء‏ نشر أدب الحوزة ١١0.‏ ق 


1767 شء بالأوفست. 


.مجم عالبحرين» فخر الدين الطر يحي (م .)٠١40‏ تْ:السيّد أحمد الحسينيء تر تيب محمود 
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عادل, مكتب النشر الثقافة الاسلامية. ط ١08.5‏ ق-/17617 ش . 


1. مجمع البيان لعلوم القرآن. فضل بن الحسن الطبرسي (م 8؟0)» بيروت, مؤسّسة الأعلمى. 
ط 1 15180ه19906م. 

.. مجموعه مصنفات شيخ اشراق» شهاب الدين يحيى السهر وردى.ت: هنرى كربين وسيد 

؟1. المحاسن؛ أحمد بن محمد بن خالد البرقي (م 775 أو )18١‏ ت: السيّد جلال الدين 
المحدّث. قم دار الكتب الإسلامية, ط 7. 

١‏ . مختصر بصائر الدرجات» حسن بن سليمان الكوفى (ق 4) النجف الأشرف. منشورات 
المطبعة الحيدرية. ط 9 7ه-_0١196ام.‏ 

ا مرآة الحقائق؛ للمؤلّف محمد هادى الشيرازى (م )٠١4١‏ مخطوطة مكتبة مجلس الشورى 
الإسلامى برقم .١584‏ 

4 . مرآة العقول فى شرح أخبا رآل الرسول» محمد باقر المجلسى (م )1١١١‏ ت: السيّد هاشم 
الرسولى و... ؛ طهران, دار الكتب الإسلامية. ط 9 ع؟١اهم.‏ 

عن مسالك الافهام إلى تنقيح شرائع الإسلام» زين الدين بن على العاملي, الشهيد الثانى (م 4256), 
تحقيق ونشر: مؤسّسة المعارف الاسلامية, ط .١‏ 

.ه١١9‎ 1 مسائل على بن جعفرء تحقيق ونشر:مؤسّسة آل البيت © لإحياء التراث. قم.ط‎ . ١ 

.)5:0 المستدرك على الصحيحين: أبو عبد الله محمد بن عبد الله الحاكم النيسابورى (م‎ . ٠ 
اشراف: يوسف عبدالرحمان المرعشلى. بيروت. دار المعرفة.‎ 

٠‏ . مستد رك الوسائل ومستنبط المسائل» حسين النورى الطبرسى (م 2) تحفيق و نشر: 
الكتب العلمية. ط 01 517١ه.‏ 


١ المسند» أحمد بن حنبل (م ضف" بيروت. داررصادر‎ . ٠ 


فهرس مصادر التحقيق 0/١‏ 


+1 .كتاب المشارع والمطارحات؛ شهاب الدين السهر وردى (م 0/7) المطبوع فى مجموعة 
مصنّفات شيخ اشراق . 

.الملل والنحل» محمد بن عبدالكر يم الشهر ستانى (م 8؟0).ت:محمّد سيد كيلانى. بيروت 
دار المعرفة. 

.. المواقف, الايجى (م 20702. ت: عبد الرحمان عميرة» بيروت. دارالجيل. ط 1517201 ه 
917 م. 

9" . مصباح الآنس بين المسعقول والمشهود, محمد بن حمزة الفنارى (م 87). ت: 
محمّدالخواجوى. طهران, انتشارات مولى. ط ١15 ١‏ ق 177/5 ش . 


٠.مصباح‏ الشريعة» المنسو ب إلى الإمام الصادق #ة. بيروت,. مؤسّسة الأعلمى.ط 3 ٠٠؟١اهم‏ 


١‏ ٠.المطالب‏ العالية؛ فخر الدين الرازي (م 5 ,22٠‏ ت: رائد حجازى السقاء بيروت. دارالكتاب 
العربي» ط 01 /3101ه_/1/1م. 

١7‏ .معاني الأخبار, محمّد بن علي بن بابويه. الشيخ الصدوق (م ١7)ت:‏ على أكبر الغفّاري. 
قم. منشورات جماعة المدرّسين, ط 772١2١‏ ش. 

٠1‏ . المعتبر في شرح المختصرء جعفر بن الحسن. المحقق الحلّى (م 212): ت: بإشراف ناصر 
مكارم الشيرازي. قم مؤسّسة سيّد الشهداء #ه. ط .١‏ 1781 ش . 

١7‏ . المعجم الأوسط؛ سليمان بن أحمد الطبرانى (م )72٠‏ دار الحرمين؛ 1510 ه1440 م. 

٠"‏ . مفردات ألفاظ القرآن» الراغب الإصفهانى (م ح 710؟) ت: صفوان عدنان داوودي. دمشق, 
دار القلم -بيروت,ء الدار الشامية, ط ١12 1١‏ ه_ 1988 م. 

+؟1. مناقب آل أبي طالب» محمّد بن علىّ بن شهر آشوب السروي المازندراني (م 01 ت: 
السيّد هاشم الرسولي المحلاتي, قم مؤسّسة انتشارات علامه . 

١‏ .كتاب من لا يحضره الفقيه؛ محمد بن علي بن بابويه. الشيخ الصدوق (م ١78).ت:علي‏ أكبر 
الغفاري. قم. منشورات جماعة المدرٌ سين؛ ط 7. 
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١‏ ش. 

.نسخه يروهىء أبو الفضل حافظيان البابلى ات 289» قم مؤسسة اطلاع رسانى مرجع 
خانة يد وهش. ١7١87‏ شس. 

.نفس الرحمن فى فضائل سلمان» حسين النوري (م 1)ت: جواد القيومى . قم. مؤسّسة 
آفاق. ط 1 ١51١1ق-124اش.‏ 

١‏ .نقد الحواشى؛ للمؤلّف محمّد هادي الشيرازى (م )٠1١4١‏ مخطوطة مكتبة سبهسالار برقم 
.١601/‏ 

07 . نقد النصوص في شرح نقش الفصوص: عبد الرحمان بن احمد جامى (م 894) ت: ويليام 
جيتيك. تهران. ط 7 ٠1027ه.‏ ش. 

١0‏ . النهاية فى غريب الحديث والأثرء مبارك بن محمد الجزرى. ابن الأثير (م 2:8). ت: ظاهر 
أحمد الزاوي: قم مواكيفة سما عيلان: ل 216 لاعن :بالاو سنت 

*0١.نهج‏ البلاغة: أبو الحسن محمّد بن الحسين الموسويء الشريف الرضي (م ٠8‏ ؟)ت:صبحي 
الصالح . 

0 .نهج الحقٌّ وكشف الصدق؛ حسن بن يوسفء العامة الحلى (م 077 ت: عين الله الحسني 
الأرموي؛ تقديم: السيّد رضا الصدرء قم دار الهجرة, ط 0, *171ه 1777 ش . 

١05‏ .الوافى: محسن الفيض الكاشانى (م ١4١٠)ت:ضياء‏ الدين العلامة, إصفهان, مكتبة الاإمام 
أهير الم مقي على 8 ط ١‏ . 

. وسائل الشيعة: محمّد بن الحسن. الحرٌ العاملى (م * 0١١‏ تحقيق و نشر: مؤسّسة آل 
البيت:82. 

8..الهداية» محمّد بن على بن بابويه. الشيخ الصدوق (م )١‏ تحقيق ونشر: مؤسّسة الاإمام 
الهادي. قم ط 1 151/8ه. 

4 . هفده رسالهء أحمد الأردبيلي؛ المحقّق الأردبيلي (م 4917) كنكرة بزركداشت مقدس 


اردبيلى؛ ١776‏ ش . 


عزله عن وزارة شيراز سني نع اس ني 1 ا باونو ف طيه فاح نيه لتقو قرو لم16 ملف داه م واي ا 4 30 


بعض اساتيد المؤلف و أصدقائه ا اموا ا 


هاق ها م ها مم و م عام.ء مدمامد .امد مهن 


.اماقافا ةد و هاه قافاء ا و م واه هافن وا هام م واف و فاو ع واه و واه ود فا فاه مد و و ماماو واه اه م رم م ما مام 666 6م606 0606 6ه 


مقدمة الشارح انتج نو :840و لاطو سبطنعدهونة اتاساووج اكوا ساحن اك ا 1 
كتاب العقل والجهل مم ب م اود اق الوا ملو ا مس 0 
المراد من العقل فى كلام الكليني ممقيجيي بلاج اندي اماه او ا 
إطلاق العقل على معان 0 
تقسيم العقل إلى النظري والعملى ل 
مراتب العقل النظرى حر يسجسوحو ااام جا ماوت مو توج الوه طامط ماسوو لمم 1 17 
راقن الفقل العمل ل 0 
إطلاق الجهل على معان 00001010 000 
شرح الحديث الأوّل ل ا ا 
كتاب التوحيد لمج روسحرب لووط مقاهة [التسكخ لطتحه تبان دراب انوا ساسم سماو 0 
إطلاق التوحيد على معان 0 
دلالة الأفعال الحادثة المتقنة على وجود الصانع ركندندنك0د0 0 
دلالة الأفعال الحادثة المتقنة على قدرته واختياره تعالى اووس اموا اسار ري تو 117 
دلالة الأفعال الحادثة المتقنة على إرادته تعالى اوساو فنا ون عالط ا 1 
دلالة الأفعال الحادثة المتقنة على علمه تعالى اا 
دلالة الأفعال الحادثة المتقنة على حكمته تعالى او اماه ملستسن ل 10 
دلالة الأفعال الحادثة المتقنة على حياته تعالى مقطا سج اماه لسسع ل الم ا 
دليل المؤلف على إثبات هذه الصفات له تعالى ١‏ 
دلالة الأفعال المحدثة المتقنة على استحقاقه تعالى للعبادة مقرم كا ا سو 317 
هداية إلهية ا ل 
براهين إثبات الواجب على قسمين 0000000001 ا 
تقرير براهين ثلاث من البراهين اللمّية على المشهور م و ال و 501 

لاوم 


مسلك خاصٌ للمؤلّف فى إثبات الواجب بالذات بالبراهين اللمّية على طريق الصديقين 


قبل الخوض فى المقصود لابدٌ من تمهيد أصول ثلاث: 


الأصل الأوّل 111 1 1 1 1 0 
الاصل الثاني ان ا انط 1 ل 114 اطق اواو اول ورف ال مارو ةف ا ا 
الأصل الثالث 00110011 00 
وهم وتنبيه ل ل ل 
عاناسة شييد هد« الأضول اا 0 0 
استدلال المؤلف على إثبات الواجب بالذات بالبراهين اللمّية على توحيده تعالى في فصلين: 

الفصل الأوّل فى البراهين اللمّية على إثبات الواجب بالذات 7ن 00 
الفصل الثاني فى برهان توحيد الواجب بالذات على هذا المسلك الشريف م 01 
0 ا ل 
الاستدلال على نفي التحيّز والتمكن عنه تعالى بوجوه م امس وو ا ام اتنس 11 
الاستدلال على تجرّده تعالى بوجوه لحان قاد ا جا ات الموج ا م ل 00 
استدلال المؤلّف على نفي تركيبه تعالى اافسسسوج ان نس مو ا وا ا ا 1 
استدلال قدماء المتكلّمين على نفى جسميّته تعالى بوجوه ا 
قوله #: وإنِي لمّانظر تإلى جسدى» تنبيه على وجود الصانع وبرهانعلى وجود الواجببوجوه 4١17...‏ 
الوجه الأول استدلال بما يجده فى بدنه من أحواله وانتظام تركيبه 1 
شرط الفلاسفة فى بطلان التسلسل 0 
الوجه الثاني استدلال بالعلويات وحركاته المنتظمة وبما يحدث بينها وبين السفليات وانتظام الجميع 
استدل يه على وجود الواجب بالذات هنا بأربع مسالك ا 0 
المسلك الأوّل في الاستدلال على وجوده تعالى بأحوال الجسم وأوصافه؛ وفيه طرق اع 
الطريق الأوّل اوس و ب جه قا جد اوج اي م سي و 1 
الطريق الثاني اا 


7 الكشف الوافي 


الطريق الرابع اا اا 
الطريق الخامس 1[110[ [ [ ا 0 
الطريق السادس او 4 ا ا و 51 
المسلك الثاني في الاستدلال بوجود الحركة على وجود الواجب بالذات 1000000000 
المسلك الثالث فى الاستدلال بحدوث الحوادث على وجوده تعالى وفيه طريقان 1 
المسلك الرابع في الاستدلال بانتظام أجزاء العالم واتساقها وترتب الحِكّم والمصالح على وجوده 
تعالئ ا ا اا 0000 
الوجه الثالث استدلال بأنحاء آخر من البراهين الانّية 1 
هذا الوجه مشتمل على مناهج كثيرة اقتصر الشارح بذكر أربعة عشر منهجاً خسن ا 11 
المنهج الأوّل في الاستدلال على وجوده تعالى بالنفوس الإنسيّة وأحوالها. وفيه طرق 467 
الطريق الأوّل 0 0 0 
الطريق الثانى امم سراي سا لاا انوس نج أ ما تبجا ساو ااا بم ل ا 100 
الطريق الثالث تن سين أده لس شسام اظنا تطقس س7تصيوو باتامتع ا مسار 5 
الطريق الرابع ا ا ال 
الطريق الخامس جا 101 
المنهج الثاني 11[ 10 
المنهج الثالث الال ا م 1 
المنهج الرابع انس المسمانة اسان الست ماخ ل 1 
المنهج الخامس م م ا سام نا و نوا م او د 
المنهج السادس عا ستموا طسباب امم ا 
المنهج السابع 000 ا 
المنهج الثامن 0 1 1 1 1 1 1 اا ال 


تذنيب في بيان وجوه أخر من البراهين على وحدة الواجب بالذات؛, وذلك فى الفصلين 


الفصل الأوّل فى إثبات وحدة الواجب بالذات وفيه حجج 1571110101110 


8# ا 80 قاض فق عد و يل #نااقاك د موود بها اموا عقوا ا ب[ جه بأد مات وأو بوه بيقع أ أعار مجه هذ هر حطط يه وه أائيها ع جه وها هن ها هل عد ها يرا بهد بها عل« هبه آبو 7ه هد كا يلا خوك “ل كه لق ها عقا 


نك ا امع جاده 18 أو جا ف صما ارق واد جو و 1 عأ ول ها توق توا 6 "ها وريه جور واد اهل وها مد كا ل ول 6 لبعز يفا مهد 7 الخ ع رجه اه ع هتشك مه لو عام هد عد جره اط ا 1 12 ولا عد ل ل ره 


اا امع نكاد ل ص ماق وام موري لماكو اميه يديو بادالط ها أرما اماد اكه د ود عو # ويد به يود وز ها هديا جم جف لان 16 6 < ره ف 6ج يقد لو لود هن انض ا انك لوه قار ا ا 2 


م لقعم مه 


يرف الكشف الوافى 
الحجّة السابعة 20 0001212121 000 
الحجّة الثامنة 001 0 
الحجّة التاسعة ا ا 1111 01 
الحجّة العاشرة 0 
الحجّه اللاحدى عشرة اماس اسم و تمام متخ السطومار واو ساناي السام او 0 
الحجة الاثنتا عشرة الجسنجنع سدق نم حيقه ومع خاامط تمجاه نهو اسامااعاة وما الوا ا 9510 
الحجة الثالثة عشرة مب م ا عا مم ل توي 6857 
الحجة الرابعة عشرة م اا ا لي 881 
الحجّة الخامسة عشرة ات 
الحجّة السادسة عشرة ا ب0001 0 ا ا ا 
الفصل الثاني في إثبات وحدة المبدأ الأول الإله الحقّ الخالق للعالم وفيه دلائل 1هة 
الدليل الأول ا ا م اح ال امع م عو 901 
الدليل الثانى و م ا ا ا ا ساك سس لساب مس ل ا 301 
الدليل الثالث لانن 
خاتمة فى بيان ما يتعلّق بالكلمة الدالّة على التوحيد, أي كلمة لا إله إلا الله م 
تذنيب فى بيان تتمة الحديث سمط بوم االمتو واااو 
تتميم في الاستدلال على وجوده تعالى بوجوه غير ني وفيه أنماط ا و تس 8100 
النمط الأوّل وهو وجه اخترعه الشارح ل 0 
النمط الثاني وهو أيضاً وجه اخترعه الشارع ال ا 5 
النمط الثالث وهو أيضاً وجه ابتدعه الشارع 0 1[1[11[ز1ؤز1ؤزؤ1ؤز[ |[ [ز[ز[ [ [ 11 
النمط الرابع ا ا ا م ااا ااا ان 
النمط الخامس ند دس ان اسمن الات وده و بساطصمسبلموو اتا لم901 

سا6 


ل يي يي 
النمط السابع ا كو اب كااااسعد سا ا 1 3 
النمط الثامن ا 0000001 ااا 
لت 1100[ 1[ 1[ ا 
بِيَ نيه هاهنا خمس مسائل ا ساف أمه تسا باك 7ااخاا اجا لسب سما مه 
المسألة الأولى فى أنه تعالى لا يكون محلا لغيره ا[ 0 1000000000 
استدل على ذلك بوجوه: 

الأوّل برهان المشهور متتتح نودي سحوجه ااوه الالتماات ‏ اس ال وتسل ماقة ناارة 
الثانى 0 
الغالث 00000010101 0 ااا 
الرابع ما تفرّد الشارح بتحريره اد رح رن او ان لطا مس د 05 
الخامس 1100[ [1[1[#1#1#1[ [ [ [ [ [ 00 
المسألة الثانية في أنه تعالى لا يكون متقوّماً بغيره 0000 
تفريع وجا تمن مساقت اولة تن 07 فول نوات ساس امج و اموس ل 911 
المسألة الثالثة في أنّه تعالى لا يكون حالاً في غيره 0189 0 
المسألة الرابعة في أنه تعالى لا يكون جزءً لغيره من المركبات الغير الاعتبا..ية بخ العامة 
المسألة الخامسة في أنّه تعالى لا يكون متّحدأً مع غيره اموق الف اطك السارده لمق لخ و م و ل 
تذنيب ل ا ا م ا 1 
في نفى المثل عنه تعالى وبيان ذلك يستدعى فصلين: 

الفصل الأوّل في نفى المثل عنه تعالى في ذاته بو محا علاطم اام الس 1 
تبصرة لصوو وق وان توما اش اجن ان ابه امو او امن انك ملظ ار عه رص ود ور 1 1 
الفصل الثاني في نفي المثل عنه تعالى فى صفاته مطوطرج لز نكا انق ف ناماع اموه ارم و 1 


